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PUEBLO DE HUMANOS
Metaforas corporales y diferenciacidon social indigena en Bolivia

Cecilia Salazar de la Torre*
Introduccién

El trabajo que se presenta a continuacion ensaya una aproximacién en torno a la
diferenciacion social de los indigenas en la region andina de Bolivia, teniendo como telén de fondo la
nocion de “desanclaje”, segun la cual el transito de la sociedad agraria hacia la sociedad industrial
habria producido una forma de “extrafiamiento” del ser humano respecto a sus relaciones locales y
tradicionales de presencia, para estructurarlas luego en intervalos espaciales y temporales de la
modernidad y el capitalismo, en base a los atributos emancipadores de la auto-reflexividad, la
individualidad y la conciencia de si (Giddens, 1994; Simmel, 1998 (1903)).

Con esa consideracion, el trabajo destaca el rol de la educacién moderna como practica de
socializacién ciudadana y que, en consecuencia, tiende a dar cuenta de la separacion del sujeto de
sus vinculos primordiales, alineandolo, en cambio, detrds de formas de cohesion social que aluden al
orden estatal.

Todo este proceso sera visualizado a través de las metaforas corporales de las que esta
impregnado el lenguaje y que tienen vigencia en las representaciones internas y externas del
“hablante” (Lakoff y Johnson, 1986). En el desarrollo del texto se observara que aquellas metaforas
corporales adquieren un sentido histérico que involucran distintos modos de interaccion del indigena
con su entorno, a partir de lo cual visualiza su corporeidad acorde a las variables sociales
dominantes, con la complejidad que supone la relaciébn entre sociedad tradicional y sociedad
moderna.

Del mismo modo, el articulo intenta hacer visible el proceso de escision entre trabajo manual y
trabajo intelectual que conlleva la transformacién de la sociedad rural en sociedad urbana y, en ese
marco, la integracién diferenciada y desigual de los indigenas al orden estatal, en un escenario, como
el boliviano, en el que no se han generalizado por completo las voces laicas de la racionalidad. En
esa direccion, las metaforas asociadas a la corporeidad distingue a indigenas que, en procesos de
mutua complementacién, se han incorporado a la esfera de las mediaciones culturales entre Estado y
Sociedad, a través de la cabeza y el intelecto, o a la esfera de la dominacién econdémica, a través del
poder del dinero, e indigenas que en su calidad de sujetos manuales descalificados y pobres son el
soporte de la explotacion y la exclusion generalizada, situandose en el escalbn mas bajo de las
jerarquias sociales y coloniales en los Andes bolivianos.

Todo esto trae consigo la necesaria visibilizacién de un proceso de recreacion de “lo indio” en
la region andina boliviana, asociada a la manipulacion de signos y corporeidades que se ubican en la
comprension colectiva de las representaciones sociales, bajo los formatos sobrepuestos del
colonialismo y el capitalismo.

La modernidad y el extrafiamiento entre cabezay corazon
Los procesos de la reflexividad en la modernidad estan asociados a una geografia corporal

racional, valorada en dos sentidos: primero, a partir de la extension del canon arquetipico de la
anatomia humana observada, medida y calculada durante el Renacimiento y fundada en la nocion de

* Cecilia Salazar es docente-investigadora del Postgrado Multidisciplinario de Ciencias Sociales de la
Universidad Mayor de San Andrés (CIDES-UMSA), La Paz. Este articulo fue publicado por la Revista
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proporcion, segun el cual la medida referencial del cuerpo es la cabeza;' segundo, a partir de la
cabeza y del ojo humanos como lugares del pensamiento y de la observacion secular, con capacidad
ordenadora y comprensiva del entorno.

En el devenir del Renacimiento este hecho también implicd la sensacion de la perspectiva
visual y del movimiento, que contribuyeron al abandono de las formas hieraticas, planas y sin
profundidad de la representacion corporal y espacial hasta entonces vigente. Todo eso dio sentido al
humanismo moderno, como una nueva forma de conocimiento racional, fundado en procesos de
acumulacién cognitiva, perpetuamente progresiva y dinamica.

Junto a ello, la nocién de la civilité definié la conducta corporal sobre la base de la auto-
coaccion y la distincion del gesto, amparados por la moral estoica (Elias, 1989; Schmitt, 1991). Detras
de esta nueva concepcion de lo humano estaba la marca del distanciamiento entre el homo urbanitas
y el homo comunitas, que iria a configurar, de un lado, la vida animica conforme al entendimiento, el
auto-control y el comportamiento “coherente” y, de otro, la vida animica conforme a la sensibilidad,
ubicada metaféricamente en el corazdn, sujeta a emociones instintivas, oscilantes e inestables de la
sociedad natural o guerrera (Simmel, 1998; Elias, 1989(a)).

El modelo preceptivo de estos postulados derivaria, entre otros, del escrito de Erasmo de
Roétterdam “De civilitate forum puerilium” texto de escuela que sefalo la ruta de las transformaciones
incorporadas en el aparato psiquico asumidas por la sociedad cortesana, en pos de constituirse en
sociedad burguesa (Elias, 1989).

Erigida en su forma colonial, esta concepcion de base dualista y cartesiana derivd en la
creacion imaginaria del salvaje como criatura humana inacabada, por lo tanto noble y/o
perversamente natural, arrastrando las asociaciones que el cristianismo habia desarrollado en torno
al bien y al mal. En relacion a la corporeidad humana, esto se tradujo en la posesion o ausencia del
alma como “soplo divino” interior y, en relacion al espacio, en la recreacién del mundo natural como el
lugar de lo maligno, pero al mismo tiempo de la purificacion y de la redencion (Bartra, 1992).

Bajo esos supuestos, el curso que tomoé el debate colonial puso en uno de sus polos la feroz
frase del misionero jesuita Joseph Gumila respecto al cuerpo del indio de la selva americana como:
“... monstruo nunca visto, que tiene cabeza de ignorancia, corazén de ingratitud, pecho de
inconstancia, espaldas de pereza, pies de miedo, [cuyo] vientre para beber y su inclinacién a
embriagarse, son dos abismos sin fin...”.? Visualizado asi, el civilizador se enfrentd a la necesidad de
modelar al indio bajo los valores del auto-control, tarea que llevé consigo formas combinadas de
disciplinamiento corporal en aras de la fe cristiana y la servidumbre. Lo hizo para someter toda forma
de vida que no comulgara con la fidelidad, constancia y obediencia del esclavo hacia el amo y en la
interiorizacion de la condicion bestial, sin alma, de aquel ser al que occidente acababa de descubrir y
a quien, desde el poder de la nominacion, se llamé “indio”.

En un primer contacto, la colonizacion opté por el método de la evangelizacién para disputar el
alma de los “indios” de las manos de la malignidad, erigiendo en el imaginario de los mismos
concepciones metaféricas en torno a la Iglesia como el cuerpo de la comunidad cristiana y de Cristo
como su cabeza, reflejando, ademas, la jerarquia politica de lo alto respecto a lo bajo (Le Goff, 1992).

! A partir de ello, se instauré la nocién de que el cuerpo humano ideal esta dividido en ocho partes iguales, cada
una en funcién a la medida de la cabeza.

2 Joseph Gumilla, Misionero de la Compaiiia de Jests, explorador de la regién del Orinoco. Una de sus obras
es “El Orinoco llustrado. Historia Natural, Civil y Geographica de este Gran Rio y de sus Caudalosas
Vertientes”, 1741.



En ese mismo sistema el corazon aparecié designando la vida afectiva y la interioridad como “ley no
escrita” donde, ademas, se produce el encuentro purificado con Dios (Le Goff, 1992)3.

Sobrepuesta a la anterior, la funcién civilizadora se desplaz6 luego hacia la educaciéon como
vehiculo de la humanizacién, arrogandose para si la nocién de la “perfectibilidad” que trajo consigo la
ética protestante, alineada detras de los valores platdnicos y estoicos, segun los cuales el autocontrol,
la discrecion, la firmeza en los sentimientos y la regla del “justo medio” son factores que aproximan a
los seres humanos la imagen divina de Dios (Leites, 1990).

Con esos argumentos, la vestimenta se situdé en relacion a la penitencia y el pudor, tratando
de enmascarar la animalidad humana de la desnudez que, oponiendo el alma al cuerpo, fue
contemplada a la luz del pecado (Squicciarino, 1990)*. Sin embargo, de modo complementario y en
funcion de los procesos materiales emergentes, la vestimenta también comenzé a ser observada
segun la ley del dinero, mostrando a los mas poderosos como los mas ostentosamente ataviados,
afianzados en el ethos del homo economicus moderno.” Fue de ese modo cémo la vestimenta se fue
configurando para visualizar a través de ella el poder y a quienes lo poseen. Asociando esto con lo
anteriormente sefialado, la vestimenta se consagré como “segunda piel”, con lo que la corporeidad
humana y su valoracién subjetiva, llevada a su punto mas extremo, terminé de desplazarse hacia la
corporeidad de clase bajo aquellos “factores de facil identificabilidad” que hacen a los valores
dominantes de la distincion burguesa y racista (Gellner, 1989; McLuhan, 1980).

Dicho de otro modo, el racismo biolégico se yuxtapuso al racismo social, 0 a lo que podria
llamarse “el racismo de la segunda piel”, aquél que involucra distinciones de clase en la manipulacién
y uso de los signos corporales superficiales, en afinidad a la frivolidad de la sociedad de mercado.®

La educacién como variable del desanclaje entre tiempo y espacio

Este proceso tuvo su equivalente en la configuracion de un nuevo modelo de cohesion social
articulado al proyecto estatal-nacional. En ese contexto, la metafora corporal de la iglesia se desplaz6
hacia el Estado como cabeza, la sociedad como cuerpo y la nacién como alma, siendo aquél
dominante y ubicado “arriba”, en tanto ordenador de las relaciones sociales, politicas, econémicas y
culturales vigentes.

La base constitutiva de este proyecto contenia condiciones de monopolizacion, en torno a la
violencia, los recursos materiales de vida y la cultura, que definieron las nuevas reglas del
relacionamiento social erigidas sobre la diferenciacion de funciones, el autocontrol, pero también
sobre los sistemas de vigilancia ciudadana y estatal (Elias, 1989(a); Simmel, 1998).

Acompafiando el proceso de transformacion social y politico, la educacién publica se instituyd
como la variable cultural de la integracion inter-comunitaria, con el agregado unificador de la escritura

% En este esquema el higado, que habia jugado un papel importante en los modelos paganos, se desplazé
hacia su degradacion, como sede de los vicios y de las enfermedades, de la voluptuosidad y la concupiscencia
del cuerpo (Le Goff, 1992).

* Durante las insurrecciones anticoloniales, se advirtié que la conquista provisional del poder por parte de los
indios iba asociada a la adopcién del atavio espafiol o, por el contrario, obligaba a las autoridades derrocadas a
vestir el traje indigena, como sefial de su humillacion. La historia ha registrado también la vejacion del cuerpo
indigena derrotado, desmembrado, con elementos denigrantes sobre la cabeza y a través de la exposicion
Eublica de su desnudez (Del Valle, 1990).

El uso de abundante tela para el vestido expresaba la distancia que las élites deseaban mantener con
respecto a su entorno. En un proceso posterior, se fue imponiendo el vestido mas discreto, como marca de la
distincion de la burguesia.
® Aqui esta presente el concepto de “glosario del cuerpo” que utiliza Goffman, segun el cual la corporalidad
“habla” aunque el sujeto guarde silencio (Squicciarino, 1990). Véase también a Jean Baudrillard (1991).



(Anderson, 1991). En ese sentido, pasé a cumplir un rol en afinidad a los objetivos de la sociedad
nacional, edificada sobre la re-memorizacién de un pasado comun, recogido en la historia escrita y el
testimonio arqueoldgico y antropolégico que se desplazaron hacia la racionalidad unificadora del
Estado.

Este hecho fue tributario de la generalizacién de la cultura. Esta, en la sociedad tradicional,
comunitaria y de base estrictamente agraria, se limitaba a un conjunto de “especialistas” cuyo dominio
del lenguaje sagrado es la base de una ubicacién privilegiada en la jerarquia naturalizada e
inobjetable que, edificada sobre la fe y el mito, constituia al orden social. Por lo tanto, el equivalente
de aquella cultura era el “cédigo restringido”, afin a sociedades de pequefia escala cuya base es el
parentesco. En la sociedad moderna, en cambio, mas extendida y estatal, el cddigo cultural apuntala
pretensiones normativas generalizables a un conjunto de comunidades unificadas. A partir de ello, el
tiempo se convirti6 en una categoria econémica, poniéndose en juego, como tiempo homogéneo
vacio, la sensacion de simultaneidad y camaraderia de la colectividad nacional “normalizada” y
extendida a lo largo y ancho de la espacialidad territorial del Estado soberano (Anderson, 1991;
Elias, 1989(b); Gellner, 1989).

En ese marco, el ideal de la alfabetizaciébn universal y el derecho a la educacién se
convirtieron en la “parte notoria del panteén de valores modernos” que gira alrededor de una
poblacién para la cual ya no tienen sentido las jerarquias estratificadas y naturalizadas o, al menos,
las ponen en cuestién, lo mismo que hacen con el régimen estatico de las costumbres (Gellner,
1989: 45). A cambio de ello, la sociedad pasé a orientarse en funcion de la categoria de progreso,
metaféricamente visualizado como el acumulo de bienestar a develarse en un tiempo y un espacio
progresivos, que estarian delante del sujeto. Para Gellner, aquella categoria encontré su confluencia
en el crecimiento econémico y en el crecimiento cognitivo que, siendo parte de la sociedad moderna,
suponen una estrecha relacion entre trabajo y educacibn como variables que se benefician
mutuamente (Gellner, 1989).

Sustentada en esa relacidén, la sociedad moderna supuso procesos de movilidad social,
cimentada en funciones facultativas e instrumentales. La consecuencia fue cierto igualitarismo por el
efecto que tuvo no sélo la liberacién del siervo en pos de constituirse en proletario e insertarse asi al
régimen estatal, sino también por su acceso a una educacién de bases estandarizadas que desde
entonces catapultan, bajo expectativas relativamente homogéneas, la busqueda de experiencias
comunes vinculadas al consumo de mercado como nivelador social (Simmel, 1998).

Fue asi que el sentido de la educacién se transformé radicalmente, incorporandose como
variable sustancial del desanclaje tiempo-espacio, sustituyendo el método imitativo de aprendizaje,
ritualizado y prescrito por la costumbre y en torno a las unidades de parentesco (como sistema de
confiabilidad, propio de la comunitas), por un sistema de comunicacién que involucra intercambios de
significados comunes y estandarizados entre sujetos extrafios de la urbanitas, transmitidos por
agentes diferenciados de la comunidad local, los maestros, que asumen la preparacién de sujetos
coherentes a las demandas econdmicas, productivas, sociales, politicas y culturales del Estado.’
Sobre estas acciones se constituy6 el “monopolio de la legitima educacion” (Gellner, 1989). Se erigio,
asi, un nuevo sistema de “especialistas” o “expertos” con poder para convocar nuevas formas de
fiabilidad en torno a las capacidades racionales y abstractas que ellos encarnan, en gran parte
gracias a su propio disciplinamiento cultural (Giddens, 1994).

’ Esa es la diferencia entre “escuela de la vida” y “escuela para la vida”. La una supone la indisolubilidad entre
aprendizaje y el “discurrir de la existencia” (Gellner, 1989), entendida en el marco del trabajo agrario y las
“particularidades del contexto de presencia” (Giddens, 1994). La otra, el extrafiamiento de los sistemas de vida,
por lo tanto la vigencia de mecanismos que distancian la produccion del consumo (Simmel, 1998), pero
alrededor de los cuales el sujeto habrd de adaptarse a través del método centralizado de reproduccion,
representado por la escuela y el maestro



Fue asi que, ademas, el “caracter intelectual de la vida animica urbana” (Simmel, 1998) se
convirti6 en uno de los referentes de la relacién de subordinacion entre ciudad y campo, entre
conocimiento racional moderno y conocimiento moral tradicional y entre economia industrial
capitalista y economia agraria comunitaria.

Sin embargo, la separacion tiempo-espacio dio pie a la posibilidad de fundamentar nuevos
anclajes. Una de las claves de este nuevo horizonte es el individuo, a cuyo alrededor giran las
opciones abiertas que trae consigo la modernidad y sobre las cuales el sujeto, extrafiado de los
sistemas de vida, pero movilizado por su autonomia, toma partido para darle coherencia a sus
propias funciones dentro de la sociedad burguesa y capitalista (Giddens, 1994). En ese marco, el
individuo forja su destino a través de la auto-reflexividad y la conciencia de si a partir de la cual
racionaliza su insercion en los esquemas productivos dominantes, a pesar de la incertidumbre que le
es inherente a éstos. Cuando lo hace, produce la sensacion de “estar en el mundo”, recurso con el
cual adquiere la desenvoltura necesaria que le es afin a la simplificacion del comportamiento burgués
(Dumont, 1987). SAlo que lo hace, esta vez, pasando por la divisidn del trabajo manual e intelectual, a
partir de lo cual se incorpora en el orden estatal como sujeto dominado o como sujeto dominante,
arrastrando asi el implacable devenir de la racionalidad moderna y capitalista (Salazar, 1998).

Educacion y metaforas del cuerpo en el proceso de humanizacion en los Andes

En el imaginario corporal del indigena en los Andes ha quedado instalado el texto de la
colonizacién y la modernidad, pero lo ha hecho en funcién de su inferiorizacion cultural en tanto homo
comunitas. Esto ha llevado consigo todas las variables que estan asociadas a su naturalizacion, por
lo tanto a su arraigamiento dentro de valores morales, “conforme a la sensibilidad” (Simmel, 1998).
Sobre esa base, tiene revelador sentido la frase del indio Chipana Ramos, Presidente del Congreso
Indigenal de Bolivia, el afio 1946, que decia.: “tenemos pechos de bronce pero no sabemos nada”,
advirtiendo la calidad de un atlas corporal indoblegable y &spero, pero al mismo tiempo ajeno al
entendimiento y a la “desenvoltura” racional.

En este contexto, la colonizacion rompi6 con la materialidad de las entidades animicas con las
cuales interactuaba el indigena (Lopez Austin, 1989), pero, ademas, junto a la modernidad instalo la
idea de que el cuerpo indigena carece de cabeza, que esta ciego, que no tiene habla y que no se
mueve y, si lo hace, es descontrolada e instintivamente. Este conjunto de estigmas esta presente aun
hoy en la discursividad del propio indigena, espacialmente situado, segun las metéforas vigentes,
atras y debajo de la sociedad moderna. Frente al mismo, se interpuso el cuerpo que esta “arriba” y
“adelante”, edificado bajo los conceptos del autocontrol, el calculo y la coherencia, modelo del homo
urbanitas u hombre civico, para el cual el caracter dominante de la cabeza le da direccion al conjunto
del atlas corporal y, de esa manera, aproxima su conciencia a los valores del Estado.

Sin embargo, en aras de los valores igualitarios de la modernidad y, por lo tanto, de la
movilizacidbn en el estatus que ésta permite, indigenas dotados de capacidades materiales y
culturales para transitar en el camino del progreso, transforman su corporeidad migrando del campo a
la ciudad (Vega Centeno, 199; Salazar y Barragan, 2002). Quedan “atras” los que no pueden
liberarse del arraigo con el devaluado trabajo agrario, mayoritariamente ancianos y/o mujeres,
ocupantes de las tierras mas altas y aridas de los Andes.

En este proceso, la educacién tiene un rol decisivo en la busqueda de completitud, de
elevacion y del desplazamiento hacia delante.® Las metéaforas que le dan sentido a esto la vinculan
con el camino que lleva a la adquisicion de la cabeza, como lugar de la reflexion y el intelecto, y con
la sensacién de adelantamiento y elevacion, que permite convertir al indigena en gente, con

8 Dicen Lakoff y Johnson que la base fisica de las metaforas orientacionales son nuestros ojos: ellos miran en la
direccion en que caracteristicamente nos movemos, hacia delante) (Lakoff y Johnson, 1986).



capacidad para movilizarse socialmente segln los esquemas vigentes de bienestar y la ciudadania
(Vega Centeno, 1991; Salazar y Barragan, 2002). El corolario de este proceso es la profesion,
relacionada con las metaforas del despertar, abrir los ojos y el caminar, aquél que lleva consigo el
transito de la condicién identitaria campesina a la condicion identitaria urbana (Salazar y Barragan,
2002).

Todo eso parece significar que el extrafiamiento tiempo-espacio que supone la migracion
rural-urbana tiene un componente vital de humanizacion, emblematizada en la transformacion de la
conducta del cuerpo que, envuelto ademas en segundas pieles, distingue los grados de ascenso
social logrados (Vega Centeno, 1991).

Sin embargo, este conjunto de hechos esta acompafnado por esfuerzos fallidos en torno a la
generalizacién de la modernidad reflexiva, por lo tanto de los procesos de humanizacién que se
hallan inscritos en ella. Un elemento muy importante de este hecho en los Andes bolivianos es la
persistente calidad manual de la mayoria de los cuerpos migrantes en la urbe, es decir, su absorcion
en actividades de la construccion, artesanal o comercial, en las que el manipuleo es la fuente de la
energia laboral. En ese marco, aun cuando el migrante haya subido en la escala de la completitud v,
por esa via, haya adquirido cabeza, en muchos casos, estando en la ciudad, su cuerpo volvera a caer
en actividades manuales no calificadas, concepto con el que los trabajadores en esta regiéon son
identificados, al no haberse podido incorporar a procesos de disciplinamiento moderno y capitalista,
tipicamente fabriles.

Todo ello es testigo de la persistencia de un régimen pre-estatal significado corporalmente por
el masivo uso de vestimenta colonial, especialmente visible entre las mujeres. En ese sentido, vale la
pena detenerse en el siguiente paréntesis. La simbologia de la que esta atribuida la indigena urbana
en los Andes bolivianos, que ocupa un escalén mas alto que la indigena rural, rememora a la
vestimenta de la feudalidad espafiola (mantilla y falda de abundante tela, llamada “pollera”). Al
respecto, todo parece indicar que esta simbologia se habria “perpetuado” en la mujer indigena de la
ciudad desde fines del siglo XIX, como sefal de su incapacidad para insertarse en el espacio de la
modernidad reflexiva, por lo tanto, como sefial de su corporeidad manual y servil, mientras que las
mujeres de la elite “blanca”, en vias de constituirse en funcionarias de la burocracia estatal y/o
privada, en las esferas de la emergente actividad liberal de principios del siglo XX, lo hacian bajo
corporeidades desenvueltas y modernas, acompafiadas del pantalén o la falda de corte sastre
(Barragan, 1992; Salazar, 1998; Medinaceli, 1989).9 Desde entonces uno de los vinculos entre ambas
se configuré alrededor del empleo doméstico, siendo unas las que lo ejercen para que las otras
puedan ejercer, a su vez, oficios con la cabeza. En el lenguaje cotidiano, eso lleva la hominacién
entre la “mujer de pollera” (la empleada) y la mujer de vestido (la sefiora), “respectivamente”.

En el transcurso del siglo XX, hasta el presente, la sociedad urbana ha hecho suya la
asociacion signo/significado en esos términos, tanto asi que las propias indigenas, al llamado de la
movilidad social, ya no suya, sino la de sus hijos e hijas, ponen a actuar una incesante laboriosidad a
favor de la integracién social de ambos, con lo que se produce una peculiar y a veces amarga
relacion sociocultural entre las diferentes generaciones de una sola familia, en gran parte sustentadas
también por la estigmatizacion de lo “indio” que esta vez sitda la distincion barbarie/civilizacién entre
viejos y jovenes (Salazar, 1999)*.

°Lo gue incluia el uso del saco masculino, el consumo del cigarrillo en publico y el cabello corto. A diferencia de
ellas, las mujeres indigenas urbanas mantuvieron la trenza, la mantilla y la pollera de pliegues amplios,
E)Orovenientes de la antigua sociedad cortesana europea.

En el tenor de Marisol de la Cadena, los viejos serian “mas indios” (Cadena, 1991).



Mujer “de pollera” Mujer “de vestido”

Entre las mujeres, el trabajo de las indigenas es facilmente identificado en el tono rojizo de sus
manos, signo del que tratan de sustraerse las mas jovenes orientando sus perspectivas hacia el
trabajo intelectual, como “sefioritas”, por lo tanto, incorpordndose masivamente a las esferas de la
educacién moderna. Con esa disposicion, algunas logran seguir el camino de la elevacion, mientras
gue otras se “quedan”, especialmente cuando “pierden la cabeza” y se “desvian”, es decir se
enamoran y embarazan sin haber hecho los calculos racionales necesarios para que su porvenir
tenga un sentido distinto al de sus madres (Salazar y Barragan, 2002).

Madre “de pollera”, hija “de vestido”

Ahora bien, en los Andes bolivianos, el indigena que llega a un mayor nivel de ascenso social
edifica una cadena de desprecios en cuyo escalon mas bajo se ubica el de alta ruralidad, en algunas
zonas reconocido como lari y al cual se asocian las nociones resignificadas de salvajismo, atributo de
los y las habitantes de las alturas de quienes los mas urbanos dicen que “no saben vestirse”, “no
saben hablar” —porque se relacionan con codigos linglisticos restringidos - y “no saben comportarse”
(Salazar, 1998). En forma de matrices étnicas y culturales que tienden a un horizonte
homogeneizador, es asi como la estratificacién de clase se yergue para disociar la antigua unidad de
la colectividad comunitaria, bajo los mismos conceptos de diferenciaciéon corporal que produjo la
colonizacion.



Muijeres lari de la serrania andina

En la urbe andina, en un polo se sitta el cuerpo que denota mayor ausencia de modernidad y
gue esta marcado por la espalda, emblema del aparapita (cargador) que suplanta medios de
transporte en las ciudades, a las que llega provisional y temporalmente sin haber pasado por el
proceso de humanizacién. Su presencia en las calles representa, pues, al lari o salvaje extrafiado del
espacio mas ruralizado del territorio nacional, ajeno casi por completo a la racionalidad del mundo
urbano, pero Gtil a su dinamismo comercial, justamente materializado por las mujeres indigenas antes
descritas, unas con mayor éxito que otras. El aparapita es el portador del “desentendimiento”
lumpenproletario y, en esa condicién, es devaluado por su torpeza corporal, por su incapacidad para
interactuar en los formatos politicos, sociales y culturales de la sociedad urbana y moderna, a la que,
sin embargo, su capacidad fisica no normalizada le es fundamental®*.

Aparapitas en la ciudad de La Paz
(Fotografias de José Lavayen y Donato Fernandez)

En el otro frente estan los cuerpos migrantes que si bien son eminentemente manuales, estan
seflalados por el éxito material de su ascenso social. Convertido en el soporte de una nueva
burguesia, de caracter comercial, reflejan su incorporacion a la esfera econémica de la dominacion,
con una vestimenta compuesta por la pollera y la manta de costoso valor monetario, a las que se

1 sin embargo, si el aparapita simboliza el desarraigo, lo hace mas atn el o la indigena que mendiga en la
ciudad.



agrega el uso del sombrero “borsalino”, sugiriendo, con el envoltorio del cuerpo de “alta sociedad”, su
capacidad para adquirir la segunda piel, ciertamente de origen feudal, pero en su caso de gran lujo y
ostentacién. ' Entre ellas, el cuerpo engrosado por el bienestar sefiala también una marca de
distincioén social, confluyendo con la histérica representacion de la burguesia europea emergente en
el siglo XVI y de la cual, tardiamente, ésta parece ser casi un espejo™. Como aquella, la exhibicién
del poder econémico se ritualiza en las festividades patronales, manifestacion simbélica del espacio
publico emergente que rememora y contemporiza la cena anual del Principe, como el “lugar” donde
informalmente se construye la dominacién (Barragan, 2004).*

Burguesia indigena de los Andes
(Fotografias extraidas de “La Fiesta”, periddico social)

Los dientes de oro, las caderas anchas con la que ondulan un desafiante andar sitla a estas
mujeres, las “cholas”, en la edificacién de un nuevo sistema de exclusiones que involucra, como
sujetos dominados, a mujeres de usanzas modernas.” En relacion a éstas, una sefial de la pobreza
material es el vestido de tela parca, con todas las connotaciones que ello implica para la complejidad
del orden social boliviano que también se reordena, segun esta relacion, entre mujeres que tienen
éxito econdmico gracias a su trabajo manual, y mujeres que estan en un tren de empobrecimiento, a
pesar de haber alcanzado grados importantes de educacién.®

En ese marco, tiende a aclararse que la conversion del homo comunitas en homo urbanitas
también pasa por el filtro de la objetividad econdmica del calculo. Con esa base, cuaja en la identidad
burguesa emergente, de origen indigena, visos de sentimientos pragmaticos como emocionales,
sobre los se configuran propuestas populistas que recogen la subjetividad del colonizado pero

12 En el caso de las mujeres de la burguesia indigena, el uso de la seda en sus mantas y polleras “lo dice todo”.
Habra que aclarar, ademas, que el uso del sombrero “borsalino” se generalizé desde la segunda década del
siglo XX, cuando se produjo una importante importacién del mismo sin éxito en su comercializacion local. Las
indigenas lo hicieron suyo desde entonces, pero con el correr de los afios implico también diferenciaciones en
Su acceso, segun su calidad y costo.

13 Algunas intelectuales en Bolivia, en afan de mostrar su adhesion a la causa indigena, utilizan estas polleras y
mantillas, sin considerar las connotaciones y significados que le son inherentes, segun este articulo.

% | a Festividad del Sefior del Gran Poder, que incluye una entrada folklérica por el centro de La Paz, es la mas
importante celebracion de la burguesia indigena urbana en los Andes bolivianos.

'* Entre las indigenas, tener cadera ancha es el signo de que una puede utilizar polleras que, al tener infinitos
pliegues, son mas pesadas. Si esto es asi, queda clara la asociacion entre los cuerpos bien alimentados de la
burguesia indigena, en este caso femenina, y su “segunda piel”. Entre los hombres también lucen cuerpos
gruesos, pero no se distinguen con tanta elocuencia vestimentas socialmente diferenciadas, a no ser con el uso
del “terno”.

16 0, en su defecto, si son indigenas, polleras no de seda, sino de poliéster.



también su destreza en los intercambios mercantiles y la gestién de la pequefia empresa (Franco,
1990).

Indios con cabeza

Ahora bien, el otro filtro de aquella conversion se arrima al sendero de un nuevo anclaje, esta
vez, en aras del entendimiento como arma de defensa contra el desarraigo cultural con el que el
homo comunitas, al llegar a la ciudad, elabora razonamientos ideoldgicos (Simmel, 1998). En estos
casos, la educacion parece activarse en una ruta contraria al extrafiamiento, a fin de posibilitar la
creacion de un nuevo sentido del mundo, desde los sistemas abstractos instalados en la cabeza.

Concurren a este nuevo proceso los sujetos que salen del mundo comunitario con un atlas
corporal dirigido por la racionalidad. Con ese mecanismo el cuerpo es movilizado hacia la otra escala
de la humanizacién, emplazada en el conocimiento como articulador de nuevas formas de fe. A las
mismas arriban los intelectuales indigenas, exponentes triunfantes de la movilidad social ilustrada y
cuyo fruto es el individuo auto-reflexivo, activado por la cultura de la “profesién”, y de la “academia”
gue sustituyen, en la modernidad, los esquemas de titulacion de la nobleza durante la feudalidad
(Salazar y Barragan, 2002).

Todo ello induce a establecer que, como la piel (es decir, la “segunda piel”), la cabeza también
es un elemento corporal dotado de valor mercantil. La una sefiala la distincién del éxito econémico v,
la otra, la distincion del éxito cultural. En los dos, su sentido apunta a la humanizacion de aquel ser
monstruoso y bestial que después del largo camino de la colonizacion, apunta a convertirse en gente.
Si esto es asi, la humanizacion en la modernidad es un valor que se adquiere en el mercado
capitalista, bajo el entendido, ademas, que humanizarse significa poseer los habitos culturales de la
burguesia, lo que en relacién a los indigenas lleva implicita la idea del blanqueamiento. Un nuevo
corolario de este proceso es la adquisicion de la lengua nacional, el castellano, cuyo uso da indicios
de esta nueva forma de emancipaciéon alcanzada por el indigena que “ya sabe hablar”, como sujeto
activo de la vida econdmica, cultural y politica moderna (Salazar M., 1995).

En alusién a ello, la llegada de un indigena, Victor Hugo Cardenas, a la Vicepresidencia de
Bolivia hace algunos afos era vista como la investidura del que llega alto porque “habla bien, sabe
opinar, porque ha estudiado, porque es de cabeza” (Salazar, 1998). Se sostenia, asi, la admiracion
por un sujeto que, siendo de origen indigena, habia logrado escalar en el escenario de las relaciones
dominantes de la modernidad y se habia dotado, ademas, del prestigio y mérito del ser intelectual y
académico. Estos significantes se retratan en su fachada identitaria, sefial de su exitosa desenvoltura
burguesa que resume la formacion de su singularidad personal, desinhibida, relajada, franca y
abiert%, con preponderancia del espiritu objetivo y racional sobre el subjetivo y emocional (Simmel,
1998)"".

' El ex Vicepresidente Cardenas también es “pasante” (auspiciante) de las fiestas patronales antes

mencionadas, y miembro de una de sus comparsas folkléricas mas prestigiosas, denominada “Los Fanaticos
del Gran Poder”.
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Victor Hugo Cardenas (2003)

Asumiendo explicitamente estas condiciones, el ex Vicepresidente, importante auspiciante
(pasante) de fiestas religiosas y patronales, cambié su apellido Choquehuanca por el de Cardenas,
desindianizando su identidad. Esa actitud es clara también en relacién a la capacidad de eleccién del
sujeto moderno, liberado de todas las formas de obediencia hacia las identidades naturalizadas a las
gue fue sometido hasta ahora, como si hubiera estado inexorablemente atado a ellas. En otras
palabras, fructifican en él sentimientos igualitaristas que, en el caso del ex Vicepresidente, suponen
una relacion de “t0 a td” con las elites de la burguesia tradicional y el sistema politico, lograda,
ademads, por el caracter cosmopolita del aludido, frecuentemente solicitado como consultor por la

cooperacion internacional.

Pero el horizonte sigue siendo mas complejo auln, por ejemplo en relaciéon al derecho a la
auto-nominacién, ya no en los términos planteados de la desindianizacion, sino de la indianizacion.
En ese sentido, intelectuales atribuidos como indigenas, sustituyen sus nombres y apellidos
castellanos por “originarios”, haciendo explicita su adhesion al mundo pre-hispanico. Ello no
desmiente, sin embargo, la liberacién de su subjetividad, en sentido individual y racional, asociada,
ademas, al conocimiento y el costo de los formatos burocraticos que implica el cambiarse de nombre
y apellido. Dicho esto, también resulta sugestivo el hecho de que la vestimenta de las mujeres
indigenas adquiera otras connotaciones a las sefaladas, observadas por ejemplo en aquellas que,
habiendo logrado un estatus cultural expectable como licenciadas universitarias, adopten la pollera y
la mantilla como sefales re-significadas de la misma adhesion ideoldgica que se sefald
anteriormente con relaciéon a los nombres y apellidos.

Pero, al mismo tiempo, no deja de ser inquietante el hecho de que estas mismas mujeres, al
volver temporalmente a sus localidades agrarias, apelen al vestido de las “sefioritas”, paradoja que
sOlo se explica al establecerse la vigencia de los sistemas de control social comunitario, segun los
cuales las mujeres que estudian no “deben” llevar pollera ni mantilla, porque “ya tienen cabeza”. Si
esto es asi, parece ser que estas mujeres, intelectuales e indigenas, soportan adn un grado limitado
de emancipacion individual, mas aun, cuando esta condiciébn conlleva amargos complejos de
inferioridad definidos socialmente por la persistencia de su ser u origen indio, mas de los que pueden
observarse en los hombres.

En todo caso, esto no supone, sino, un proceso que lleva implicita la extraordinaria recreacion
de “lo indio” en los Andes bolivianos, donde las interacciones sociales, enmarafiadas en una
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modernidad no generalizada, responden a una profusa manipulacién de signos y, por ende, de
corporeidades que representan lo que cada entorno colectivo ha definido como propio y legitimo.*®

Pueblo de humanos

Formando parte de los sistemas de conocimiento experto, en el horizonte de los intelectuales
indigenas se han recreado nuevas formas o sistemas estandarizados de datar, es decir, de observar
el tiempo al compas de su separacion con el espacio. En ese camino, este desanclaje encallé en una
nueva articulacién o engranaje, al amparo de una reflexividad que, desde los sistemas abstractos,
intenta aprehender el mundo bajo nuevas y coherentes estructuras de racionalidad. Dicho asi, la
reflexividad politica se sumerge en la blusqueda de argumentos que intentan darle unidad y conexion
a un nuevo proyecto de organizacion social, esta vez de fundamento étnico y auto-referencial que
lleva implicita una apelacion tardia a la nacién como aspiracion de la unificacion burguesa, donde el
uso reivindicativo de lo indio se interpone, nuevamente, como la metéfora del “alma” colectiva, tanto
como lo hiciera con el proyecto nacionalista del Estado de 1952, pero esta vez desde los propios
indigenas.™®

Sobre esa base, se reconstruyd la “memoria indigena” como una “nueva forma de datar”
(Giddens, 1994), alrededor de la cual se vienen articulando una serie de entretejidos arqueolégicos,
antropoldgicos, linguisticos, politicos, geogréficos, econdmicos y sociales sobre los cuales los
intelectuales le dan forma a un proyecto étnico, arropado de elementos que ubican la pertenencia en
los vincyolos organicos “enddgenos” y pre-estatales, fundamentados en la piel, la lengua y el
territorio”.

Con esa mira la conquista mas importante del proceso de personalizacién o auto-objetivacion
politica tiene lugar en la auto-nominacion colectiva del indigena que se enuncia ya no bajo la sombra
estigmatizante del concepto barbaro de “indio”, sino bajo la forma enaltecedora de las culturas locales
pre-hispanicas. Concurren, asi, un sinnimero de voces que anuncian el retorno del pueblo de
humanos, de la gente, de los seres que se yerguen o0 que posan los pies sobre la tierra, nociones que
comparten todas las lenguas indigenas en relacion a la cualidad de la civilizacion humana, en base a
la cual ésta se auto-identific6 en sus origenes dando el primer indicio de su propia conciencia
diferenciadora de las demas especies.

18 Al respecto, habra que recordar las controversias que trae consigo el hecho de que el primer presidente
indigena de Bolivia, Evo Morales, no use terno en sus presentaciones oficiales. Sin duda, no solo se trata de
una postura ideolégica respecto a los condicionantes significativos del orden social moderno, sino también de
su propia incomodidad en los términos de la relacién signo/significado que se han sefialado anteriormente. En
cambio, habra que recordar también que cuando més de una treintena de diputados indigenas se posesionaron
como representantes nacionales, el afio 2002, lo hicieran con vestimentas indigenas, ante la aclamacion
generalizada de la poblacion, o que en los Ultimos afios se haya dado una clara muestra de apego a la identidad
indigena desde la Universidad, que ya ha institucionalizado una entrada folklorica en La Paz. Finalmente, como
corolario, se destacan las desafiantes declaraciones del actual canciller boliviano David Choquehuanca contra
los libros, como fuentes del “saber occidental” y diferentes, por lo tanto, a las del “saber indigena”; y, desde otro
lado, la permanente alusion del Vicepresidente Garcia Linera a su biblioteca de mas de 20.000 libros, posesién
ue lo distingue del resto de los politicos, constantemente llamados por él como “ignorantes”.

P Se llam6 “Estado de 1952" a la version local del Estado Social, atribuido de un enorme caudal de
valoraciones nacionalistas en torno a lo boliviano, pero sustentado también por una re-lectura de la historia y la
antropologia vinculada a lo indio, en tanto campesino.

2 E| ex Vicepresidente Cardenas es uno de los idedlogos de esta postura y fundador del Movimiento
Revolucionario Tupak Katari (MRTK). Este movimiento indigena, de caracter milenarista, se ha sostenido desde
fines de los afios 70, pero con variantes de mayor o menor radicalidad en la esfera politica boliviana entre los
gue se incluye una fraccién del actual partido de gobierno, el Movimiento Al Socialismo (MAS). Trae a cuenta
episodios de la lucha anti-colonial, antes de la creacion de la Republica boliviana.
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En ese marco, las palabras jagi (que dio origen al grupo aymara), mapuche, konti, yagan, ava,
ayoreo y otras, proclaman a la humanidad, en interaccion complementada y reciproca con el entorno
natural y cosmico y, por ende, con su propia integridad corporal. Si esto es asi, el devenir parece no
ser, sino, un legado del pasado que, ademas, a pesar de estar hoy retraido a los nacionalismos
étnicos, anuncia el tiempo de la comunidad humana universal, fundada en las relaciones vivas del
alma colectiva, donde todos los hombres y mujeres encuentran un lugar. Sugiere, pues, la
configuracion de un sentido cosmopolita del mundo, en la que se produce el reconocimiento y la
confluencia de las diferencias no encarnadas ni corporeizadas, sino profundamente ambivalentes y
enriguecidas mutuamente, pero atadas por la condicion genérica de lo humano.

La devastacién que trajo consigo la modernidad y el colonialismo tiene, contradictoriamente,
una fuente de reconciliacion en esta especie de “anticipacion creativa”, utopia asociada al imaginario
del “no-ser-atn” (Bloch, citado por Lowy, 2003), que se suma a la conciencia de si, fruto del
esforzado periplo de la individualidad con la que el mismo indigena tiende a lograr su emancipacion y
contribuir asi a la construccién del porvenir. Paraddjicamente, parece que sélo asi es posible el
ejercicio de la diversidad. El desafio esta en hacerlo desde aquella antigua corporeidad donde,
metafdricamente, tal como lo atestiguan los propios testimonios indigenas pre-hispanicos, la sabiduria
estaba ubicada en el corazén, morada humana de la intuicién y de la inteligencia, de la sensibilidad y
del entendimiento (Lopez Austin, 1989).
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