El presente trabajo parte del reconocimiento de la
diversidad cultural, étnica y territorial de los pueblos
originarios de las tierras bajas de Bolivia y el desafio
de generar marcos de relacién més pertinentes, sen-
sibles a sus particularidades socioculturales, orien-
tados a mejorar la calidad de vida. En este estudio,
se analiza y cuestiona las visiones exégenas o lo otro
(blanco) como ser de poder al cual hay que emular,
situacién que se traduce en modelos, formas, para-
metros o métodos que poco tienen que ver con el
propio ser y con las miradas propias de la realidad
y sobre todo en la construccién de un plan de vida
propio, sobre bases propias y no emuladas.

Esta construccion posibilita que la comunidad inter-
venga proponiendo directrices acordes a sus aspira-
ciones como pueblo en el marco de su derecho a la
autodeterminacion.

Emulacion, interculturalidad, pueblos indigenas ori-
ginarios, Bolivia

Especial

This work is based on the recognition of the cul-
tural, ethnic and territorial diversity of the indige-
nous peoples of the lowlands of Bolivia, and the
challenge of generating relevant relationship fra-
meworks, sensitive to their sociocultural specifici-
ties, aimed to improving the quality of life. In this
research, the exogenous visions or the other (white)
as a being of power to be emulated are analyzed
and questioned, a situation that results into mo-
dels, forms, parameters or methods that have li-
ttle to do with the being itself and with own views
of reality and above all in the construction of their
own life plan, on their own bases and not emulated.
Which make it possible for the community to interve-
ne by proposing guidelines in accordance with their
aspirations as a people within the framework of their
right to self-determination.

Emulation, interculturality, indigenous peoples, Boli-
via
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Introduccion

Bolivia plurinacional, un poema dificil de compren-
der; pero si que impresiona. Teéricamente, este Es-
tado tiene sus origenes y nace a partir de las luchas
de los pueblos indigenas acogidas en la Constitu-
cién Politica del Estado promulgada el 2009, don-
de se reconoce la diversidad étnica y cultural como
elemento constitutivo del «Estado Plurinacional de
Bolivia», que es como se denomina desde entonces.

Considerando esta situacién de modo a apoyar
en el disefio de vida o relacionamiento intercultu-
rales, se considera importante la descripcion de las
relaciones interétnicas que han desarrollado los in-
digenas de Bolivia con los blancos, porque son las
que de algiin modo han generado las condiciones
actuales en las que viven estos pueblos.

La relacién blanco-indigena en Bolivia puede
ser caracterizada como una relacion intolerante.
Desde su aparicidn, los blancos en esta region pro-
yectaron los estereotipos més groseros sobre la na-
turaleza cultural de las sociedades indigenas. Asi,
los indigenas se vieron acusados de «primitivos,
de «salvajes» y de barbaros. «Estos pueblos son
groseros e ignorantes hasta los medios de preser-
var el aire [...]. Ellos recurren a sus costumbres bar-
baras, ellos matan a la mujer india que consideran
ser culpa de sus males [...]. Tampoco conocen los
medios de transporte con ruedas, ni disponian de
carreteras ni de ciudades, no tenian productos fac-
turados» . Pero lo més asombroso para el europeo
era que no tenfan moneda y eran «paganos».

Es tan palpable esta intolerancia que el desen-
cuentro cultural forma un elemento muy importan-
te en la relacion entre el blanco y el indigena. Tal es
asi que desde la década de 1850 se fueron desem-
bocando agudos conflictos en el pais, muchos de
ellos caracterizados por su excesiva violencia.

A manera de conjetura, se puede mencionar
que en la intolerancia de esta relacion gravitan la
constante frustracién y desengafno del hombre in-
digena frente al dominio del blanco y su deseo de
descubrir formas de acercamiento que le permitan
dejar su estado de dominado. A partir de esta con-
jetura, se puede distinguir que durante el transcur-
so de la historia, junto a los motivos psicolégicos re-
lacionados con la vida originaria en la propia etnia
y la aparicién de motivos econémicos y politicos,
se presentan, con cierta claridad, tres formas dife-
rentes de desengario, producido por la religién, la
riquezay la educacién. Tres caminos por los que los
indigenas pretendieron romper su exclusién social.

'Lettres édifiantes et curieuses ecrites des missions etrangeres,
par quelques missionaires de la Compagnie de Jesus, t. VIII,
pp. 339-340.

En general, las personas que proceden del ex-
terior —o sea, que son extrafas al grupo— son con-
sideradas por los indigenas en la actualidad como
individuos sin derechos: «Este es nuestro territorio.
Los blancos no tienen ningin derecho aqui, en
nuestro territorio» (diario de campo).

De acuerdo a esta légica, si el blanco se porta
mal o comete un delito o equivocacion en el te-
rritorio indigena, en opinién de los miembros del
grupo, todo lo que se le haga o lo que ocurra es
legitimo y estd justificado. En otras palabras, con la
ley de la etnia siempre se refuerza a la propia et-
nia en sus organismos protectores (cacique/corre-
gidor/cabildo y organizacién) y no se puede salir
fuera del &mbito de esta.

La mala actitud moral contra un extranjero no es
solo un legado que enjuicia a los miembros de una
etnia en Bolivia. Del mismo modo, las grandes reli-
giones de la humanidad han aceptado la discrimi-
nacién de aquellos que no son sus correligionarios,
desde el momento en que prohiben a los herejes la
entrada al paraiso, salvando el hecho de que todas
estdn de acuerdo en que el asesinato de una per-
sona, aunque esta sea extranjera, representa una
violacién de las leyes morales.

Asi, cuando el «malvado» europeo extranjero
llega a estas tierras se encuentra con pueblos in-
digenas que, si lo hubieran visto débil, lo habrian
eliminado rapidamente. Conocedoras de esto, «las
primeras expediciones europeas tuvieron caracter
militar» (Gantier). Entonces, el extrafio se presenta
fuerte y poderoso, y vence a los indigenas median-
te sus novedosas armas y su religidn. Los propios
dioses antiguos indigenas demuestran ser dema-
siado débiles para luchar contra él y los indigenas
terminan adorando a los dioses del blanco (en
1615, Marban, Barace y José del Castillo fundan
poblaciones en Moxos).

En el presente articulo analizamos ciertas situa-
ciones que hemos detectado entre los pueblos in-
digenas de Bolivia en su relacién con la sociedad
de los blancos, en donde la emulacién y la imita-
cién se han constituido en mecanismos a través de
los cuales los mismos han buscado su lugar en la
sociedad boliviana contemporénea.

Las reflexiones presentadas las hacemos a partir
de nuestro diario de campo y valiéndonos de tes-
timonios de indigenas sobre los temas de los que
trata el articulo.

Tres formas de desengaino
a) Lareligion

El pueblo invadido se pregunta: ;Cual es la verda-
dera fuente de poder de este extranjero «blanco»?
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En ese momento elige pistas que lo conducen a creer
que es su religién. Entonces el indigena se esfuerza
por llegar a ser un igual convirtiéndose en cristiano.
Por eso, «los antiguos son muy religiosos. Todos los
domingos van a la iglesia». Pero los maltratos, el en-
gafio y la explotacion persisten. El Dios cristiano es,
al parecer, un dios bueno, pero solo para los blancos.
Para los indigenas sigue siendo un dios débil y pobre,
aunque estos se arrodillen, bailen, canten y recen en
la iglesia. Por tanto, la religién del hombre blanco es
un engafio. «Nuestros abuelos eran muy religiosos y
se la pasaban rezando nomas, pero no sirve de nada,
tenemos que trabajar para vivir, asi nomas es la vida
del pobre» (diario de campo). Constatan asi que la
religion es un camino errado, que, por mas que ellos
recen y cumplan lo que la Iglesia les ordena, no con-
siguen tener una vida similar a la del blanco.

b) Lariqueza

«jAcaso la fuente de poder del blanco sera la ri-
queza?» es la segunda pregunta que se hacen los
indigenas. Y el indigena se pone a producir y ge-
nera mucha riqueza. «Nuestros abuelos eran ricos,
tenian molienda, estancias y mucho ganado» (diario
de campo).

La riqueza también resulté un engafo, porque,
si bien lograron tener ganado y tierras, siguen sien-
do maltratados, engafiados y explotados. Los blan-
cos seguian siendo poderosos y ellos no lograban
salir de su dominio.

Hacia 1887, estos dos desenganos habian tenido
ya su primer efecto y los indigenas reaccionaron y
empezaron las primeras resistencias indigenas con-
tra la chocante actuacion de una civilizacion «<moder-
nax. Los relatos histéricos de la época nos lo mues-
tran con detalle. «La resistencia para trabajar para los
blancos fue agudizédndose y el movimiento conmo-
vié las bases del orden que se iban imponiendo. En
el Beni un terror generalizado hizo presa del mundo
blanco, mas ain cuando una de las comisiones ar-
madas que envio el prefecto fue atacada en las cer-
canias de San Lorenzo» (CIDEBENI, 1990).

Porlo observado, esta relacion se torné muy ten-
say los blancos empezaron a percatarse de la debi-
lidad de su administracién en la zona y la creciente
fortaleza de la organizacién de la poblaciéon indige-
na. «El descubrimiento de una horrorosa conspira-
cion de los indios para degollar a todo los blancos,
con complicidad hasta los sirvientes indios de las
casas y a la sombra de un obstinado desamparo
con que el supremo gobierno altoperuano mante-
nia aquella remota colonia suya a pesar de haber el
prefecto reclamado auxilio» (Moreno, 1973).

La administracion de Moxos hizo creer al gobier-
noy a la poblacion que los indigenas iban a quemar

la ciudad de Trinidad y para ello se estaban juntan-
do en la iglesia. Con esa informacién, llevaron a los
hombres junto con algunas mujeres al cuartel para
interrogarlos y hacerles confesar lo que querian los
blancos. En el informe del prefecto se puede leer:
«En esta flagelacion, que duraron muchos dias, mu-
rieron nueve hombres y una mujer, la cual tuvo la en-
tereza de decir a los verdugos que la maten, porque
jamés declararéd contra su marido, y ella y su marido
murieron en el tormento de los azotes». El prefecto
Urdininea afiade: «Sin embargo de este retroceso a
la barbarie, retroceso de la gente civilizada, creo pru-
dente olvidar lo pasado y procurar la reconciliacion
de las dos razas» (informe del prefecto José Maria de
Urdininea, 12 de agosto de 1887, en Moreno, 1973).

Haciendo un salto histérico para proseguir nues-
tro anélisis, a fines de los afos cincuenta, los indi-
genas, rememorando la historia, consideran que la
busqueda de la Loma Santa es una nueva ilusién
creada por los blancos para robarles sus tierras y
todo lo que tenian sus abuelos ricos: «Los engafia-
ron a nuestros padres porque no sabian leer y los
llevaron a buscar la Santa Loma» (diario de campo).
Y concluyen que nuevamente se engafaron, y que
la riqueza no es el camino para llegar a tener las
oportunidades que tiene el blanco.

¢) La educacion

Con esta nueva desilusién, el indigena se vuelve a
indagar sobre la fuente de la fuerza del poder de
este extranjero (blanco) y busca emular al hombre
blanco por su poder. «Quiero que mi hijo trabaje
bajo sombra y tenga un sueldo seguro, como los
blancos» (diario de campo). Y esta vez se apuntan
a la educacion. Por tanto, esta generacion, en com-
paraciéon a otras, se estd dedicando al estudio con
verdaderas ansias. Los indigenas elevaron su nivel
de escolaridad, aumentaron el nimero de cursos
vencidos y egresaron muchos profesionales.

Sin embargo, la educacién tampoco esté logran-
do abrirles las puertas. «Muchos de nosotros somos
licenciados y profesores normalistas, pero de nada
sirve, igual nos discriminan [...]. Para llegar a cargos
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de la distrital, blanco tienes que ser» (diario de cam-
po, reunién con profesores en San Ignacio).

Si bien es evidente que aquellos indigenas que
lograron una educacién, como los alfabetizadores,
profesores indigenas, han ganado podery prestigio
simbdlico (tanto para lo bueno como para lo malo)
a los ojos del resto de los miembros del grupo,
por otro lado, aquellos que no consiguen un nivel
educativo superior consideran «indigno» de ellos
realizar cierto tipo de trabajo en las comunidades
(chaquear, sembrar, carpir, etcétera) y otros que no
tienen ni siquiera documentacién para acceder a la
educacion se estan sintiendo frustrados. Estas sen-
saciones van creando tensiones en la convivencia
cotidiana y a nivel cultural. Nuevamente, el indigena
sufre un desencanto en referencia a su relacién con
el blanco. Pronto comprueban que la educacion
del hombre blanco también es un engafio y una
mentira, y no es el medio para superar su situacién
marginal, porque, aunque los indigenas asistan a la
escuela y aprueben los exdmenes, no obtienen tra-
bajo ni pueden ser autoridades, y ademas siguen
perdiendo su tierra, siguen siendo explotados.
«Nuestros padres perdieron su ganado por no sa-
ber sumar. Ahora ya estamos méas capacitados, es-
tamos estudiando, pero igualingo no conseguimos
trabajo» (diario de campo, Toméas Chuve).

En 1990, conocedores del contexto histérico del
movimiento indigena, junto a las frustraciones psi-
coldgicas y a la permanente pérdida de su territo-
rio, afloran nuevamente los desenganos y deciden
unirse a las luchas por las reivindicaciones indige-
nas. Inician entonces la Marcha por la Dignidad y
el Territorio con tres consignas basicas: recuperar
el territorio que se les habian robado, recuperar la
dignidad (reduccion del cristianismo) y revaloriza-
cién de las antiguas costumbres.

Actualmente, el contacto con el blanco es mas
estrecho, pero no conduce a la adaptacién y mucho
menos a la transformacién de la relacién indigena-in-
digena.Estasituacién estad provocando nuevos desen-
gafos que con el tiempo se profundizan, porque
contindia creando amenazadoras desigualdades.

En sintesis, las indagaciones realizadas permiten
objetivizar un panorama de cémo las generaciones
han ido cambiando su perspectiva en referencia al
poder de los blancos, en la perspectiva de descu-
brir su fuerza para encarar y dejar de ser explota-
dos. A través de este mismo anélisis, pudimos lle-
gar a objetivizar las relaciones intergeneracionales
en las comunidades y mostrar un panorama ejem-
plificador en las tres generaciones que conforman
las comunidades:

1. Los ancianos, que fundamentan el poder del
blanco en la religién y la riqueza, dicen: «Los jéve-
nes son flojos y parecen ganado, viven sin casarse
en la Iglesia...».

2. Los adultos, que fundamentan el poder del
blanco en la riqueza y el estudio, dicen: «Nuestros pa-
dres eran ricos, tenian ganado y molienda, pero eran
tontos y por no saber sumar ni leer perdieron todo».

3. Los jovenes, que fundamentan el poder del
blanco en el estudio, dicen: «Yo estoy estudiando
para mejorar, quiero ser profesional y catedratico
de la universidad, no quiero serignorante como los
hombres de mi comunidad».

4. Los profesionales o capacitados, los que go-
zan de un poder simbdlico reconocido en las co-
munidades, dicen: «Muchos de nosotros somos
licenciados y profesores normalistas, pero de nada
sirve, igual nos discriminan [...]. Para llegar a cargos
de la distrital, blanco tienes que ser».

De lo expuesto se puede inferir que los indi-
genas permanentemente han tratado de conocer
al hombre blanco para ser como él, entendiendo
que «ser como él» es tener la posibilidad de desa-
rrollar una vida digna y ejercer sus derechos. Sin
embargo, a pesar de sus aproximaciones, aln
desconocen muchas fases de este ser extranjero,
no conocen su cultura, su realidad, su proyeccién,
«nos desconocemos». Y su relacién sigue siendo
desventajosa.

Este desconocimiento se refleja muy claramente
a través de la historia como una relacion de excesi-
vo abuso del blanco cimentada por el desengafio
constante del indigena.

Es considerablemente urgente que la escuela, las
organizaciones locales y otras que pretendan con-
tribuir al desarrollo humano del pueblo indigena
promuevan el conocimiento de la informacién an-
tropoldgica, socioldgica, psicoldgica, politica, cultu-
ral, ideoldgica, artistica y otras que permitan que el
indigena conozca al hombre blanco y viceversa. Solo
asi podré generarse el inicio de una relacién dialogal
que, en el dmbito de la construccién de la intercultu-
ralidad, llegue a ser una relacién de iguales.

Comprender la desesperacién del indigena por
ser visto como humano no es nada facil. Ya el es-
critor holandés Van Parys, al ayudar a redactar la
Declaraciéon de los Derechos Humanos, hizo la si-
guiente observacién: «El hombre nace en la natura-
leza con todo los medios para vivir. Si la naturaleza
es capaz de sostener la vida del hombre, cuando
la sociedad reemplaza a la naturaleza, debe, por lo
menos, dar a cada uno una posibilidad de vivir[...].
Tiene que plantearse la idea de que todos los seres
humanos quieren ser humanos» (Van Parys).

Es muy probable que dar al indigena la posibi-
lidad de sentirse como humanos pase a través de
descubrir que las culturas con las que se relacionan
basan su desarrollo en diferentes concepciones,
percepciones o cosmovisiones. Conocer esto per-
mitird a todos reconocerse primero como «seres hu-
manos» y entablar una relacién de mutuo respeto.
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Sobre lo analizado, podemos ir definiendo los
siguientes aspectos.

Autopercepcion del ser indigena

Estd muy claro que lo indigena en Bolivia significa
poseer una gran diversidad de idiomas, culturas e
identidades diferentes, lo que de ninguna manera
se puede reunir en un solo concepto. Ademas, la
denominacién «indigena» constituye hasta la ac-
tualidad, mayoritariamente, una adscripcion, pues-
to que dentro de las comunidades no se suele utili-
zar, ya que expresa estereotipos negativos.

Segun explica un profesor weenhayek, podria-
mos decir que los indigenas de ahora son todas
aquellas personas descendientes de quienes ha-
bitaban esta tierra con anterioridad a que fuera
conquistada por las sociedades coloniales y que se
consideran distintas a las sociedades blancas.

Los jovenes de las comunidades que forman
parte del estudio se definen como indigenas, como
parte del sector mds marginado en la sociedad, y
se identifican como pobres con relacion a los blan-
cos, a los que consideran el grupo dominante en
el proceso histérico de contacto y cotidianamente.

Percepcion: quiénes son los jovenes indigenas

La juventud es una categoria socialmente construi-
day, como tal, depende de los contextos sociohis-
téricos y culturales en los que nos situamos.

En las comunidades indigenas, no existe un re-
conocimiento explicito de una etapa en la vida de
las personas identificada como juventud, e incluso
resulta dificil definir con cierto grado de universali-
dad un periodo de juventud con los atributos que
solemos asignar a quienes definimos como jévenes
desde una vision occidental. «En la sociedad indi-
gena los individuos, aun siendo fisicamente inma-
duros, son considerados adultos» (HOYAM, 2008).

Para la cultura occidental, el desarrollo sigue
una linea ascendente, «un orden de seriacion que
define el paso inexorable hacia el “progreso”, la
“maduracién” o el estado “"adulto”; en todos los
cuales subyace la existencia de una Unica y sola for-
ma de ir hacia delante» (Cortez, 1988). En cambio,
en los pueblos indigenas difieren mucho de esta
nocion de desarrollo. Por ejemplo, para muchos es
ciclico, es un retorno sobre si mismos, en un eterno
devenir que enlaza el origen con el final.

En el caso del ciclo vital, significa que se nace
nifo y se muere nino, pues cuando se desvanecen
las fuerzas fisicas del padre, el hijo adulto pasa a
asumir el rol de padre con todas sus implicancias y
autoridad que le competen.

Nosotros tenemos que vivir siempre como familia
para proteger a nuestros padres. Por ejemplo, mi
padre vivié mas de cien anos, vivia feliz como nifo,
porque todos nosotros, sus hijos, trabajdbamos
para alimentarlo, estaba bien protegido. (Informan-
te mojefnio de cincuenta y siete anos).

Este testimonio de la visidn tradicional es con-
tradicho en la actualidad; el estudio de Jauregui
(2009) afirma que «en la medida en que aumenta
el nivel de incidencia de ldgicas sociales y econé-
micas que desestructuran el sistema productivo
indigena muy ligado a su territorio, la mayor preo-
cupacién de los padres reside en la baja capacidad
de las familias para retener a las jévenes; la edad
del matrimonio formal o de hecho ha disminuido
considerablemente; se registran casos en que a los
trece afos y aun antes se estd produciendo una sa-
lida de las jovenes de su hogares; las parejas que
conforman son altamente inestables y la mayoria
de ellas retorna a su hogar al cabo de uno o dos
afnos, también con uno o dos hijos».

Entre los yaminahuas, por ejemplo, se puede per-
cibir que la juventud se asocia con la primera eta-
pa de la vida; la juventud se inicia muy temprano, a
edades que podrian identificarse con la plena nifiez.
Contrariamente a los derechos que habitualmente
se asocian con esta edad, las comunidades guara-
nies relacionan el inicio de la juventud con asumir
nuevas responsabilidades y obligaciones de las que
se estd exento como nifio o nifia. Tal vez por la im-
portancia que tiene la vida comunitaria, los jovenes
indigenas hablan mas de sus obligaciones que de
sus derechos. Ellas y ellos asocian esta etapa con
tareas y actividades, claramente diferenciadas por
género y generacionales, que se basan en el com-
promiso con sus familias y la comunidad.

Hemos observado que, debido a la relacién de
los indigenas con la sociedad criolla/blanca, ellos
tienen una larga tradicion de relacionamiento con la
escuela. Esto ha hecho emerger un reconocimiento
de una etapa de la vida con rasgos propios que per-
miten diferenciarla de otras etapas como la nifiez y la
adultez. Eres joven a partir de la edad que se recibe
educacion secundaria en el sistema educativo pluri-
nacional y esta etapa concluye cuando se es padre
de familia. Tal como nos aclara nuestro informante:

Antiguamente, seglin nuestras costumbres deta-
[labamos cuando eras nifo y hasta cuando, igual
cuando eras joven y hasta cuando. Igual al adulto
y al anciano. Pero ahora la escuela y el colegio de-
tallan cuando eres nifio, joven o anciano. Los nifios
van a la escuela y los jovenes al colegio. Por eso,
son ninos los que estan en la escuela y jévenes los
que estudian en el colegio y adulto cuando eres pa-
dre de familia. Podemos decir que eres joven de los
doce hasta méximo veinticinco afios después, que
ya eres mayorcito o adulto. (Profesor guarani).
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De manera general, la juventud, aunque cultu-
ralmente tenga diferentes connotaciones para los
indigenas, se trata de una etapa en la cual se em-
pieza a tomar conciencia de si mismo como actor
y sujeto auténomo y en ella se definen situaciones
que van a ser importantes a lo largo de toda la vida.

Autopercepcion: jquiénes somos
los jovenes indigenas?

Los jévenes se identifican como descendientes del
pueblo indigena, de modo que su origen es el princi-
pal vinculo con sus respectivos pueblo y cultura. Otra
caracteristica autoidentificable es que se consideran
pobres, que estdn més preparados que sus padres y
que se encuentran en un proceso constante de inte-
gracion a la sociedad regional y nacional.

A través de los siguientes testimonios, se puede
entender mejor esta autopercepcidn.

Nosotros somos indigenas y en mi familia somos
tres varones, tres mujeres y mis padres. Dos muje-
res ya tienen hijos y un vardn ya tiene marido. A mis
dos hermanos les gusta escuchar musica y a mi me
gusta jugar a los jueguitos del Internet y mis tres
hermanas son jévenes y hacen artesania para ven-
dery les gusta mirar la novela. (Informante weenha-
yek de diecisiete afios).

Bueno, soy joven guarani, me gusta cantar y bailar.
Mi familia es muy humilde. Trabajamos para vivir so-
lamente. Mi padre es campesino nomas, muy poco
produce, solo para comer. Por eso, para seguir estu-
diando y creciendo tengo que trabajar. (Informante
guarani de dieciocho afos).

Ahora nosotros, los jovenes, no podemos sufrir
como los viejos de nuestra comunidad. Alli la gente
es pobre, ni para comer se tiene. Aqui en la ciudad
trabajamos bien de albanil, carpintero, otras cosas.
Ganamos plata, tenemos celulares, televisién, radio,
ropita y comida; los mas estudiados tienen moto,
casa, porque ganan mas. Los que trabajan en las pe-
troleras ganan mas. Pero para ganar mas tenemos
que prepararnos, asi nos dicen los ingenieros. Yo iré
a estudiar. (Joven guarani de veinte afnos).

Soy joven todavia, tengo dieciséis afios y estoy en
segundo de secundaria. Por hoy vivo en este ba-
rrio lleno de indigenas, aunque este barrio esta
lejos de mi colegio; estudio para vivir mejor. Entré
a un colegio en la ciudad porque la educacién es
buena... Quiero tener mucha platita, subir en la so-
ciedad, comprarme mi casa, tener mi camioneta.
No quiero vivir pobre como indigena... Nosotros
vivimos abandonados, en la comunidad las auto-
ridades no se preocupan. (Informante weenhayek
de dieciséis afos).

Nosotros, como jévenes, queremos mejorar, no
podemos porque el dinero que ganamos no al-
canza. Trabajamos y estudiamos la mayoria. Unos

trabajan ayudando a sus familias en la comunidad,
otros, como yo, de ayudantes de mecénico. Gano
para vivir y estudiar. (Informante chiquitano de die-
ciocho afos).

Se puede entender esta situacion debido a que
el proceso de integracién del joven en la sociedad
regional y nacional se esta produciendo en situacion
de subordinado, a través del comercio y del merca-
do de trabajo. Esto implica para los jévenes explo-
tacion, discriminacidn y segregacion. A través del
comercio, son consumidores y a través del mercado
laboral, venden su trabajo en condiciones de inter-
cambio desigual. Esta situacion contradice su vision,
pues tradicionalmente no tienen una légica mercan-
til, sino aquella que esta basada en el valor de uso,
donde priman los lazos de parentesco, la produc-
cion, el consumo vy la redistribucién colectiva de los
bienes dentro de la unidad doméstica. Esto a la vez
esta fusionado con sus creencias religiosas. De esta
forma, los procesos de integracion en la sociedad re-
gional se estancan y los jovenes indigenas quedan
subordinados a la sociedad periférica.

Aqui, en el mercado, somos gente del interior, no hay
comerciante indigena. Ellos no saben de negocio...
Son buenos trabajadores, ayudan aqui en el merca-
do a la gente a descargar la mercaderia. Creo que
hay indigenas que trabajan en la alcaldia y limpian el
mercado... (Comerciante de Villamontes).

Quiénes son jovenes indigenas desde la vision
delos criollos/blancos

El blanco tiene distintas opiniones al referirse al joven.
Puede decir que al joven le gusta vivir y disfrutar de la
vida, que gana mucho dinero cuando llega la época
de pesca y gasta su dinero en divertirse y tomar mu-
cho alcohol, sin hacerse mucho problema de guardar
un dinero para el dia de mafiana. Ademas es flojo, se
la pasa mirando el rio. Al referirse al joven indigena, se
dice que ha perdido sus identidades, que no habla su
idioma. También pueden afirmar que es flojo porque
esté frustrado y sin estimulo.

Lo mas dréstico es que casitodos le consideran irres-
ponsable, que trabaja a medias, que desde joven tiene
muchos hijos y por eso lo que gana nunca le alcanza.

Lo que puedo decir es que no habla su idioma, no
le gusta trabajar, no tiene responsabilidad. Trabaja
obligado porque tiene hijos desde muy joven, falta
cuando se le paga, tal vez por su propia insatisfac-
cién y el poco sueldo que recibe; pero esto esta en
relacion a lo malo que ejecuta su trabajo, porque
cuando uno ve que el trabajador es bueno lo trata
de asegurar pagandole mejor. Al comienzo hay que
probarlo, en esta etapa es donde los trabajadores se
conocen. (Empresario de la construccion).
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A través del anélisis de este testimonio, podria-
mos decir que, en su propia fenomenologia, esta ar-
gumentacion criollo/blanca es una reinterpretacion
ideologizada de la realidad del joven indigena con
la finalidad de legitimar, entre otras cosas, la perma-
nencia e inmutabilidad del sistema interétnico de la
regién, creado por y para el blanco. Recurriendo a
términos de Weber, el joven weenhayek y el guarani
pertenecerian a la clase lucrativa negativamente pri-
vilegiada; son los trabajadores de la construccion,
de la industria; trabajadores semicalificados, no
calificados, peones, etcétera, por lo que se ubican
siempre al mando de un criollo/blanco.

Aportesyroles historicos de los indigenas en el Chaco
Ambito sociopolitico

a) Roles

Através de la historia, se resalta el rol de la identidad
de los pueblos indigenas como matriz de resisten-
cia y organizacion. La identidad, entonces, empieza
a jugar el rol de un operador politico dentro de la
estructura existente. Esto puede visualizarse en la
region desde el siglo XIX hasta la fecha como la di-
plomacia indigena que, desde sus etnos de agricul-
tores, cazadores y recolectores del Chaco, pacta sin
venderse ante las autoridades estatales.

b) Aportes

Su aporte mas importante es su habilidad y capa-
cidad de negociacion politica con las autoridades
estatales para lograr sus propios intereses.

e El aporte principal fue al «constitucionalismo
plurinacional» de Bolivia. Esta situacién tiene que
ver con la fortaleza y los principios de «pactar sin
venderse» adoptados por el movimiento indigena
y los movimientos sociales indigenas.

e En el marco del nuevo ordenamiento juridi-
co e institucional, a pesar de todas las dificultades
opuestas por los partidos politicos, los pueblos in-
digenas lograron establecer, aun en minoria, siete
circunscripciones especiales. La eleccién de dipu-
tados, a pesar de la mediacion de los partidos poli-
ticos, fue el camino para que los pueblos indigenas
contaran con representantes propios en la Asam-
blea Plurinacional.

e El desarrollo de las competencias indigenas, es
decir, desarrollar los nuevos modelos administrativos
de contratacién de bienes y servicios, administracion
de personal, planificacién comunitaria, asi como las
competencias establecidas constitucionalmente.

Ambito productivo econémico

a) Roles

Aunque su aporte y rol histéricos en el &mbito pro-
ductivo y econémico en la region ha sido primor-
dialmente la capacidad de adaptacién al entorno
a partir de su conocimiento y aprovechamiento de
las condiciones naturales, a vivir de una manera
sustentable en un ecosistema natural, desde la lle-
gada de los europeos el rol designado al indigena
por la sociedad criolla/blanca fue el de mano de
obra. La mano de obra indigena histéricamente fue
esencial para sostener econémicamente la regién,
pues los criollos/blancos, por su reducida pobla-
cion, dependian del producto que generaban los
indigenas. Esta situaciéon generd entre los guara-
nies el trabajo esclavo y de servidumbre.

En la actualidad, con marcada tendencia, el prin-
cipal rol del indigena en la economia esta orienta-
do a mano de obra de las actividades econémicas
que se desarrollan en su medio ambiente regional.

b) Aportes

e Aporte a la agrobiodiversidad. Los sistemas
agricolas tradicionales manejados en la region por los
pueblos indigenas incluyen la producciéon combina-
da de diferentes especies adaptadas de plantas y ani-
males. A través del manejo de este sistema agricola,
las generaciones han favorecido en dichas especies
los rasgos mas apropiados para el clima, el relieve, el
suelo: resistencia a sequias, al calor o al frio, al viento.

e Planeacion del uso del territorio. Los procesos
de planeacién del uso del territorio comunitario,
autogestivo, integran objetivos de conservacion,
restauracion y aprovechamiento sustentable de los
recursos naturales que contribuyen de numerosas
maneras a la adaptacion y la mitigacion de cualquier
efecto climético.

e Estrategias de diversificacion. La produccién
guarani se caracteriza por no depender de un solo
recurso, como sucede en extensas areas que han
sido convertidas a monocultivos. Los indigenas co-
nocen y aprovechan a través de la recoleccion, pesca
y cacerfa una gran variedad de especies que se en-
cuentran en sus montes y rios.

e Pesca. La alta especializacion de las técnicas de
pesca y el profundo conocimiento de las estaciones
a través de un elaborado calendario astronémico
permiten acompanar y aprovechar el régimen de
sequias e inundaciones de los rios y los ciclos mi-
gratorios, reproductivos y alimenticios de los peces.
Este un importante aporte del pueblo indigena a la
region en el dmbito econdmico.
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Algunas conclusiones

El proyecto de los pueblos indigenas fue sustituido
por el proyecto de vida nacional, sus referentes fue-
ron abolidos, sustituidos, y su modo de vida, alte-
rado. El dominio del Chaco ha cambiado. Entonces
se tiene que aceptar que los indigenas fueron des-
pojados del mundo que les pertenecia, del mundo
que habian construido. Esta situacion desorganizé
su espacio socioproductivo y socioeconémico.
Como podemos ver, en la larga lista de des-
igualdades en la Bolivia del cambio entre los po-
bres, también es determinante la diferencia de ser
«blanco» o indigena. Cada vez mas inoportunos
para los modelos de desarrollo puestos en marcha,
se sigue considerando a los indigenas un freno
para el desarrollo y hasta son vistos como incapa-
ces de garantizar los objetivos geopoliticos de se-
guridad nacional. Asi los indigenas de tierras bajas,
de la Amazonia, que aun porfian por sobrevivir, son
ciudadanos de segunda clase sujetos a los proce-
sos de integracion mas salvaje, con enormes obsta-
culos para garantizar su autonomia y representati-
vidad en las decisiones politicas. El drama ayoreo,
bajo presion de los cojiione («blancos») y el capi-
talismo urbano y con la actitud indiferente y ciega
del Estado plurinacional, es un reflejo de todo esto.
En los jovenes indigenas urbanos, ante todo esto,
se observa una situacidon de instrumentalizacién, de
manipulaciéon muy fuerte de la identidad étnica. Es-
tos, de acuerdo a sus intereses ante las instituciones,
asumen el discurso étnico de manera muy estratégi-
ca. Pudimos ver que los indigenas en contacto con las
instituciones recurren a los emblemas de sus culturas
para marcar su distinguibilidad. También manejan su
identificacion y su lengua para sacar beneficios ante
las diferentes instancias del Estado. Usan su identi-
dad étnica para negociar apoyos para beneficios
personales aludiendo a problemas comunales.
Desde la perspectiva de la identidad étnica,
algunos ancianos excluidos del sistema nacional
tienden a valorar més su identidad, lo cual estimula

la autoestima, la autonomia y la capacidad de re-
sistencia contra la penetracion excesiva de elemen-
tos exteriores. Mientras, el joven se mueve entre un
conjunto de estereotipos y estigmas que emergen
de los criterios de estratificacién social segun los
cuales se puede alcanzar un determinado tipo de
«éxito» en funcion de la procedencia.
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