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VIl. LA IDENTIDAD DUAL EN EL CONTEXTO SOCIAL COMO ESTRATEGIA DE
RESISTENCIA AYMARA.

La comunidad campesina y la identidad étnica ha supervivido al sistema colonial, al sistema de haciendas, al
sistema asociativo de reforma agraria y actuaimente al sistema neoliberal, sus cambios han remontado lo
inesperado dado que su crecimiento formal y legal en el pais, ha sido mayor a partir de 1370 como lo
menciona Victor Caballero® haciéndose mas evidente en el altiplano punefio durante el gobiemo de Juan
Velasco Alvarado. Desde entonces el fracaso de los modelos sociales implantados para democratizar el pais
controversiaimente ha generado el reconocimiento de cada vez mayor nimero de comunidades quechuas y
aymaras como consecuencia de la reestructuracion de empresas asociativas en comunidades campesinas, a
la conversion de las-antiguas parcialidades indigenas- en comunidades campesinas, a la instalacion de
nuevas comunidades campesinas a partir de grupos campesinos y de haciendas minifundizadas y sobretodo
gracias a la ley de ftitulacion de tierras que ha provocado movimientos de reconocimiento de comunidades y
de sus derechos sobre la tierra. Sin embargo el mayor reconocimiento de comunidades por parte del Estado,
ha traido también muttiples problemas principaimente de mayor minifundizacion de tierras, crisis agricola-
ganadera del campo, urbanizacion del medio rural y con ello la migracién para conformar poblaciones
citadinas donde obviamente existen mayores posibilidades para demandar y exigir atencion estatal al sector
étnico.

Estos problemas y sus implicancias- sobre: la-identidad-ha-generado en el dmbito social, diversos discursos
basados en teorias antropolégicas y culturalistas. Asi por ejemplo los enfoques sociologicos de Javier Ao,
Teofilo Altamirano, Anibal Quijano, Garcia Canclini, Sinesio Lopez y otros, debaten temas que plantean
criterios de identidad orientado a constructos permanentes de acepcion evolutiva cultural, en direccion a la
“identidad chola®!, popular, 0 urbana” —identidades extracomunales- los cuales estan sujetas a cambios
sucesivos con mecanismos de transfiguracion de simbolos, sentidos y significados culturales que no estan
completamente explicados, dado que las derivaciones de estas identidades nuevas no serian sino la
respuesta al proceso compulsivo de mestizaje elegido por la cultura occidental desde (a colonia. Por otro
lado, este proceso tampoco esta definido desde que los grupos culturales urbano, cholo, o de otra acepcion,
aparecen con una estructura social completamente fragmentada, muy diversa, y ademas clasificada en

& CABALLERO MARTIN Victor (1892) Urbanizacion de la Sociedad Rural Punefia, Crecimiento y Cambio de fas Comunidades Campesinas. Ensayo
de Sodiologia Rural, Junio, Tesis, Pg. 3 al 23

# Quijano menciona, Los datos de que se dispone permiten saber que en la sociedad colonial peruana “Cholo” era una palabra que servia para
designar al grupo de mestzos cuyos rasgos fisicos eran predominantemente indios, y por eso a los sectores socioculturales que habitaban los
poblados espafioles y mestizos bajo la directa influencia de la cultura occidental (o su version criolla matizada de elementos nuevos de procedencia
indigena), que ya no eran indios' ni-racial i culturalmente pero cuyar condicidn de mestizos era una barrera para ser admitidos con todas las
consecuencias en la sociedad occidental-espafiola, esto es en la casta dominante... La poblacion que se denomina chole, es por una parte un estrato
social en formacion que emerge desde la masa del campesinado indigena servil o semi servil y que comienza & diferenciarse... por un conjunto de
elementos que incorpora a su cultura, desde la cultura occidental criolla pero que al mismo tiempo se mantiene ligada a ella porque mantiene aun
maxdificandolos, un conjunto de elementos de procedendia indigena... El cholo en ef Peri es un grupo sodial... que emerge desde la masa indigena
servil o semi servil de las haciendas y del las comunidades indigenas, cuya situacién social no esta dlaramente estructurada y definida porque no
estan definidas las normas y los estandares de diferenciacion social... Lo que debe destacarse en este conjunto es que: 1) Se caracteriza por el
predominio de elementos de la cultura indigena prehispanica o que derivan de ella; 2) que los elementos estan integrados en un conjunto
estructuraimente distinguible de ofro; 3) que los portadores de esa cultura, no obstante el mestizaje pueden ser entroncados, sin solucion de
continuidad, con la poblacion indigena prehispanica, en su generalidad. En QUIJANQ Anibal (1980) Dominacion y Cuftura, Lo Cholo y ¢! Conflicto
culturat en el Penll, Mosca Azul, Editores SRL, Lima 18 Pert, p. 56, 60, 65, 69.
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categorias creadas por la cultura dominante —obrero, comerciante formal y/o informal, zapatero, minero,
ganadero, agricultor, profesor, profesional, etc.- dentro de los cuales, las identidades asumidas responden a
determinados roles ejercitados en la praxis cotidiana delineadas por el sistema de poder vigente y al mismo
tiempo aceptadas por la cultura subordinada, adjudicandose una identidad que aparece impuesto por las
condiciones del medio social, no asumida de manera voluntaria por el individuo sino obligado por los roles y
funciones a raiz de una necesidad de subsistencia. Entonces ¢Se puede considerar identidad a lo
involuntariamente aceptado? Veamos la version de una informante:

* .. Cuando tuve 12 aos mi papa me ha enviado donde mis tios —resididos en Puno- para que les ayude en su
negocio y me hicieran estudiar, yo no queria, pero él mismo —padre de la informante- me trajo a Puno. Ese dia
que fregué por primera vez me conformé porque estaba con mis. tios, pero al dia siguiente cuando me puse a
despachar |a mercaderia los compradores me engafiaron, y por ese mofive mis tios me han refiido, desde esa
vez no queria sacar las cuentas cuanda despachaba la mercaderia.... después cuando fui mayor, come no tuve
con que sostenerme ~econdmicamente- tuve que ponerme a vender papas en el mercado, pero para conseguir
un puesto en el mercado me han pedido primero inscribirme en el sindicato de comerciantes, sino, no hubiera
podido ser comerciante hasta ahora... a veces vendo, a veces no, pero cada vez que tengo tiempo voy al campo
atraer papa para vendsr....”

En un primer momento, es notorio que una primera experiencia de quien migra a la ciudad indudablemente
enfrenta un proceso de desencuentro cultural que termina subordinandose a lo nacional, y enfrenta
estructuras preestablecidas y desconocidas para la informante, provocandole “temor” pero al mismo tiempo
“gvasion de responsabilidades”. En un segundo momento, en que se produce la adaptacion al medio social,
se identifica como comerciante, “obligado” por la necesidad de trabajo y auto sostenimiento econdmico,
actividad que al mismo tiempo supone una desconexion con su comunidad. Como vemos es clara la accion
involuntana individual, sistematicamente dirigida por la coyuntura dominante para adjudicarse una “identidad
prestada” que utiliza el individuo mientras sea comerciante en funcion a un fin econémico. Por otro lado, la
necesidad por solucionar problemas cotidianos, la lleva a nuestra informante a la inmediata recurrencia de su
saber tradicional comunitario ~produccion agricola- y con ella la reconstitucion de su vida étnica. Estos
cambios de identidades prestadas de forma superpuesta a la identidad étnica y a la identidad nacional nos
llevan a una nueva reflexion cultural ; Qué gravita mas la identidad temporalmente prestada o la identidad
original? No negamos la permanente construccion y aparicion de identidades ocupacionales o relacionales,
pero estas se construyen sobre la base de la identidad organizada con elementos primordiales de centralidad
aymara que en el caso de la informante aflora como altemativa que define su actividad comercial y productiva
agropecuaria como la mercancia de una actividad primigenia mente comunal dentro de la estructura vigente
de los aymaras. Este vinculo, constituye el reinicio de practicas supeditadas a un contexto sociocultural
esencial que reaparece como un proceso de retroalimentacion cultural - el individuo tiende a hacer lo que
sabe hacer- en un medio urbano que no se rige por las normas de la comunidad rural y que no tiene una
direccion ontologica.
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El enfoque situacionalista comentado por Jean-Pierre Jacob®? y de Anibal Quijano, plantea que la migracion y
aistamiento del individuo respecto a su comunidad, trae como secuela cambios de la identidad tendientes a
formar la identidad “chola” es decir para nuestro caso el “aymara cholo”, que no es una categoria definida en
tanto su contenido cultural aglutina rasgos étnicos, mestizos y criollos, relacionados de manera compleja a lo
étnico -se piensa como mestizo pero se vive como campesino- de manera que esta vision no implica un
descubrimiento nuevo sino una adaptacion que podria entenderse por un lado como lo étnico en busca de lo
popular interceptado con una diversidad amplia de identidades inmediatistas y relacionales —obrero,
empleado, etc.- dando lugar al aparecimiento de una cultura de transicion que no tiene explicado ni definido
su universo cultural. Este es el talon de aquiles del proceso de cholificacion, que no explican mecanismos del
porque los migrantes aymaras radicados por mucho tiempo en la ciudad —sin estar ligados a una comunidad
rural- a edades avanzadas tratan de reencontrarse asi mismos. Esto se produce por ejemplo con el supuesto
cholo adulto mayar, que prefiere en la praxis valerse del conocimiento de medicina tradicional, o de
procedimientos culturales de origen étnico para tratarse de enfermedades que no pueden ser sanados con la
medicina occidental, similar hecho se observa en los fallecimientos, cuyo féretro se acompafian de
costumbres propias ancestrales como el “sahumerio” o la bisqueda de la “sepultur takafia” que son hoy dia
practicas populares, ejercitadas paralelamente a la misa funebre cristiana.

Como observamos estas practicas otra vez demuestran un proceso de superposicion de rasgos culturales
aymaras y no aymaras lo cual implica también resistencia cuitural autéctona, que no estan involucrados
como procesos de fusion cultural pese a que son practicados por los llamados cholos, de manera que la
cholificacidn parece ser un tema.dirigido a explicar nuevas formas de homogeneizacion social y cultural en un
contexto de nacionalismo y-globalizacién no logrados hasta hoy, constituyendo formas de representacion y
control cultural del sector dominante que disponen practicamente del poder para influir y determinar al ser
colectivo de los grupos dominados. Este contexto real nos lleva a establecer dos criterios de resistencia
aymara practicadas en el medio altiplanico

1. La utllizacion de identidades vanadas como respuesta a la coyuntura social impuesta por el poder
dominante, con persistencia de elementos sujetos a modificaciones, pero con sentidos culturales, significados
y significantes aymaras que prevalecen sobre todo en el medio del ambito popular.

2. En el proceso de construccion cultural desde lo propio hacia lo popular, se producen mecanismos de
retroalimentacion, basado en la restitucion de saberes aplicados en las practicas populares, generando —
tarde o temprano- un retomo consciente y/o subjetivo, de praxis cultural aymara, restituido por las
necesidades de vida y saberes andinos, que moldean las actitudes y comportamientos humanos,

8 Jean Pierre menciona que en el caso peruano, aproximarse a la identidad se complica aun mas si se tiene en cuenta el hecho de las nominaciones
antropotogices acompanian el conjunto ds las posibles fluctuaciones socioeconomicas experimentadas por el grupo o e! individuo, ocurriendo esto de
un modo infermo en una comunidad campesina de igual manera que la sociedad global. Supongamos... El caso de un campesino espedialments
ambicioso. De indio transitara hacia el estatuto de cholo y pasara akjin dia mediante muchos esfuerzos o una alianza acertada, a misti. Alli se
detendra su ascenso & no ser que atraido por Lima, pueda... convertirsa en un autentico criollo que maneje con softura los signos de la urbanidad
costefia. En JEAN-PIERRE Jacob (1986) Prodtccion de la identidad y poder en el Penti, en BRIGGS L.T. Et Al. Identidades andinas y logicas del
campesinado, Pnmera edicion, Mosca Azul editores, Lima, p. 209
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manteniendo vigente los significados de la cultura aymara, que puede enmascararse o emerger en funcion de
determinadas situaciones, de acuerdo con procesos de adaptacion al medio social extracomunal.

Estos dos planteamientos pueden ser considerados como principios que ampliaremos mas adelante.

7.1 LAPERSISTENCIA DE PRAXIS CULTURAL ETNICA DEL CITADINO AYMARA

Informante 1:
“En Puno formamos el grupo moheiio- Moho es pueblo aymara- y alli nos reunimos todos los fines de semana
para acordar las actividades como vamos a participar en las fiestas de aniversario de Puno y también de nuestra
fierra, Para identificamos estamos haciendo coser casacas que lieve el loge de una zampofia y una quena
rodeada por la expresion Moho tierra mia-Puno’ porque pensamos consolidar el grupo de danza sicuris cuya
vestimenta sera el mismo de Moho...”

Informante 2:
“... Los cahuiris es una-danza muy anligua que representa actividad-en la chacra, los que lo bailan se ponen
como traie su poncho cruzado diagonalmente a su cuerpo... hace unos afios atras solo se adornaba el poncho
con espejos, ahora se ha hecho un traje de carton bordado parecido al poncho pero que sigue representando al
poncho... *

Informante 3:
“... Ahora se sabe que [a salida de Manco Capac y Mama Ocllo no es una leyenda sino fue una realidad de
nuestros antepasados que vivieron en las islas del Lago Titicaca pero que sus hijos formaron parte del gran
imperio inca... eslos y ofras cosas de nuestra cultura tienen que ser vendidos al turista que pasa por todo el
corredor turistico del altipiano...”

Los cientistas situacionalistas proponen teorias que conciben a la identidad cultural onginaria de migrantes
quebrada y muchas veces eliminada después. que el individuo Se establece por varias generaciones en el
medio citadino, insertandose a procesos de cholificacion y quizas posible hibridacion. Estas teorias quedan
automaticamente impugnadas si los cholos que se auto identifican como un grupo distinto de la poblacion
indigena, se vinculan directamente a la praxis de rasgos étnicos como la challa, la practica de danzas
autoctonas —K'ajelos, sicuris-, el ejercicio de los rituales, los mitos, la cosmovision, la historia étnica retomada
que hoy dia adopta caracter popular y formas que implican directa persistencia de lo aymara.

De otro lado, si tomamos el concepto tedrico de usos y consumos de Michel De Certeu 8 Ia transformacion
de lo aymara en cultura popular, constituiria una forma de cambio de identidades donde los usos de
conocimientos no contribuirian a mecanismos de persistencia cultural, pero el consumo de estos
conocimientos optados por necesidad de lo aymara construye simbologias y costumbres asumidas con
imagenes étnicamente originarios como las figuras iconograficas de los tejidos de artesania grabados en
funcion de cada coyuntura social, articulando y equilibrando la estructura y el nuevo sistema de practicas
sociales aparentemente diferentes de lo ancestral pero aceptadas en la sociedad andina nacional e
internacional, evitando su alejamiento con su pasado historico y su transformacion a una sociedad
rigidamente disefiada por la cultura occidental.

La popularizacion de costumbres o del folklore obliga a las masas a usar sus propios recursos -saberes

étnicos y/o no étnicos apropiados- que llevan en si, una carga de elementos identitarios colectivos, cuyos

% DE CERTEU Michel, (1996) La Culfura Popular, En La Invencion de lo Cotidiano, Artes de Hacer, Universidad Iberoamericana, Institute Tecnoldgico
y de estudios superiores de occidents, México, p. XI. 1, 32.
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atributos mas frecuentes y mas profundos como el idioma, su historia, sus tradiciones, sus costumbres, su
territorio, y otros con alto valor significante, estructuran Iz substancia primordial de la cultura aymara, de tal
manera, qus Su paso a un cuerpo popular en una nueva practica social -como el traje de luces de los
cahuiris que representa al poncho- continua manteniendo su principio etnico propio o apropiado, no obstante
encontrar cambios de sus simbolos y signos, pero sus significados y significantes persisten, como se
demuestra en el folklore de danzas mistificadas y populerizadas en el ambito altiplanico donde la lamerada,
la kullahuada, los cahuiris, los tinkus, y otras danzas, que no obstante haber sido modificado en sus
indumentarias, melodias, instrumentos, e inclusive sus formas de danzar como producto de la invencion de la
tradicion mantienen su significado étnico apelando a la representacion integral, como en el caso de la
llamerada que continua representando a la antigua danza de los “awatins” o pastores de llamas de Ias punas,
0 el caso de la Kullahuada que representa a hilanderas(os), los cahuiris y los yapuchirns como danzas
ligadas a la agricultura, los tinkus como representacidn de un encuentro ritual entre fuerzas de dos
comunidades —Hanan saya y Urin saya- en plena concordancia con el saber aymara y el pensamiento
andino, las cuales permanecen vigentes en la actualidad en franca oposicion a la cultura dominante,
haciendo uso de mecanismos que ensamblan maniobras, astucias, artimafas, o engafos, creados por la
poblacion campesina, obrera, empleados, profesionales y otros grupos sociales aymaras de manera similar al
pasado, donde los indios buraban las legalidades de la época de colonizacidn espafiola haciendo uso de las
mismas leyes y practicas impuestas por el colonizador y evadiendo las interpretaciones impuestas para
transformarias y ponerias al servicio de lo propio, distinto a los intereses del colonizador. Esta situacion nos
plantea ¢ Si fo popular deforma v elimina la.cultura original? En nuestra vision el uso de simbolos culturales
de representacion aymara llevados al nivel de lo popular no expresa degradacion cultural, en tanto las
representaciones dan completa imagen de las vivencias como |0s antiguos pastores de llamas o awatiris, en
el caso de la llamerada que inclusive se ve realzada con la inclusion de una o varias mascotas —llamas
tiemas- durante el ejercicio de la danza, como un componente que lleva en el fondo un mensaje de
representacion ancestral, en razon de que los awatinis de llamas devienen desde la cultura pre-inca Lupaca,
quienes precisamente se distinguieron por ser excelentes criadores de alpacas y llamas en la vasta zona de
Chucuito —hoy provincias de Puno y el Collao. Como vemos esta representacion también demuestra
persistencia de lo aymara, no vulgarizado ni deteriorado en lo cotidiano de hoy sino solo estigmatizado y
précticamente constituido como parte de las estrategias y tacticas de resistencia cultural, eludiendo asi
probables procesos de fusidn y cambios de sentidos y significantes como pretende la imposicion occidental.

Ahora intentemos ir mas alla del altiplano, la distribucion del espacio geografico de la poblacién aymara
migrante en la mayor parte de las grandes urbes -Lima, Arequipa- reproducen el comportamiento de la
ciudad de Puno formando barrios y distritos nucleares aymaras, como el caso de salcedo en Puno, o la
Pamplona en San Juan de Miraflores - cono sur de Lima- que se convierten en portadores y reproductores
de la cultura e identidad aymara en la nueva ubicacion geografica. Estas relaciones sociales enmarcadas en
un contexto urbano dominante denotan otra vez signos y simbolos culturales orginarios que pueden
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modificarse pero no destruirse, en tanto mantienen sus esencias primordiales como se avizora en [os
estudios de Tedfilo Altamirano® quien de manera similar a la ocurrencia altiplanica ha reportado aymaras
instalados en la ciudad de Lima, cuyos comportamientos demuestran la presencia de rasgos culturales
aymaras vigentes en las practicas cotidianas capitalinas, que fundamentaria nuestra propuesta de
persistencia aymara en sociedades mayores donde la supervivencia adopta estrategias colectivas como la
formacion y desarrollo de asociaciones capitalinas -Club Departamental Puno, Asociacion Brisas del Titicaca,
Centro Folklorico Puno- con roles sociales y formacion de nicleos que reproducen la estructura social cultural
e inclusive econdmica de sus provincias, distritos y comunidades de origen, su modo de accion esta
vinculado y ligado a las formas de organizacion jerarquica comunitaria, donde los fines, objetivos y metas de
accion, estan dirigidas a lo colectivo cultural antes que a lo individual, a lo cultural tradicional en medio del
turismo modemo y lo aymara antes que fo no aymara, de manera que estas instituciones se constituyen en el
nexo directo entre el aymara urbano y el aymara provinciano y comunario, asumiendo no solo la gestion de
proyectos en la capital en favor de la comunidad rural, sino también responsabilizandose por la presentacion
de un conjunto de actividades culturales folkloricos, danzas, artesanias, periodicos murales, organizacion de
ferias de intercambio y de exposicion, como muestra de solidandad y cooperacion entre comuneros, entre
familias, y entre provincianos, basado en el respeto mutuo y en la reciprocidad de reflexion simbélica
comunitana y equitativa —-no monetaria- encubierta en el dicho popular asimilado “Hoy por ti, mafiana por mi”.
Por otro lado, su claro acento de ayuda a los migrantes mas pobres, sus actividades recreativas tendientes a
la reagrupacion, sus actividades destinadas  a-velar-por fa- formacion de familias, sus redes sociales de
parentesco consanguineo y espiritual basados en la aceptacion del padrinazgo y del compadrazgo en el
marco de respeto y prestigio aymara, el intercambio de productos fortalecedores de la lealtad cultural y
confianza entre familias, el intercambio de servicios como la prestacion de mano de obra vinculados a la
practica ancestral del ayni y la minka para todo tipo de labor cotidiana —construccion de viviendas, la apkjata
de fiestas patronales- e inclusive el trato a la vecindad provocando confianza, lealtad, solidaridad y en
general de regulacion de conflictos, nacen de acciones y labores especificas generadoras de una identidad
aymara relacional —obrero, ambulante, empleado, etc.- que en conjunto no demuestran otro fin que la
reproduccion de las esencias culturales mucho de los cuales de contexto ancestral, que en términos
populares representan “lo aymara al estilo urbano” inmersos en un mar de identidades distintas con las
cuales se interrelaciona de manera dinamica y permanente. Estos y muchos otros caracteres son también
muestras que atn en las grandes urbes, la cultura aymara supervive y se reproduce de manera paralela a la
cultura dominante.

# ALTAMIRANO Tedfilo (1988) E/ Caso De Los Migrantes Aymaras En Lima Metfropolitana, En Cultura Andina y Pobreza Urbana, Aymaras En Lima
Metropolitana, Pontificia Universidad Catdlica Del Perti, Fondo editorial, Lima, Perd. p. 65 al 96
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7.2 EL RETORNO DE LA PRAXIS CULTURAL ETNICA EN CITADINOS DE
ANCESTROS AYMARAS

Un informante universitanio, punefio de nacimiento y sin vinculo actual a comunidad alguna, reporta:

“..me cxenta mi papa que mis abuelos vivian en Challac’ollo ~comunidad aymara-, y sus propiedades que él
habia heredado habian sido vendidos a su compadre Mamani de la misma comunidad, porque durante su
juventud habia viajado a Camana —ciudad costefia- y los terenos se habian quedado abandonados por varios
anos... pero como el trabajo no es permanente en la costa mi tio que vivia en Puno nos alojé en su casa y con el
tiempo wgramos construir nuestra casita. Por eso estudio aqui —en Puno- pero no faltaron amigos que alguna
vez me invitaron a una reunion de residentes huancanefios®, donde encontré chocheras —amigos de confianza-
a pesa que no hablo aymara, pero me llevo muy bien con ellos... antes habia ido a otros clubes con otros
amigos pero no es igua, no fueron de confianza a pesar que eran mis compaiieros de clase. ; Tus abuelos de
donde son? Creo que mis tatarabuelos son de Juli- distito aymara- pero ya no tengo nada alli ni siquiera
familiaes...”
En esta reflexion oral vemos claramente la identidad de una cultura urbana andina donde el individuo
encuentrz la supuesta identidad perdida, con margenes de seguridad y confianza de aymaras huancanefios,
cuya provincia parece no ser onginaria del informante. Pero ;En qué medida este proceso es un real
reencuentro con lo aymara? La poblacion citadina de Puno, esta distribuida en barrios centrales y marginales
que congregan mayormente a pobladores quechuas en el sector norte y aymaras en la zona sur, el hecho de
tener por un lado un entomo citadino donde lo popular lieva significancias culturales étnicas y andinas y por
otro el hecho de estar sujeto a continuos acercamientos hacia grupos sociales con valores de conviccion
aymara conforman dinamicas sociales potenciales de interaccion complementaria con significantes que
insertan lazos de relacion interpersonal dentro de un espacio de blsqueda y creacion de practicas sociales
conducentes al debilitamiento de valores culturales extrafios por mecanismos que terminan aflojandose y
diluyéndose, para dar paso a unrevrdenamiento del sentido aymara, un redescubrimiento y una revitalizacion
aymara seguido por un desencantamiento y desencadenamiento de la pertenencia cultural no aymara
apareciendo ahora una evasiva a o no aymara en tanto que sus normas sociales anteriores pierden fuerza y
vigor dentro de la estructura de la identidad individual, y cobra beneficio hacia la identitad colectiva que en el
medio punefio inicia procesos de diferenciacion, particularizacion y consolidacidn de lo aymara. Esto,
evidentemente demuestra que la identidad colectiva imprescindiblemente funciona sobre la base de
diferencias de un grupo respecto a otros, lo cual es permanente y va mas alla de simples cambios sociales.
Por lo tanto el retorno étnico reflejado en la busqueda subjetiva de lo propio en el medio urbano estaria
vigente en la medida que el entorno social ofrezca nucleos poblacionales de aymaras acercados a individuos
gracias al ejercicio de la cultura popular urbana de esencias aymaras -y/o quechuas apropiadas por el
aymara- que darian lugar a nuevos nicleos de cultura urbana andina. Este seria el caso por ejemplo de
citadinos que terminan sienda lideres de grupos aymaras en las grandes ciudades de pais.
Javier AIbS®, refiriéndose a Bolivia manifiesta que los aymaras residentes en la ciudad mantienen contacto

con los aymaras del campo y sus comportamientos distinguen —provisionalmente- varias situaciones:

8 Huancanenos, son estudiantes residentes en la ciudad de Puno, procedentes de la ciudad aymara Huancané.
% ALBO Javier (1982) ¢ Khitipxansa? ;Quiénes Somos? (ldentidad localista, étnica y dasista en los aymaras de hoy), en BRIGGS LT, Et Al
Identidades andinas y ldgicas de! campesinado, Mosca Azul editores, Institut Universitaire D Estudes du Developpement - Ginebra. Suiza, p. 175-178
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1. El aymara que se olvida de su origen, que se ha asimilado a la nueva estructura urbana olvidandose de
sus origenes y perdiendo cualquier posible solidaridad con sus antiguos hermanos.

2. El aymara que se asemeja al cholo como proceso de insercion a una nueva subcultura urbana.

3. Los aymaras establecidos en grupos organizados de residentes de otros lugares que tienden a asimilarse
a las condiciones del olvido de su origen, o a su asimilacion gradual al cholo.

Estas conclusiones nos lleva a una ulterior reflexion ¢Es posible el olvido total del origen étnico? Para
responder a este cuestionamiento permitanme utilizar el ejemplo del Iska kato llamado también “feria de
alasitas™ de ascendencia aymara y orden multitudinario popular comin en las ciudades de Puno y Juliaca,
caracterizado por la elaboracion y comercializacion de todo tipo de ceramicas de arcilla con ilustraciones
iconograficas incaicas y preincaicas, demostraciones de ch’allas, sahumerios y bendiciones de objetos en
miniatura a fin de piasmar deseos termenales de quienes ios adquieren con fé al estilo de sus practicas
tradicionales y saberes andinos, ejercicio de chamanismo y yatins ofreciendo adivinar el futuro de las
personas a partir de la prediccion en la hoja de coca —rasgos revalorizadores del saber andino-, las
sanaciones de enfermedades espirituales, infecciosas, parasitarias y organicas con plantas medicinales y
otras practicas que en conjunto muestra prevalentemente lo aymara y lo andino manteniendo su esencia
cultural en una magnitud multitudinaria, constituyéndose precisamente en los elementos directrices que se
opone al olvido de la cultura onginaria y retomo de elementos favorables al recuerdo permanente de lo
propio, lo0 andino, y lo aymara poniendo a las personas a un nivel de entes pensantes y actuantes con un
sentido de responsabilidad social, donde el individuo consciente o inconscientemente se reconoce a si mismo
como distinto del otro, y afianza su sentido. de pertenencia a la cultura étnica andina y a su pertenencia
histdrica necesaria en la integracion hombre-mundo, sin el cual aparece la posibilidad de negarse a su propia
esencia como individuo, en un medio donde paralelamente las clases dominantes blanco mestizas tratan de
reproducir fiel y sumisamente procesos de desinformacion y acutturacion.

VIl. PERO... IDENTIDAD INDIA, IDENTIDAD INDIGENA, O IDENTIDAD
AYMARA?

Los movimientos étnicos suscitados en América Latina y particularmente el movimiento indigena del Ecuador,
asiste a un proceso de reivindicacion, revalorizacion, y resignificacion del indigena y del indio. Pero ¢ Quién
es realmente indigena? ;Quién es indio? El término indigena desde su interpretacion lingiistica deriva del
término “indigente” que asume la condicién de pobre e inferior al colonizador y como tal, desde lo externo
solo representa la identidad contrapuesta a la cultura dominante. Desde el concepto vertido por la
Organizacion de la Naciones Unidas -ONU- el indigena esel poblador de la comunidad o pueblo indigena, y
esta segln José Martinez Cabo comesponde a “ las comunidades poblacionales y naciones indigenas que
contando con una continuidad histérica con las sociedades anteriores a la invasion y colonizacion que

% |.a Feria de las alasitas, cuya denominacion deriva de la expresion aymara “alasita” que significa "comprame”, se lleva a cabo en la ciudad de Puno
enfecha 03 de mayo de todos los afios, caracterizandose por la comercializacion de objetos en miniatura asi como objelos que representan deseos
terrenales de quienes visitan la fena.
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desarrollaron en sus tefritorios, se consideran asi mismos distintas de otros sectores de la sociedad y estan
decididas a conservar, desarrollar y transmitir a las generaciones futuras sus territorios ancestrales y su
identidad étnica como base de su existencia continuada como pueblos, de conformidad con sus propios
patrones culturales, insttuciones sociales y sistemas juridicos™2. Lo indigena asi conceptuado desde lo
externo homogeneiza a todas las culturas étnicas originarias, sin embargo desde lo étnico el término indigena
no representa a una etnia en particular, dado que cada etnia preconcibe en sus pobladores fuertes
diferencias culturales en conflicto y disputa permanente, hecho que se visibiliza también con los aymaras
respecto al quechua u otras etnias amazonicas.

De otra parte el termino indio, designa lo peyorativo del hombre andino, no es sino una prerrogativa asignada
“por el blanco mestizo® que imita a aquel conquistador del pasado y llama al poblador nativo americano
“indio™ sin considerar que este término engioba de forma analoga al término indigena, gran diversidad de
culturas y pueblos ancestrales que han desarrollado en América una connotacién antropologica étnica y
racista, que refiere al hombre colonizado, inferior, menor, arcaico, incapaz, explotado, subdesarrollado, y
distinto fenotipica y culturaimente al europeo.

No debemos negar que él termino indio todavia permanece interiorizado en el aymara andino como
secuencia de la colonizacion, pero ;Acaso es necesario continuar con elementos despectivos, simbolos de
subordinacion, de racismo, de desprecio, que inferioriza a Ias culturas étnicas y al ser aymara, dando lugar a
la creacion de calificativos que contintian deteriorando y marginando la cultura autéctona? Los aymara desde
su lengua desarrollaron ancestralmente suauto- denominacion “jaque” equivalente a “hombre de la sociedad
aymara” capaz de plantear su auto y etnodesarrollo como o muestra Jhon Murra al indicar que la zona de
Chucuito —zona de Ia cultura Lupaca preinca- se caracterizo en el pasado por ser forjadores de los jatha
ayllus con mayor capacidad productiva agropecuaria —crianza de alpacas y llamas- y como tal, la
trascendencia Lupaca y después aymara no corresponde al concepto del indio peyorado, por el contrario
vierte un proceso de limpieza y virtud social que elimina prejuicios desde su origen conceptual y las vuelca
hacia una “etnicizacion” que implica eliminacion del indio pero no del aymara, logro de dignidad aymara, pero
no de soberbia cultural, y logro de reivindicacion persistente en el contexto de la modemidad adaptada al
medio local.

Por otro lado lo aymara definido por Javier Alb® desde afuera, refiere simultaneamente a una determinada
raza, cultura y grupo idiomatico. Visto desde adentro esta expresion refiere tradicionalmente a una cualidad
correlativa de “indio”, vocablo que tenia mas usos y cargos indeseables.

Desde nuestro punto de vista desde arriba y afuera no simplemente se trata de un grupo definido por el rasgo
raza, tampoco se trata de un simple grupo idiomatico, se trata de la vigencia de toda una cultura con raices
precolontales, cuyos rasgos tradicionales pueden ser inclusive tomados por individuos de otras culturas que

 Mencionado por LAJO Javier (2000} La ONU y Los Pueblos Indigenas del Peni, en Ponendias Presentadas al Il Seminario Intemacional: La
Interculturalided, Desafio Educativo de los Pueblos Indigenas en los Paises Andinos, Union de Comunidades Aymaras — UNCA, Edicion Grupo
Pachawaray, Cusco, Pertl. Pg. 49.

ALBO Javier, ¢ Khitipxtansa? ; Quiénes somos?, En BRIGGS L.T., EtL Al (1986) Identidades andinas y logicas del campesinado, Mosca azul
editores SRL. , Institut Universitaire D'Etudes du Dévelopment - Ginebra. p.161.
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interiorizan vivencias culturales y asumen una identidad aymara incluyente. Desde adentro y abajo el aymara
ya no es el indio rural del pasado, sino el agente social que ha logrado la recuperacion de su autoestima
cultural y orgullo aymara, que se ha posesionado de su soberania territorial-rural y urbano y lucha por la
reivindicacion de su dignidad, respeto y soberania integral dentro del contexto nacional e intemacional. E!
aymara ya no es el subyugado del pasado, es el actor social que ha conseguido logros sociales vy
econoémicos comparables a otros grupos sociales astumiendo una sensibilidad profunda de su identidad, una
confianza segura en si mismo, un ideal autbnomo e independiente, y un futuro orientado al reconocimiento
pleno de una sociedad pluricultural, donde la “unidad sea a la vez a multiplicidad” y la paz tenga como base
la democracia intercuttural.

Esta paostura producto de un examen critico y exhaustivo que nace de expresiones multitudinanas como
“Jallalla Unidn Regional” —viva la union regional- son indicadores plenos de avance social del aymara en el
mundo altiplanico desterrando las nominaciones indigena o indio que para el aymara pertenece al pasado
desafiando asi a los argumentos y conceptos vertidos por cientistas sociales, que han desarrollado
perspectivas evolucionistas, culturalistas y estructuralistas, los cuales son debatidos por Femando Mires® y
otros que han adoptado posiciones distintas. Comentemos algunas de ellas.

Segun la “tendencia evolucionista y/o historicista de Mires, se considera indios a los descendientes de las
culturas precolombinas”. Lo que implicaria que el aymara estaria incluido en la categoria indio, ya que su
referente historico y arqueologico inmediato se sitlia en las culturas precolombinas Lupacas, Urus, Collas,
Chullpas, Pacajes desarrollados en las riberas del Lago Titicaca. Sin embargo, estos ancestros y los aymara
de hoy han evolucionado y estan sujetas a las condiciones de un medio que prefiero llamar de “modemidad
aymara al estilo alto andino” que propiamente lleva a no considerarse indigena ni indio, sino aymara, Lupaca
0 Colla, entendiendo al término indio en primer lugar como aquella intencién del colonizador por separar al
aymara de su cultura ancestral y milenaria, y en segundo fugar lo indio histdricamente no representa rebelion
ni reivindicacién alguna por la cultura étnica dado que durante la colonia las diversas rebeliones
supuestamente indias —rebeliones de Tupac Amaru, Tupac Katari- respondieron solo a intereses de grupos
criollos y caciques como refiere Cesar Itier en su informe siguiente:

Tal como sugiere Lienhard (1992a:40) 1a ‘escritura impecablemente occidental’ de algunos miembros de la
aristocracia neoinca: se extiende también a la apariencia —por lo menos- de los aspectos teméticos: las cartas
de Tupac Amaru, los mencionados de Fray Calixto de San José Tupac Inca y de otros notables andinos, no
confienen ninguna reivindicacion ‘etnica’ andina” 9.

Por otro lado, O'Phelan Godoy Scarlett menciona:

La condicion tributaria impuesta antes de 1a época de la rebelion de Tupac Amaru, habian sido incrementadas a
los mestizos. Segun las disposiciones siguientes.

-1772 Marzo 30 se establece por decreto real un incremento del impuesto de la alcabala del 2 al 4%; en 1773
los artesanos son ilamados a contribuir con el 4% del impuesto de alcabala por ventas y reventas.

% MIRES Femando (1992) ; Quien es ef indio? En el Discurso de la Indianidad, La Cuestian Indigena en América Latina, coleccion 500 afos, N° 53,
ediciones Abya-'fala. Quito, Ecuador, p. 13

' ITIER Cesar comp. (1995) Del Siglo de Oro al Sigie de las Luces, Lenguaje Y Sociedad En Los Andes Del Siglo XVIIl, Centro de estudios
Regionales Andinos, Barfolomé de las Casas, Cusco, Peni. p. 61.
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En 1776 Julio 06 un nuevo incremento del impuesto de alcabala de! 4 al 6% es ordenado por un decreto real. %

De manera que la rebelion parece obedecer a:

“La presencia de numerosos criollos en el movimiento de Urubamba es un claro indicio de su descontento con
las autoridades espafiolas, un malestar que alcanz6 su punto mas algido tres afios mas tarde en 1780.

Durante el siglo XVt los criollos haflaron vias alternativas para colmar sus aspiraciones politicas, tratando de
monopolizar los puntos de alcaldes mayores en las ciudades mas imporantes, alcaldes de gremios,
mayordomos de cofradias y alguaciles de las fiestes locales, intentaron compensar el autogobiemo que les
estaba vedado™:.

Otra version historiografica dice:

“Desde el punto de vista de la corona, una de las medidas mas exitosa de Areche fue la reforma de la estructura
tributaria con nuevas bases para la recaudacion del tributo. No esta del todo claro el momento en que entraron
en vigencia las nuevas listas de tributarios ni los términos de su ampliacion. L.E. Fisher se basa en un escrito
ananimo del cusco cuando afirma: “... Areche ordeno que- tedos los hombres mestizos fueran incluidos en una
nueva lista general de tributarios, cuando anteriormente solo los indigenas habian estado sujetos al fributo. El
resultado fue que la coniribucion de los indios aumentd en un millon de pesos anuales y las recaudaciones del
tesoro llegaron a 4 millones de pesos en 1778 y a 5838,852 al afio siguiente dejando un saldo positivo de
1'614,208 pesos luego que todas Ias deudas fueron pagadas (Fisher 1966:19)...".

La protesta de los mestizos contra la expansidn del fributo parece haber sido preventiva y ligada en general a la
resistencia contra otras consecuencias de la reforma tributaria de Areche™+,

Estos informes son clara rmuestra de que las reivindicaciones étnicas en el pasado no fueron tomadas por el
indio ni menos por razones étnicas, el descontento por el trbuto indigena solo constituyd un aspecto
complementario como adenda a las luchas criollas, quienes manipularon a los indios en aquellas luchas de
1780. Ahora vemos como estos. precedentes no respondieron a la historia de la rebelion india comentada por
otros historiadores que son controversiales y de débil sustento, en el que se apoya Javier Albo para intentar
explicar y justificar él “somos indios™* razon por |a cual para nosotros el aymara no debe ser considerado
indio.

Por otro lado, “la tendencia culturalista define al indio en funcion de determinadas propiedades culturales que
se supone diferentes e incluso antagonicas a las de la sociedad exterior”. En la sociedad actual no todas las
propiedades culturales del aymara son diferentes o antagénicas al mundo exteror, el hecho de haber
apropiado elementos extrafios en el trayecto de la colonia y modemizacion, sin eliminar sus elementos
propios -lengua, mitos, tradiciones y costumbres, reciprocidad simbdlica- consolidan lo aymara actual
conectando la cultura originaria, historica y social con lo modemo, con mecanismos y substancias forjadoras
de sentidos culturales de trascendencia —-no necesariamente de indios- como la lengua aymara que ha
introducido en su léxico palabras castellanizadas pero que también mantienen expresiones ancestrales como
“Aynisitha” que significo ayer y significa hoy “intercambio reciproco de trabajo™ con formas de accion

%2 O’ PHELAN GODOY Scarlett, (1988) Un siglo de rebeliones anticoloniales, Peni y Bolivia 1700-1783, Centro de Estudios Rurales Andinos Bartolomé
de la Casas, Cusco. p. 177

% |dem. p. 193

¢ GOLTEN Jirgen (1980}, Repartos y Rebeliones. Tupac Amaru y las Contradicciones de la Economia Colonial, Instituto de Estudios Peruanos, IEP
ediciones, Mayo, Lima.

% ALBO Javier (1982) ¢ Khitipxansa? ;Quiénes Somos? (ldentidad localista, éfnica y dasista en los aymaras de hoy), en BRIGGS LT, Et. Al
Identidades andinas y logicas del campesinado, Mosca Azul editores, Institut Universitaire O Estudes du Developement - Ginebra, Suiza, p. 155-156.
% El verbo Aynisitha. es aymara. Ludovico Bertonio (1612), Vocabulario de la lengua aymars, edicion de Julio Platzman, 2 vals., Leipzig, 1879 2:29,
En Steve ESTERN, Los pueblos Indigenas del Peni y el desafio de k conquista espafivla Huamanga hasta 1640, Alianza Editorial Madnid, Espaia.
p.33
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colectiva complementadas por su lengua nunca desterrada en las peores épocas de conquista espaiola,
donde incluso fue usado por el poder colonial de los evangelizadores para derivar normas sociales,
conductas y caracteristicas que trascienden a la integridad de la cultura aymara, en tanto y cuanto son de
esencia participativa y colectiva, constituyendo pilares en la definicion de “identidad comunitaria aymara” pero
no de indios. Por lo tanto en contraposicion a Femando Mires, lo aymara no es oposicion de lo occidental, en
tanto que las constantes redefiniciones de lo occidental y de lo aymara toman caminos altemantes y
diferentes, de ahi que hoy se opte por tendencias de etno desamolio y auto desarrolio étnico social, muy a
pesar del predominante positivismo, utilitarismo, y neoliberalismo implantado, que solo viene generando en la
sociedad aymara adaptaciones de “rasgos culturales populares aymaras” explicados ya en los acapites
anteriores.

La posicion estructuralista enunciado por Mires “estima que el indio se define de acuerdo a su ubicacion en la
estructura econdmico social” y en este aspecto es innegable que la sociedad aymara altiplanica, como
producto de la modemidad, ha formado “subcategorias aymaras” en las que, los subgrupos sociales no solo
se definen a partir del poder econdmico, sino también como ya lo dijimos se definen desde su intercepcion
con factores de religion, genero, region geografica y otros cuyas ideologias todavia no parecen haber llegado
a la conciencia de clase, en tanto Puno es una ciudad precapitalista pero no industral. En consecuencia
estos factores que discriminan subgrupos aymaras no serian determinantes ni tiene justificaciones para
denominarie indio al aymara dado que su identidad esta forjada como un fendémeno historico ancestral que ha
trascendido al orden cultural ideoldgico actual, basado en el principio humanista de relacién hombre-
naturaleza-cosmovisién, y.en el principio intercultural.

Finalmente tipificar quién es indio o indigena en el mundo aymara es algo muy dificil de establecer porque
estas denominaciones, por lo menos en el pasado se asignaba al campesino y la poblacién indigena que vive
en el campo, que segun Bourricaud Francois “se denuncia por un conjunto de rasgos econdmicos, sociales y
culturales que pueden ser resumidos por la palabra arcaismo™ En la actualidad los procesos de
urbanizacion del medio rural y otros cambios sociales con provision de servicios de saneamiento basico,
agua potable, letrinas, energia eléctrica y otros, han puesto a disposicion del campesino el uso de
herramientas —TV, radio, grabadoras- con las cuales parece haberse desterrado ese témino arcaismo y lo
que es peor el indio tipificado asi por el antiguo mestizo —misti- ya no es el que necesariamente vive en el
campo, sino el que ha invadido la ciudad de manera que si los mistis en el pasado fueron un apéndice de la
clase dominante, hoy dia estos desaparecen del contexto social alto andino y con ello desaparece también la
designacion de indio al aymara que reivindica una identidad que no esta modulado por el esquema cultural
del misti sino por la matriz de la cultura étnica.

7 BOURRICAUD FRANCOIS (1967) Cambios en Puno, Insfituto Indigenista Intsramericano, Ediciones Especiales 48 Méxica D.F. pg. 15.
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IX. EL PROBLEMA DE LA FRONTERA AYMARA: CHOLIFJCACI()N,
REAYMARIZACION, CAMPESINIZACION Y RECAMPESINIZACION

La frontera conceptuada como “un limite cultural que deslinda una identidad establecida, que marca una
distincién de si mismo, que fija un grupo social y se auto reconoce y diferencia de los demas™? constituye
una opinion que aflora a la identidad aymara como una cualidad de ejercicio mimético en el medio
contemporaneo, acufiada en la interrelacion del individuo con grupos sociales y politicos diversos,
imprimiendo permanentemente expresiones, actitudes, comportamientos, rasgos y simbolos nuevos, que se
asumen de forma renovante con identidades multifacéticas, multivariadas y temporales que hacen de su
frontera étnica un limite muy dificil de establecer.

Esta frontera étnica complejizada y confrontada at “cholo™s, al “campesino™®, al indio, al poblador rural, al
mestizo, al criollo, al blanco 0 a miembros de otras identidades no aymaras parece ser de caracter amplio y
relativo pero controlado por la actividad relacional del individuo.

El fendmeno de cholificacidon surgido como un proceso de aculturacién en el altiplano no ha alcanzado las
dimensiones observadas en la costa peruana en tanto no puede observarse una conciencia nacionalista si no
solo el caracter regionalista, por esta razén la cholificacion para nosotros es entendida como un proceso de
resistencia a la asimilacion propugnada por la clase dominante y que no comresponde propiamente al
mestizaje comentado por otros cientistas, sino a un proceso intermedio de mestizaje en el que todavia hay

%8 GUERRERO Andrés (1999) Ciudadania, fromtera énica y compulsion binaria, Rev. Icones, FLACSO, Ecuador, p. 114.

% QUIJANO menciona, los elementos de diferenciacion entre... "Cholo” y el resto de Ia poblacion india y no india... son: 1) Roles Ocupacionales. La
poblacién indigena campesina se concentra integramente en el rol de siervo o semi siervo en las haciendas, o en el de pequefio agricultor
minifundario. En cambio los indigenas que emigran a ks ciudades o abandona simplemente la condicion servil y el trabajo agricola, asumen una gama
variada de ocupaciones en las cuakes ef indigena tipico no participa: obrero de minas, fabnil, chofer, pequeiio comerciante, artesano, abafil, mozo de
calé o restaurante, sirviente domestico, jornalero agricola. 2) Lenguaje. Los cholos son caracteristicamente bilingbes, pero el idioma matemo es un
idioma aborigen y el dominio del idloma espafiol es, en general, bastante elemental aunque ef nivel puede variar considerablemente segun las zonas
de residencia, escolaridad y otros factores. Es de gran importancia sefialar que en cualquiera de los casos, el cholo usa el idioma aborigen para
expresar sus mas intensos estados emocionales. 3) Vestimenta. El modelo y el matenial de que esta hecha la vestimenta de los cholos tiende a ser
occidental. Sin embargo entre los seclores mas ligados a la influencia indigena o en etapa inciiente del proceso de cholificacion, muchas de las
prendas y frecuentemente el material empleado son de procedendia indigena. El modelo occidental es usado en una imitacion bastante burda o
modificado de tal manera que conforma un modelo sui generis como en el caso de la vestimenta usada por las vendedoras de los mercados que
reciben la denominacion de “placeras’. 4) Escolaridad. Un considerable sector de esta poblecion, especiaimente enfre los grupos més jovenes, es
alfabeto o semialfabeto y ha asistido algin tiempo a los niveles elementales de fa escuela primaria. 5) Movilidad Geogréfica. Los cholos tienen gran
fendencia a Ta movilidad geogréfica y se desplaza constantemente de una zona a otra, o cambian de localidad de residencia, conocen varias regiones
y ciudades, han pasado alglin tiempo de residencia en la ciudad si residen en el campo, y en los (ttimos afios ebandonan el campo por fa ciudad. 6)
Urbanizacién. Los cholos que habitan en el campo usan muchos objetos de procedencia urbana: reloj, bicicleta, y més recientsmente, radios
portafiles. Los que residen en las cudades y hen alcanzado un nivel relativamente alto de ingresos, comienzan & usar aparatos eléctiicos de uso
domestico. Si embargo el arreglo del hogar sigue muchas de las normas de! modelo campesino indigena, 7) Edad. Es muy interesante notar también
que alguncs antropdlogos han hecho observaciones sobre la composicién de edad de los grupes cholos en ef campo (Oriiz, 1962). De ellas resutta
que la poblacion chola esta formada por los grupos jvenes, mientras que la poblacion adulta se encuentra en una etapa inicial de cholificacion, y la
capa mas vieja puede ser clasificada como totalmente indigena. La observacion puede ser también generalizada a las ciudedes, puesto que la
migracion indigena hacia fas ciudades, que es uno de los mas importante vehiculos del proceso de cholificacion, afecta sobre todo a las capas
jévenes det campesinado indigena. En QUIJANC Anibal (1980) Dominadion y Cultura, Lo Cholo y ef Conflicto cultural en el Perd, Mosca Azul, Editores
SRL, Lima 18 Pertt, p.65

1% Campesino, es el térmiro que define al indigena peruano de-conformided con el D.L. N®16790, Ley de Reforma Agrania del Perti. Por otro lado El
campesino fradicional diferenciado del indio de acuerdo con Bonfil Batallas presenta las siguientes caracteristicas: Practica agricola con una practica
de mayor uso de arado {cultura no india) pero con signos de solidaridad, reciprocidad, y cooperacion vecinal, Su cosmovision aparece fragmentada,
Sus artesanias aparentemente mestizas no se diferencian de-fas artesanias indias, Su intercambio comercial es mucho mas importante que en la
comunidad india, £} ayuntamiento municipal es mas importante que en la comunidad india, Sus patronas culturales de vida son visbles y similares a la
comunidad india {alimentacion, vivienda, salud y tratamiento tradicional), Su idioma espaiiol tiene un uso restringido y la cantidad de palabras de
origen indio es mayor que en el lenguaje estandar de fa region, La condicion de campesino tradicional se da cuando hay ausencia de una identidad
étnica india, es decir cuando se rompe €l vinculo de patrimonio cultural, lo que implica que el idioma y la indumentaria distintiva no son caracteres que
necesariamente reflejen la condicion india, La ruptura del vinculo de patrimonio cultural para unos implica aculturacion, para otros prosetarizacion, para
ofros es una transformacion de casta de clases, pero para Bonfil se trata de un etnocidio y proceso de desindianzacion que se caracteriza porque hay
un cambio ideologico que quiebra la identidad éMnica, El etnocidio se cumple si la poblacion deja de considerarse india aun cuando en realidad siga
siendo indio.

92



predominancia de rasgos culturales naivos —aymara y/o quechua- curnpliendo su rol étnico persistente,
gjercitado alternadamente con elementes de caracter occidental, de manera que reflejan una actitud aymara
que no desaparece en medio de elementos culturales extrafios pero sigue exhibiéndose en sectores
poblacionales llevando a la cultura étnica a la popularidad.

Sin embargo esta forma de cholificacdn ha generado paralelamente un proceso de desindianizacion
caracterizado por la eliminacion progresiva del término indio con la consecuente reetnicizacion y
reaymarizacion propugnada por la influencia de la cormiente pluralista étnica Latinoamericana. Este proyecto
que en el medio local busca “el orden estructural andino” como reivindicacion aymara debe impedir la
fragmentacion. social visibilizada con la aparicion del cholo y. otros tipos sociales de |a region, de manera que
la evolucidn cultural debe ser controlada regulando las practicas de imposicion o de enajenacion generadas
por la cultura dominante.

Por otro lado, el proceso de cholificacién no debe ser entendida como cultura global por tratarse de algo no
globalizado como lo afirma Quijano'®! dado que los elementos de diferenciacion entre el cholo y el aymara no
estan definidos y no puede darse afirmaciones que comprometan lineas culturales especificas. En este
sentido se cuestiona las afirmaciones de la identidad chola formulada por intelectuales costefos que parecen
promover la cholificacion en desmedro de lo étnico, lo campesino, y lo andino, considerando al cholo como
una categoria supenor a lo campesino pero subordinada a la categoria aymara dado que dentro de los
diversos matices de identidad se encuentran los aymaras cholos, aymaras campesinos, aymaras rurales y/o
los aymaras citadinos de la regidn.

El proceso de reaymarizacidon constituye un nuevo fendmeno que viene fortaleciéndose de manera
progresiva en el ambito altiplénico, su propuesta concibe un proceso cargado de un discurso que revalora y
revitaliza la cultura aymara alto andina, no obstante los comentarios respecto al cholo aymara y el cholo
peruano como identidades de la poblacion del Peni, que desde nuestra perspectiva no constituye sino una
condicion social maximizada que minimiza el tema étnico campesino como observamos en el planteamiento
de Sinesio Lopez'02 quien remarca la conciencia actual de los ciudadanos y menciona que laraza y la etnia
ya no son Ias principales fuentes de discriminacion de estratos sociales, sino la desigualdad econdmica y
social son ahora los factores que han desplazado a las categorias de criollos, blancos e indios a un segundo
plano ocupando el primer plano los ricos y los pobres. No rechazamos esta version, pero el sentimiento
aymara serrano y los movimientos sociales han dejado de utilizar la expresion indio para ser reemplazada
por el “aymara” o el “quechua” dado que la poblacion campesina, alcanza al alrededor de 38,33% de la
poblacion total del Per('® de manera que mas de la tercera parte de la poblacion del pais son campesinos,

10! L cultura global esta formada por dos culturas superpuestas, entre las cuales hay ahora un amplio numero de elementos comunes pero que no se
han integrado todavia en una distinta que abarque a la totalidad de }a poblacion, o en cuyo lugar exista alguna tendencia a la desapariion de una de
las culturas a favor de la otra. En cambio enfre ambas cutturas bésicas existen ahora zonas culturales intermedias que ya no perlanecen a ninguna de
¢llas, aunque segun las regiones se acerquen més a una que a otra. En QUIJANO Anibal (1980) Dominacion y Cultura, Lo Cholo y el Conflicto cultural
en el Perti, Mosca Azul, Editores SRL, Lima 18 Pert, p.61

02 LOPEZ Sinesio (2000) Ponencia en el tema Democracia y Participacion Indigena: El Caso Peruano, Presentado en el Foro Pueblos Indigenas
hacia el siglo XX, ilevada a cabo del 9 al 10 de marzo del 2000, FLACSO, Quito, Ecuador pg. 14, 15.

0 DERUYTTERE Anne (1997) Pueblos Indigenas y Desarrollo Sostenible, El papel del Banco Interamericano de Desarrollo, Washington, D.C. Junio
de 1997 N°IND97-101,p 1.
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cuya afirmacion de cambio de identidad hacia lo cholo queda resquebrajado si consideramos las tendencias
culturales hacia a8 popularizacion aymara -y/o quechua- suscitados en la ciudad, lo que significa un
fortalecimiento de valores y codigos culturales originarios con la consecuente mayor definicion de la frontera
étnica de propios y profesionales sin tierras que vienen rmigrando de 1a ciudad al campo con evidente acto de
reaymarizacion

El analisis de la frontera étnica como elemento desagregador de lo aymara, parte de una discusién de
multiples identidades y puede ser explicada por varios enfoques. El enfoque situacional de Barth'® plantea
que las fronteras de grupo pueden depender no solo de como sus miembros se autodefinen sino de cémo
son definidos por otros, donde- los- ofros- poderosos, controlan-los principales recursos econémicos a los
cuales el grupo étnico busca acceso, de manera que el ser 0 no ser miembro de un grupo étnico esta
precisamente delimitado por el uso y consumo frecuente de elementos culturales propios y extrafios que
basicamente responde a la accion relacional y a los factores de afraccidon personal, necesidad tactica,
intereses comunes u obligacion moral contraida con el no aymara. Esta frontera étnica estaria también
influenciado por el estatus social que espera alcanzar el individuo, por la posibilidad de éxito con mayores
ingresos econdmicos que mejora las condiciones de vida bajo el modelo occidental el cual puede estar
incluso contrapuesto a la cultura de su comunidad. Por otro lado el enfoque de Jhon Rex ®plantea que los
individuos *pueden en mayor 0 menor medida elegir si aceptan o no las obligaciones de parentesco, si
contindan o no hablando su lengua matema, si conservan las mismas creencias y practican las mismas
costumbres®, la adhesién de un individuo a un grupo étnico y el grado de auto sostenimiento de la identidad
dependen de un orden y una logica de expenencias cotidianas vividas en todo el periodo de su vida, asi
como durante su proceso de formacién y madurez, en el que el nivel de conciencia y la madurez individual
estan contrapuestos al control social que ejercen sobre él o ella sus formas de organizacion, su arraigo
territorial, su familia comunal y otros factores que Io lievan a una funcion locativa seleccionado de acuerdo a
valores que le son inherentes a la funcién integrativa de la identidad que une la experiencia pasada con el
presente y modula la frontera étnica gracias a la conciencia social étnica, su ideologia y filosofia andina, su
conocimiento del pasado histdrico y la identificacion plena con su gente.

Para Carlos Degregon, el analisis de lo étnico debe realizarse considerando el conjunto de rasgos sobre cuya
base se “analiza la etnicidad en sus transformaciones a través del tiempo, donde los rasgos se reclaman o se
ocultan de acuerdo a circunstancias historicas y/o correlaciones politicas, sociales y culturales determinadas”.
De manera que las fronteras no son estables, las lineas divisorias entre quien es y quien no es un aymara, no
es estatico ni esta bien definido, sino se traza de modo diferente en distintos periodos y en distintos lugares y
en distintos momentos de manera que la frontera étnica estaria inclinado y predominado a lo aymara cuando
el individuo se encuentran en su comunidad de pertenencia, mientras que esta frontera estaria mas disipada
e inclinada hacia lo no étnico cuando el individuo se fraslada a medios donde las relaciones sociales y

104 Véase con mayor profundidad DEGREGORI Carlos Ivan, Identided étnica, movimientos sodiales y participacion politica en el Peru, sn ADRIANZEN
Alberto (1993) Democracie, etnicidad y violencia politica en los paises andinos, IFEA, IEP, Lima Pert. p 115,
% jdem. p 114.
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politicas se dan con otras ldgicas que imprimen adaptaciones simuladas de elementos y simbolos nuevos por
asumir, los cuales obviamente modifican y permean con mayor 0 menor amplitud las fronteras étnicas sin
perjuicio de mantener sus valores como mecanismos de resistencia y de delimitacion de fronteras basada en
la primordialidad de pertenencia y en el grado de identificacion afectiva de la comunidad, a la evocacion de
su concepcion original, su pensamiento, su régimen espiritual, @ su cosmovision, su aporte de fuerza de
trabajo, sus sistemnas de acceso a las tieras, apropiacion de ciertos recursos naturales, su modo organizativo
propio, sus expresiones religiosas y rituakes, sus fiestas patronales, y fiestas rituales figadas a la agricultura, a
la veneracion de sus muertos, y otros indicadores étnicos que resurgen o desaparecen de acuerdo con Sus
actividades cotidianas: Estos aspectos son parte de-un-complejo proceso donde fas fronteras mismas pueden
estar enmascaradas par la mimetizacion del individuo a cada medio social dando lugar a una identidad
evocada y una frontera cultural traslocada por lo social, lo politico, y ko econdmico. La frontera étnica del
aymara de esta forma se encontraria bastante mas flexible y mas porosa de lo esperado, como resultado de
los factores indicados y los procesos de educacion y socializacion que tratan de imprimir cambios drasticos,
asimilacion y aculturacion.

Un segundo aspecto que acompaiia al uso oportuno de rasgos aymaras y no aymaras como producto de la
accion cultural inventada es la popularizacion de elementos que establece una frontera més flexible y a veces
imperceptible por la conducta popular de los individuos intermediando premeditadamente fa pertenencia
étnicay no étnica.

Por otro lado las expresiones que designan cambios de identidad “de campesino a cholo” llevan implicito la
supuesta eliminacion de o étnico, en tanto que cholo puede ser visto como una opcion de mejora social
respecto al campesino dentro de una logica de dominacion, generando relaciones de poder y reproduciendo
al aymara y al cholo como identidades distintas excluyéndolo al segundo de lo étnico, en razon de una
diferencia ocupacional como obrero de minas, albaiiil, chofer, pequefio comerciante, mozo, sirviente,
jornalero agricola efc, o una caracteristica occidentalizada como su castellanizacion, vestimenta
occidentalizada, ciertos patrones urbanos de consumo —uso de relojes, radios portatiles- el alfabetismo y
otros rasgos que ya no son elementos disociadores de la unidad étnica, sino por €l contrario estos son
elementos que se practican en la comunidad rural de forma regular, poniéndolo al cholo en una posicién
ambigua que termina vinculandose también a la comunidad que lo obligara a continuar reproduciendo valores
y codigos culturales étnicos, de tal forma que el “supuestamente cholo” no tiene una frontera con el aymara y
no puede ser excluido de su etnia original, dado que el vestido y los materiales usados al estilo occidental no
son determinantes culturales- “el habito no le hace al monge” de forma que su pensamiento y comportamiento
adopta posiciones temporales que debe ser interpretada como un punto positivo de integracion del cholo a lo
étnico, como proceso que motiva y difunde mayor fuerza la reaymarizacion con mayores y mejores
condiciones de vida, fundamentados en la consolidacion de su dignidad bajo el marco legal establecido en
normas internacionales y los derechos étnicos garantizados en el convenio 169 de Organizacion
Internacional de Trabajo, en la constitucion nacional y en las propuestas legales que fomentan un proceso de
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intercutturalidad, con el que debe demandarse un cambio que connote una situacion nueva para el aymara
que ya no es el indio del pasado, sino el promotor que revela su auto desarrollo debiendo ser reconocido por
la sociedad y por las instituciones que todavia vienen discriminandolo.

Ahora bien las fronteras étnicas también se ven afectadas por procesos de campesinizacion y
recampesinizacion. La campesinizacién propugnada por la reforma agraria de 1969, a partir del cual el
Estado peruano nomina a fa antigua comunidad indigena, como “comunidad campesina” -Art. N° 115 del DS
N° 267-70-AG- y al indigena como “campesino” organizandolo sabre bases colectivas de su tradicion
comunitaria convocada a los fines de promover desarrollo socioecondmico.

Esta campesinizacion que en'las tlitimas décadas ha demostrado un crecimiento significativo con registros de
comunidades campesinas formal y fegalmente reconocidas —1082 comunidades en el departamento de Puno
en 1991- como lo afima Victor Caballero®, opina un aparente crecimiento ya que, no hay que olvidar que
solo se trata de un reconocimiento legal, pues las comunidades y los campesinos siempre existieron de
manera informal y en este proceso solo formalizan su estatus como base de la comunalizacion y
campesinizacion que se mantiene vigente con el proposito estatal de estimular a a no llegada tecnificacion y
rectificar el fracaso de la organizacion de cooperativas planteada por la ley de reforma agraria pasada, de
forma que el proceso de reconocimiento de comunidades campesinas contin(ia con sujecion del estatuto de
comunidades establecidas en el D.S. N°® 37-70-A, que destaca no solo el cambio nominal de indigena a
campesino sino también promueve la intangibilidad y la no enajenacion de sus tierras mantenidas bajo el
dominio comunal. Este caracter tomado en cuenta junto a la problematica de crisis econdrriica y falta de
fuentes de trabajo en la ciudad, ahora viene gestando un movimiento de recampesinizacion con grupos de
“ijovenes sin tierras” que solicitan al Estado la asignacion de tierras en el medio rural ;Como afecta esta
problematica a la frontera étnica del aymara? Lo campesino es una categoria infra a lo aymara, trata solo del
aymara radicado en el campo bajo condiciones tradicionales que define con mayor acento la identidad étnica,
mientras que el individuo que entra en proceso de recampesinizacion es mas amplio de concepcion y tiene
una frontera étnica mas flexible al estilo del aymara urbano en tanto su migracion ya no es del campo a la
ciudad, sino de la ciudad al campo, acto que la ejecuta sin radicar definitivamente en el medio rural, pues el
aymara a aprendido una nueva estrategia de control de |a tiema, del agua de riego, y de otros recursos
naturales como parte de la cultura propia. De manera que estos y otros factores influyen también en el

establecimiento de la frontera étnica aymara.

1% CABALLERQ MARTIN Viclor {1992) Urbanizacion de la Sociedad Rural Punefia, Crecimierto y Cambio de las Comunidades Campesinas. Ensayo
de Sociologia Rural, Junio, Tesis, Lima Pert., Pg. 8
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CONCLUSIONES

El altiplanc peruano, alberga a la mayor poblacion aymara del pais, su problematica social y cultural es muy
compleja score todo por su condicion de cultura subordinada a la cultura nacional blanco mestiza y de
tendencia occidental. Los procesos de modernizacion y neoliberal vienen imprimiendo su huella anti étnica y
la crisis econdmico social del pais genera mayores indices de pobreza y extrema pobreza, sobre todo en el
sector campesino aymara de la region altiplanica, coercionandolos a mayores procesos de migracion del
campo a ia ciudad. Sin embargo los aymaras reproducen su particulandad cultural, sus rasgos y
caracteristicas primordiales presentados como un arbol cultural de rasgos estructurados y estructurantes
tienen una implicancia étnica y un determinismo cultural.

La familia y su red de parentescs comsanguines y -espiritual; sus relaciones fratemales entre el nicleo
familiar y 1a comunidad colectiva, su territorialidad y formas de propiedad y uso de tierras ligado a su sistema
de herencia y parcelacion de tierras, la lealtad de su lengua con expresion total sobre su propio mundo y las
cosas que insertan una cosmovision, su organizacion comunal y su tecnologia andina reproductoras de
comportamigntos ligados a la solidaridad y reciprocidad fratemal de tradicion historica amoldados en una
tecnologia preparada para el riesgo ambiental y validada teniendo presente su complementariedad ecoldgica,
su sostenibifidad tecnoldgica, su resistencia al medio ambiente, su aprovechamiento racional de recursos
naturales y proteccion del medio ambiente, el manejo de su diversidad de productos ecoldgicos andinos en
un marco de relacion-hombre-ecosistema; su diversidad de micro ambientes y control de pisos ecoldgicos, su
sistema sociocultural que integra la inteligencia colectiva étnico cultural alrededor de su patrimonio ancestral
como huacas y chullpas, su sistema econémico con caracteristicas de orden moral y de autosuficiencia con
reciproca redistribucion de riqueza influenciada por la economia y reciprocidad monetaria que interrelaciona
la comunidad aymara con el mercado libre, su manejo tecnologico productivo agropecuario, su distribucion y
consumo con fines destinados a una seguridad productiva de auto sostenimiento, su creatividad e innovacion
que vincula o racional con lo empirico, y en general sus practicas cufturales auténomas, fa apropiacion de
rasgos culturales nuevos, la experimentacion de modos de vida cultural impuestos y la enajenacion de
elementos culturales que entran en desuso, contintan fortaleciendo y fomentando el nucleo cultural de la
identidad aymara tanto en el medio rural como urbano. Sin embargo la identidad aymara instalada en pueblos
jovenes y banios marginales de las ciudades riberefias del Lago Titicaca, asi como también en las grandes
ciudades vienen siendo objeto de continuas modificaciones demograficas y culturales, cuyo examen
sincronico y diacrénico enfocan un proceso de desaparicion, de transformacion, o de re-emergencia de la
cultura aymara en el nuevo medio citadino. Este fendmeno que se expresa con modificaciones de identidad
aymara contemporanea esta en debate, dado que retinen rasgos tradicionales andinos, externos y modernos
previamente validados, que en conjunto constituye el paquete cultural que se trasluce en la sociedad
reproduciendo lo aymara bajo una identidad redefinida en el contexto urbano y caracterizada por rescatar
rasgos culturales de vinculo historico ancestral plasmados en practicas cotidianas e interrelacionados al
caracter nacional-occidental, demostrandose actitudes y comportamientos contrapuestos, superpuestos o
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yuxtapuestos de maneras diversas segln la situacién social, dando lugar a respuestas de identidad
indeterminadas multifacéticas y multivariadas en el medio urbano pero completamente definidas en el medio
rural, denotando una superposicién dual de caracteres con clara practica de identidad dual —comunitania y
extracomunitaria- en el que, el arbol o nlcleo cultural de rasgos étnicos moldea, regula y controla las
identidades indeterminadas por medio del “debes” y el "no debes” del individuo teniendo presente el uso de
instrumentos que ofrece la modernidad -como el intemet, la television, etc.- en un sistema de aparente
globalizacién y homogenizacion pero con clara impresion de desencuentros culturales donde la confrontacion
observada se da frecuentemente entre ks elementos alienantes externos y los elementos primordiales
étnicos que son los diferenciadores culfurales y a fa vez diversificadores de conductas con rasgos que
aparecen. desaparecen,.y.resurgen. en funcion del momento.real,.llevandolo al individuo a adaptar conductas
de desidentificacion temporal que no responde al auto odio étnico, de simulacion adaptativa como fendmeno
de recreacion a una auto identificacion nueva a través de la innovacion, la recombinacion, la diferenciacion o
la reivindicacion de lo étnico dando lugar no solo a identidades relacionales, sino también a identidades
prestadas e identidades asignadas por sectores sociales de poder que en conjunto explican la identidad
extracomunal como un fendmeno de muttiplicidad identitaria donde la mimetizacion y la confrontacion llevan
aparentes signos de conciliacion cultural y de categorizacion con identidades relacionales reconstituidas por
elementos que obedecen a normas sociales de orden coercitivo ordenadas por las condiciones economico
sociales, de religion, de raza, de genero, y otras que dirigen la aculturacion no lograda hasta hoy, pero
también al ocultamiento de lo étnico cuyas caracteristicas pueden ser similares 0 no con ofros grupos étnicos
—quechuas- pero guardan la potencialidad de poder ser recuperados, revitalizados, enaltecidos, realzados,
revalorados y redefinidos en un contexto donde las caracteristicas primordiales étnicas son estilizadas de
acuerdo con el nuevo modo de vida como ocurre con las nuevas corrientes de aymaras profesionales sin
tierras que migran desde la ciudad al campo en busca de nuevas tierras para su uso colectivo.

Por otro lado, las corrientes culturalistas evolutivas y situacionalistas plantean que la migracion del campo a
la ciudad genera procesos modificatorios tendientes a la perdida de identidad originaria y creacion de nuevos
elementos que estarian dando lugar a la emergencia de la cultura popular y la cultura chola todavia en etapa
de transicion, sin embargo los mecanismos de este proceso que se anuncia con aparente perdida de rasgos
y elementos culturales de origen étnico, no estan completamente explicados y sus tendencias tedricas
quedan cuestionados en tanto responden a un rol de homogeneizacién e integracion cultural en el mundo
altiplanico, justificando solo al cholo como un modelo de paso desde el indio al mestizo, encamando una
vision racista hacia lo étnico aymara: Esta-es nuestra-critica de refiexion.

Los procesos de hibridacién planteados.junto. a la emergencia de una cultura popular, también parecen estar
explicados de manera inadecuada en tanto que para el caso especifico de los aymara, se encuentra una
clara separacion de elementos culturales aymaras de raiz ancestral superpuestos constantemente con
elementos no aymaras, de manera que la constitucion de actitudes asumidas como producto de una probable
fusion cultural no seria el caso de los citadinos aymaras punefios, quienes dentro de lo popular practican
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rasgos étnicos como [a Ch'alla, la lengua, las danzas, los ritos, los mitos y en general su cosmovision, como
formas que no estan combinadas ni amalgamadas con las practicas cotidianas de la cultura dominante, razon
por la cudl se considera elementos de resistencia cultural.

Por lo tanto procesos de cholificacion y fusion cultural entre lo étnico y lo no étnico solo serian teorias que
dentro del contexto cientifico social refieren y justifican la integracién, la homogeneizacion y la globalizacion
cultural, aspecto con el que particularmente no concordamos.

Por otro lado, las identidades interétnicas y relacionales tomadas como construcciones condicionadas a los
intereses de la cultura dominante, son adjudicadas de forma involuntaria en la medida en que se vean
presionados por las necesidades cotidianas y por [as normas sociales coercitivas, sin embargo estas formas
de imposicion generan paralelamente bisquedas de nuevas relaciones sociales y saberes andinos propios a
partir de los cuales se producen procesos de retroalimentacion cultural y revitalizacion étnica, en tanto que
muchos saberes andinos propios de la cultura nativa se comportan como mediadores y reguladores de la
reconstruccion de identidades étnicas reencontradas en el medio urbano. Un mecanismo de este proceso es
la estrategia de resistencia de fa cultura aymara constituido por las identidades indeterminadas y temporales
que surgen de roles y funciones individuales ejercitados por aymaras citadinos, y que tienen la funcién
temporal de encubrir la identidad étnica mimetizandose en el ambiente social nuevo no obstante estar
representada por rasgos nativos que responden positivamente a una identidad de vida con tendencias de
popularidad donde sus signos y simbglos pueden estar cambiados pero sus esencias, sentidos, significados
y significantes no se pierden, muy por el contrario se mantienen, se reafirman y se ensamblan alrededor del
eje central de rasgos primordiales sobre cuya base se constituyen nuevos elementos modificados segin
como trate la coyuntura social dominante.

El mantenimiento de la cultura aymara subordinada en el contexto contemporaneo se produce gracias a sus
principios responsables de persistencia de praxis cultural étnica del migrante citadino y el principio del retomo
de la praxis cultural étnica en citadinos con ancestros aymaras, cuyos mecanismos explicarian porque lo
aymara supervive a pesar de los sistemas compulsivos de homogenizacion al que fue sometido durante la
colonia y al sistema dominante marginador explotador y racista actual, los cuales no han podido
desestructurar |a red identitaria aymara, no obstante el sentimiento de inferioridad, el xenotemor, la xenofobia
y la marginacién que complejizan y amplian las posibilidades de invencion con cada vez nuevas identidades
de significados aymaras gracias al cual continua haciendo presencia altiplanica donde los mecanismos
neoliberales continlian pretendiendo fuertes procesos de homogeneizacion nacional y globalizacion mundial.
Finalmente la preocupacion por definir lo aymara-contrastado con lo indigena y lo indio, se complejiza cuando
aparece lo cholo, lo campesino, lo rural y otras categorias no aymaras en tanto que la aceptacion de estas
formas identitarias requieren de mayores planteamientos y conocimientos esenciales a partir de los cuales
debe redefinirse o eliminarse lo cholo, lo indio y otras identidades asignadas en una sociedad donde la
tendencia de practica es intercultural. Andlisis que integraria indispensablemente los enfoques evolucionistas,
culturalistas y estructuralistas necesarios en el debate para fundamentarla como propuesta.
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