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Resumen

La presente investigacion indaga sobre como en la fiesta popular del Gran Poder,
que se realiza en la ciudad de La Paz en Bolivia, la identidad marginada de sus
protagonistas interpela y reconcilia de diferentes modos su identificacion con la nacion y
esto supone la representacion de su integracién a la identidad nacional. Al mismo tiempo,
intenta describir los contenidos simbdlicos atribuidos a los protagonistas de la fiesta y
cémo se fueron creando y consolidando algunos mitos excluyentes sobre los cholos
danzantes. Por otro lado, veremos cémo desde los “excluidos’ hay una respuesta utopica,

o también mitica sobre su situacién dentro del concierto nacional.

Esta investigacion se propone revisar lo descrito siguiendo el siguiente itinerario:
1) Un debate de las diferentes teorias sobre la nacion, en la segunda parte pongo énfasis
en la produccién que se hizo en y sobre América Latina. Para finalmente ver como
aparece y podria representarse la nacion en Bolivia. 2) Se plantea un recuento del devenir
histérico de la fiesta y de las interpelaciones del cholo danzante hacia la élite urbana,
mayormente letrada. En su devenir, la fiesta chola pasa del pedido de inclusién a la nacion
moderna a exhibir su reconocimiento como parte de la nacion, una vez que el folklore fue
“nacionalizado”. 3) Se hace un analisis del modo cémo la élite letrada, refiriéndose a la
interpelacion de la festividad del Gran Poder, produjo los folklorismos, es decir, un
discurso sobre los cholos y cholas que bailan en la fiesta. En un movimiento posterior por
medio de su discurso, suprimia la condicion de sujeto a cholos y cholas. Concluyendo ese
punto se analizaran los trabajos méas adelantados sobre la festividad que sin corresponder
a los folklorismos la presentan con mucha mas apertura. 4) Finalmente, se explica como
en la danza de la morenada sobresalen tres eventos concretos de interpelacion a los
codigos de la nacion moderna desde: (i) de los propios académicos cholos que se
confrontan con las definiciones sobre el folklore aprobadas por el Estado para plantear
sus propias. (ii) de las travestis cholas que usan la fiesta como plataforma de
reivindicacion de sus demandas y (iii) de las cholas que se apoyan en la fiesta para
reivindicarse frente a la discriminacién. Estamos refiriendo que estos son ejemplos
concretos de la interpelacion chola que terminaron afectando a la percepcion de la

realidad.
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Introduccion

El discurso del nacionalismo no es mi interés principal.
En algunos sentidos, es contra la certidumbre historica y la
naturaleza establecida de ese término que estoy intentando
escribir sobre la nacién occidental como una forma oscura y
ubicua de vivir la localidad [locality] de la cultura.

Homi Bhabha
El lugar de la cultura

La idea andina clasica del espacio serd para siempre
distinta de la idea oligarquico-gamonal, regional y no nacional
del espacio

René Zavaleta Mercado
Lo nacional-popular en Bolivia

Cada afio, durante la celebracién religiosa de la Santisima Trinidad, en la ciudad
de La Paz en Bolivia, se realiza la “Fastuosa entrada folklorica en honor al Sefior Jesus
del Gran Poder”, evento al que sus protagonistas tuvieron el tino de llamar “La fiesta
mayor de los Andes”. Cada afo los devotos, en un desfile de danzarines procesionales,
atraviesan la ciudad de indios hasta llegar a la ciudad de blancos?, a la que penetran por
su frontera més simbdlica, segun la division colonial del espacio urbano: la Plaza San
Francisco. Este magno evento devocional concluye en el Parque de los monos (Ex
Zooldgico) o en la Avenida Simén Bolivar, muy cerca del barrio de Miraflores. Llama la
atencion que este acto festivo religioso no culmine, como suele ser tradicion, en las
puertas del principal santuario de la devocion; sin embargo, como sostiene Silvia Rivera,
en comunicacién personal (2017), la fiesta concluye con los danzarines mirando al
Illimani, el cerro tutelar de la ciudad. Por otro lado, es bastante sugerente que a sus
protagonistas, principalmente cholos, cholas e indios, nunca les interese que la

“ciudadania blanca” les criticara tachandolos de retrogrados y que su representacion

! Durante la Colonia se dividié la ciudad con una frontera natural, el rio Choqueyapu. En el damero
superior y custodiado por afluentes y barreras naturales se asentaron los espafioles y blancos y en la ladera
de llegada se dejaron las poblaciones indigenas que estaban alli y ocupaban el territorio, ademas se alentaron
nuevos asentamientos. En la racionalizacion urbanistica se definié que la zona principal era la ciudad de
blancos y los otros asentamientos correspondian a la ciudad de indios. El punto de conexion era un puente
de cal y canto que se construyé muy cerca de la iglesia de San Francisco (actas capitulares de La Paz).
Aunque el rio fue embovedado, ese lugar del puente siguié siendo interpretado como la frontera natural
entre indios y blancos.
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cultural sea definida como paganismo. Por supuesto, esta festividad religiosa es una “sui
generis”? interpretacion de la devocion al Gran Poder, celebracion correspondiente a la
Semana Santa.

Pero vayamos al punto de quiebre, en 1974, la festividad del Gran Poder, con sus
treintaisiete (37) grupos de bailarines, atravesé por primera vez la frontera simbdlica entre
la ciudad de blancos y la ciudad de indios en La Paz. Algo impensable para la élite criolla
estaba ocurriendo frente a sus ojos: Hugo Banzer S., el dictador que gobernaba el pais y
el Prefecto departamental, el Sr. Escobari, habian autorizado a Lucio Chuquimia y la
directiva de la Asociacion de Conjuntos Folkléricos del Gran Poder que su festividad y
sus conjuntos de danzarines se desplacen por las avenidas principales del centro mismo
de la ciudad (Albd 1986). A pesar de esta autorizacion se alzaron voces de protesta de los
sectores mas conservadores de la ciudad en los corredores, en las calles y las plazas. No
habia lugar para reclamos, sdlo se podia acatar. Por otro lado, la prensa escrita no tuvo
mayor opcion que exaltar el evento. Era de esperarse aquel rechazo, hasta esa fecha las
fuerzas del orden habian logrado mantener a raya a los indios, cholos y sus fiestas y, de
pronto, un dictador proveniente de la region tropical del pais que, ademas, comenzaba a
ser antagonica de La Paz, retorcid toda practica que contribuia simbolicamente al
proyecto de dominacion criollo. Muchos interpretaron que Banzer lo hizo s6lo para

obtener algo de popularidad frente al sector mayoritario de la poblacién pacefia.

2 La descripcion de la fiesta como una “interpretacion sui generis ” fue propuesta por Fortin (1992).
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Imagen 1
El Dictador H. Banzer con la directiva de la ACFGP (1974)

Fuente: Cedida por Carlos Suarez y Ruth de Suarez (Fundadores de la ACFGP)

Los protagonistas de la festividad, por otro lado, estaban contentos, no sélo habian
logrado rebasar la frontera, estaban seguros de que ello seria definitivo. Asumian ademas
que al fin habian logrado apropiarse del centro mismo de la ciudad gue tanto les habia
rechazado. Su paso por las calles emblematicas de La Paz, a lado del Presidente-Dictador,
significaba su aceptacion implicita como miembros de la colectividad, en sintesis,
pensaban que ello les conferia al fin la ciudadania. Su mdsica, sus danzas y su estética,
tan vinculadas a sus origenes aymaras, bajaron de los margenes e irrumpieron por las
calles mas importantes de la urbe: la plaza Pérez Velasco, el Obelisco, el paseo del Prado
y la Alameda. De esta manera, ellos reivindicaban una larga historia marcada por su
exclusion que empez6 en la Colonia 'y se consolido en el Estado liberal y republicano. Por
eso, bailar en esas calles, simbolos del poder y la dominacion, fue interpretado como la
consolidacidn de sus propios proyectos de inclusion ciudadana.

En resumen, pese a la autorizacion del Presidente los protagonistas todavia
tuvieron que lidiar con mandos medios para poder bailar por el centro de la ciudad. No

fue facil, como lo veremos mas adelante. Lo importante, en este punto, es que se inicio el
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debate performativo sobre la ciudadania, la concepcion de nacién y la definicion de
fiesta popular en La Paz y por antonomasia en Bolivia en general. En tal medida, el
analisis de lo que se describe en este documento consiste en comprender, en palabras de
Geertz®, las estructuras de significacion, comprender su alcance social y su campo de
accion (Geertz 2003, 24). Por ejemplo, el episodio narrado tiene que ver con las tres
estructuras de interpretacion: los protagonistas de las fraternidades (o los bailarines), el
gobierno militar y la sociedad civil pacefia. Toda vez que el evento se dio en un
determinado espacio (la ladera mas popular de la ciudad y el centro de la ciudad de La
Paz) y el tiempo (contexto dictatorial, ademas de que el dictador procedia de otra region).
Esta amalgama generd las condiciones para que ocurrieran los acontecimientos narrados.
Por un lado, los danzarines se encontraban en un conflicto de representatividad, por eso
los dirigentes, para ganar legitimidad, se vieron en la obligacion de lograr desfilar
festivamente por la zona privilegiada de la ciudad; por el otro, el dictador necesitaba
popularidad y legitimidad ciudadana, o por lo menos la apariencia de ello después de
haber reprimido, dias antes, las protestas universitarias.

Lo que quiero decir es que en la labor interpretativa del Gran Poder se debe encarar
una estructura social compleja, donde confluyen distintos horizontes de interpretacion
que se encuentran superpuestos y donde el conjunto social se estd definiendo y re-
definiendo. Ocurre que muchas de estas estructuras confluyen y algunas aparentan que lo
hacen. Por otro lado, no todas son explicitas y en la investigacion se las ird desglosando,
para poder hacerlas explicitas. Porque en Gltima instancia, para un investigador, la tarea
es hacer explicito lo que estd implicito en el conjunto y en la conducta social. De ese
modo, en la descripcidn de los hechos, serd vital diferenciar quién baila ocasionalmente,
quién lo hace devotamente o quién imita. El asunto, naturalmente, no pasa por ir delatando
uno por uno a los actores, ello seria una labor insubstancial, sino ir describiendo los
resultados de los acontecimientos y acciones, es decir las significaciones, entre aquellos
que participan y encarnan el juego profundo, como diria Geertz.

En tal sentido, la presente tesis indaga sobre como en la fiesta del Gran Poder la
identidad de los protagonistas interpela, de diferentes modos, a la nacion, con la

intencionalidad de integrarse. Al mismo tiempo, intenta describir los contenidos

3 Obviamente, Geertz no se refiere al Gran Poder, pero sus palabras analizando otro caso sirven
para comprender lo que estoy describiendo.
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simbdlicos atribuidos a los protagonistas de la fiesta y como se fueron creando y
consolidando algunos mitos sobre los cholos y cholas danzantes. Por otro lado, veremos
como desde los “excluidos” hay una respuesta utdpica, o también mitica sobre su

situacién dentro del concierto nacional.

Modo de observacion

Los antropologos clésicos, pero también los antrop6logos postmodernos declaran
abiertamente que no tratan de volverse nativos, porque ello seria una impostura; sin
embargo, resaltan el hecho de que la antropologia lo que hace es ampliar el universo del
ser humano. En ese mismo sentido, sefialan que la identificacion con su “objeto” de
investigacion es un artificio para ‘“ocultarnos nuestra falta de capacidad para
relacionarnos perceptivamente con lo que nos resulta misterioso con los demas” (Geertz
2003, 27). A ello también se le suele designar como “ver las cosas desde el punto de vista
del actor”(2003, 27), que como dice Geertz responde a otro artificio, propio de la
antropologia, que revela la superficialidad de sus miradas. Porque significaria encarar una
cultura atendiendo los valores que suponemos que tienen sobre la base de las férmulas
que usan para describirse. Dussel (1988) tenia una propuesta mas interesante, que aunque
no era del todo metodoldgica, si tenia que ver con un principio ético en la investigacion,
él sugiere partir del criterio de la victima.

Entonces, partamos del criterio de la victima. Bolivia se caracterizd por ser uno de
los Estados-nacion con uno de los mayores porcentajes de poblacidon indigena en
Latinoamérica (lrurozqui 1984, Larson 2001). Ello hizo que las élites gobernantes
construyan un mecanismo de diferenciacion abiertamente anti indigena, pues su
pretension pasaba por diferenciarse del otro, del nativo, para apropiarse de su territorio.
Por el otro lado, los nativos reivindicaban sus derechos propietarios sobre las tierras
usurpadas. Evidentemente vemos una polarizacion que supone un gran conflicto a la hora
de construir la identidad nacional. Desde ese punto de partida, Zavaleta (2008) hizo el
apunte mas radical sobre los mecanismos usados para la subsuncion del indigena, en los

siguientes términos:

De eso no hay duda, de que el Unico negocio estable en Bolivia eran los indios. Digase a
lavez que la Gnica creencia ingénita e irrenunciable de esta casta fue siempre el juramento
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de su superioridad sobre los indios, creencia en si no negociable, con el liberalismo o sin
él y atn con el marxismo o sin él (Zavaleta M. 2008, 87)*.

Si bien el indio habia sido otrificado en la parte méas dura del discurso criollo, el
cholo era el que estaba cerca a los criollos de principios del siglo XX y para ellos era una
amenaza® latente y cercana, pues: vivian en las ciudades, ganaban su propio dinero,
participaban en las elecciones y racialmente pretendian confundirse con las élites (Larson
2001). En muchos sentidos, la presencia chola desdibujaba las fronteras raciales, porque
no era indio, ni blanco; no era rural, ni urbano; no era mestizo, ni aymara, a ello Albo le
Ilamo cabalgar entre dos mundos (Albo 1993). Esto gener6 una discriminacion y
racializacion vehemente contra los cholos y cholas a quienes las élites gobernantes
culpabilizaron de todo porque desestabilizaba sus certezas. Precisamente la fiesta del
Gran Poder es una fiesta protagonizada, por lo menos en su origen y en su estructura mas
profunda, por indios, cholos y cholas.

Definir cholo se volvio una tarea imposible, peor ain emprender una labor de
clasificacion, en vista de lo permeable que resultaba este sector social. Por supuesto que
hubo varios intentos infructuosos hasta el dia de hoy: Arguedas (1913) los definia como
cholos, Chirveches (1909) como cholos, Zavaleta (1986) los Ilamd mestizos o
pertenecientes a lo nacional-popular, Barragan (1992) analizando fines del XVII en
Bolivia nombré a un grupo cholo, Toranzo (1991) los definié como burguesia chola,
Sanjinés (1996) cholos viscerales, Tassi (2010) los denomind grupo cholo-mestizo.
Soruco (2006), medio cerrando el debate escribié “La ininteligibilidad de lo cholo en
Bolivia” donde llega precisamente a la conclusion de que es imposible definir esta
identidad sin caer en contradicciones. Sin embargo, lo mas importantes es que la
definicién de cholo es un adjetivo y americanismo que define al “Mestizo de sangre
europea e indigena” o como “dicho de un indio: que adopta los usos occidentales” (RAE
2015). Por eso el vocablo cholo es un adjetivo que describe a un conjunto heterogéneo de

sujetos como mezclados, al no existir las razas y al ser indeterminado, los califica.

4 Este fragmento de Zavaleta es importante para esta tesis y volveré sobre él y a citarlo cuando sea
necesario, porque ahora sélo estoy introduciendo el tema.

5> “La amenaza chola” es el titulo de un articulo de lrurozqui (1995) donde muestra como la
participacion de los cholos en las elecciones cambia conforme a las acciones de la élite politica; pero sobre
todo revela como los bandos en conflicto usan a los cholos como el chivo expiatorio de sus malas
decisiones.
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Eso quiere decir que en la medida que se trata de un adjetivo requiere un sustantivo
al cual calificar, entonces se puede establecer que cholo es el atributo de un sujeto, mas
que una identidad. Al describir cruce de razas, eso se puede evidenciar claramente, el
adjetivo es amplio; de hecho un grupo de “mestizos” mexicanos también usan el adjetivo
cholo para adjetivarse. Aunque, ahora y durante el siglo XX en Bolivia se usé el adjetivo
para describir a los mestizos, cuya mezcla “racial” y practica cultural, estd mas cerca de
lo indio que de lo blanco. Este adjetivo calificativo se aplicé con méas beligerancia a la
mezcla entre indios aymaras/ quechuas y blanco/mestizos del area andina de Bolivia; es
decir, no describe o califica el mestizaje, porque de otro modo debia darse describiendo
de igual modo el mestizaje de los pueblos amazonicos de Bolivia con los blanco/mestizos
y no lo hace. Esta diferenciacion ocurrio porque este particular sujeto adjetivado es el que
disputa el espacio publico que ocupa la élite gobernante en la sede de gobierno, La Paz.
Precisamente el adjetivo se uso para racializarlos, para atribuirles, de modo estereotipado
un carécter, unos valores y una condicion. Para definirlos y fijarlos. Méas aun, en la
descripcién sobre movilidad social que hizo Barragan se puede advertir que hubo sujetos
que se volvian cholos sin que medie un cruce de sangres, como también la literatura
describio procesos de encholamiento al reves (Barragan 1992, Medinaceli 1967).

Entonces el cholo pacefio, medio sustantivado, fue racializado y estereotipado por
doble partida, por su vinculo con lo indigena, pero también porque aquello que califica
es una amenaza a la estabilidad racial que pretende la élite. Tal como Zavaleta describia,
la “tnica creencia ingénita e irrenunciable (...) el juramento de su superioridad sobre los
indios” (Zavaleta M. 2008, 87). Esa creencia se arrastro hacia los sujetos adjetivados
como cholos, la élite se pensaba y se definia como superior respecto a ellos, del mismo
modo que lo hace con los indigenas. Pero ademas, afiade significado al adjetivo, procura
sustantivarlo, volverlo nombre. Porque alli es mas facil fijar los sentidos y definiciones y
define al cholo cdmo un sujeto dado a la embriaguez, politicamente traidor, lo més volatil,
inestable, desconfiable que hay en Bolivia (Paredes 1913).

De ese modo comenzd la mitificacion de un adjetivo, sustantivandolo. Pues de
todos modos, el vocablo cholo fue usado para denostar, para denigrar y como tal, no logro
describir a un grupo, mucho menos su identificacion. Para el pesar de la élite, el sujeto al
que define como cholo es muy cercano a ella, pero sobre todo durante la Republica tenia,

actualmente también, los mismos derechos politicos; por eso, precisamente, se conjuro la
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cercania con aquellos: racial, econodmica, laboral, etc. (lrurozqui 1984, 1995, Larson
2001).

En tal sentido, el grado de victimizacion pasa fuertemente por el adjetivo
des/calificativo, por la “raza” atribuida y por consiguiente por la postergacion y
menosprecio. Ahora, viéndolo criticamente y analizando la cantidad explosiva de mezclas
sociales y culturales en el mundo podriamos llegar a una verdad de Perogrullo: todos
somos mestizos. Aunque las razas no existen, hay una construccion simbolica racista
solida (Wieviorka 1992). Pero dada la mezcla social, cultural en Bolivia y particularmente
en La Paz, todos somos mestizos, pero sobre todo, todos somos potencialmente cholos.
Por los matices en los tonos de piel, por las caracteristicas fenotipicas; pero sobre todo
por los habitos culturales adquiridos y aprendidos, por los valores que compartimos,
somos cholos y cholas. Por ejemplo, cuando se inicia la construccion que puede ser del
edificio mas moderno o de un puente importante de la ciudad, autoridades y arquitectos
estan obligados a realizar un ritual andino llamado wilancha. Sin importar qué tan
modernos sean los sujetos o los objetos es algo que no admite discusién. Es decir, quienes
son capaces de discriminar lo indigena no pueden sustraerse a sus rituales.

En tal sentido, por el origen de mis padres y de mi familia, por el espacio en que
vivi, El Alto de La Paz, por la ocupacion de mis abuelos, tengo que admitir mi origen
cholo. No sélo mestizo, porque finalmente la definiciébn de mestizo, adormece el
conflicto. Mas bien admito mi condicidn de cholo. No sélo porgue lo parezco, sino porque
muchas veces fui definido por el tono de mi piel, porque me vi obligado a negarme, pero
ademas porque también discriminé. Como dice Hinkelammert (2002a), la contradiccion
es condicion humana.

El tal sentido, no s6lo describo como me acercaré a lo cholo, sino quiero establecer
mi lugar de enunciacion, me acercaré a lo cholo desde lo cholo. Pues desde mi lugar de
adjetivado como cholo creo que puedo interiorizarme mas a esta forma de vida que gira
alrededor de la préctica festiva. En todo caso queda claro que lo cholo no depende
simplemente de una auto-adscripcion, sino es la adjetivacion la que detona el rumbo de
esta investigacion. En todo caso, no hay que perder de vista que cholo sigue siendo un
insulto: para quién lo enuncia y también para el receptor. Por supuesto esto imposibilita

una solucion radical que contribuya a superar el problema, pero si posibilita un
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acercamiento a la comprension del problema. Sanjinés lo expresé de otro modo al

referirse al racismo como estrefiimiento, en su texto “Cholos viscerales” (1996):

¢Podra Bolivia superar este momento de estrefiimiento? En el esquivo tercer elemento de
la acuarela —la construccion ideoldgica de lo mestizo-criollo- radica, en mi opinion, el
origen del problema. Efectivamente este tercer término bloquea la posibilidad de
sobrepasar la dependencia neocolonial y el colonialismo interno (el meollo traumatico),
bases sobre las cuales se construy¢ el nacionalismo revolucionario (Sanjinés 1996, 32).

El tercer término que Sanjinés describe es el criollo-mestizo -se trata de los sujetos
gue se asumen a si mismos como blancos- quien, segun su criterio es el que bloquea la
posibilidad de superar el neocolonialismo y el mismo colonialismo interno. Bloquea al
cholo, no lo deja ser, fundamentalmente porque teme admitir su choledad. Ahi radica el
meollo, no sélo bloquea al cholo por lo que dice que es, sino porque su cercania -racial,
econdmica, cultural, social- es tal que se podrian confundir ambos y, precisamente, eso
es lo que quiere conjurar al construir un sistema de diferenciacion. Y, el estrefiimiento
radica en la imposibilidad de ser, no s6lo cholo, mestizo o boliviano, sino en no poder
constituir un sujeto nacional.

En sintesis, al ser lo cholo una adjetivacion calificativa de desprecio, no se puede
abordar lo cholo como una identidad cultural, ni siquiera como una identidad atribuida.
Se podria decir que lo cholo, como identidad cultural o racial, es un mito mas que la
descripcion de una identidad. En esa medida es imposible definirlo. Hasta aqui he
reflejado lo que dice la academia y como se podria comprender eso que se habla sobre un
tipo de sujeto que fue adjetivado. Decir cholo en La Paz es una falta de respeto, es un
insulto (Céardenas 2009).

Pese a su potencialidad politica, lo cholo no puede ser considerado, por el
momento, como una identidad. Sin embargo, habria que pensar dos posibilidades
operativas para trabajarlo: 1) en tanto adjetivo, lo cholo responde a una construccion
social de significacion y por lo tanto hay un discurso sobre lo cholo. Ese discurso es el
que se puede leer, sin necesariamente admitir que se esta definiendo. Asi lo cholo aparece,
conceptualmente en su devenir cambiando de sentido constantemente porque en su
dindmica la lengua cambia de sentido, como también lo hace la sociedad. 2) Por el otro

lado, es necesario, por lo menos para esta propuesta tomar una categoria emic. Un grupo
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de sujetos®, que la élite define como cholos, baila folklore y se define a si mismo como
folklorista, precisamente para evitar referirse a ellos como cholos, populares o
simplemente mestizos. Esta autodefinicion tiene una virtud hasta metodoldgica: facilita
acercarse a los protagonistas especificos de la investigacion.

En tal sentido, lo cholo en tanto sujeto mitificado, en el sentido de las mitol6gicas
de Barthes, sera revisado desde su objetivizacion desde el poder. Mientras que tomado
desde sus practicas significativas sera abordado desde su propia definicion: folklorista.
Ello ademas nos evitara caer en falsas generalizaciones y, sobre todo, en la definicion tan
cuestionable de lo cholo. Por otro lado, la préctica cultural que realizan los protagonistas
de la festividad del Gran Poder es, sin duda, una practica reivindicativa, cuyas
consecuencias implican a todo su grupo. Es decir, analizando los sentidos producidos por
los folkloristas que danzan morenada se puede comprender, en parte, el sentir general de
todos los sujetos otrificados. Se trataria de una operacion metonimica donde la parte
representaria al todo, con las salvedades necesarias.

Entonces, partiendo del criterio de la victima pasaremos a explicar como fue que
se construyo su diferenciacion racial y como fue que aquello implicd, de diversos modos,
afectarlos y privarlos de cumplir con algunas necesidades. Esta por demaés recordar que
muchas necesidades humanas fueron proclamadas por el sistema politico internacional
como derechos, como el derecho a la libre determinacion, entonces se podria ya referir
una privacién de derechos (Dussel 1988, 19). El derecho a la libre determinacion es algo
que sistematicamente les ha sido negado, pues como dice Wallerstein, la discriminacién
y marginacion social desplaza a los sujetos al ambito del “no ser” (Wallerstein 2004).
También describiremos como supieron interpelar, desde su corporalidad, al poder
excluyente. Muchos dirian que eso pasa por la toma de conciencia, Dussel describe a ese
momento como el de la conciencia ético critica (Dussel 1988, 20), que implica el saber
escuchar al otro y su corporalidad sufriente como “obrero, como indio, esclavo africano,
0 dominado asiatico del mundo colonial, como corporalidad femenina, como raza no-
blanca, como generaciones futuras que sufriran en su corporalidad la destruccién
ecologica, etc.”’ (Dussel 1988, 21). En sintesis, es victima del racismo, desde el momento

en que se lo adjetiva como cholo. Aunque muchos sujetos definidos como cholos y cholas

6 Entonces, me estoy refiriendo a un grupo de sujetos y no a todos los sujetos que podrian definirse
como cholos.
7 Enfasis afiadido.
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hubieren logrado, con los afios, acumular un capital econdmico significativo no quita que
fueron y sigan siendo discriminados. Sin embargo, muchas personas tienden a confundir
y pensar que tener dinero blanquea, en los hechos eso es falso del todo. EI cuerpo marca
indeleblemente a las subjetividades subalternizadas, no por nada se escucha decir esta
parafrasis de un refran popular “el cholo aunque se vista de seda, cholo se queda”. Por
eso es que pretendemos leer como desde su alteridad estos sujetos folkloristas interpelan
a la sociedad discriminadora. Esto lo describiremos mejor cuando corresponda su
desarrollo.

Por otro lado, en la experiencia de campo se narrard desde un dispositivo —una
técnica, un método- adicional: la objetivacion participante. Algo diferente de la
tradicional observacion participante que asume que es posible incluirse en un espacio
cultural, participar de sus rituales y eventos, al tiempo de observarlo con criterio
“cientifico”. Mientras la objetivacion participante implica “la objetivacion del sujeto de
la practica social, del sujeto del analisis, en una palabra, del propio investigador”
(Bourdieu 2003, 95-96). Pero no se trata de observarse a uno mismo, eso seria un ejercicio
inatil, se trata de emprender la exploracion no de la experiencia vivida del sujeto del
saber, sino de las condiciones sociales de posibilidad (y por lo tanto de efectos y limites)
de esa experiencia 0, mas precisamente, del acto de objetivacion. Apunta a una
objetivacion de la relacion subjetiva con el objeto, y lejos de llevar al subjetivismo
relativista, mas o menos anticientifico, representa una de las condiciones de la
objetivacion cientifica (Bourdieu 2003, 96).

Como dice Bourdieu, lo que requiere ser objetivado es el mundo social que ha
hecho consciente lo que involucra la practica antropolégica (Bourdieu 2003, 97). En el
caso de Bourdieu estaba justificando la metodologia que usé al escribir Homo
Academicus (1984) donde sefialaba que el trabajo académico tiende a otrificar para no
verse a si mismo. En la practica refiere a la “ley segun la cual la objetivacion tiene tantas
mas oportunidades de ser aprobada y celebrada como "valiente" en los "circulos
familiares" cuanto mas alejados en el espacio social estén los objetos a los que se aplica”
(Bourdieu 2008 (1984), 16). En cierto sentido, revelaba que la academia siempre es
objetiva cuando se trata de la objetivacion de otros; en cambio, cuando se trata de ella
misma, siempre es esquiva. En este caso, lo que esta en juego, no seria la academia, ni mi

condicién como académico; deseo ver cdmo se resuelve el problema identitario en un
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entorno, del que participo, cuando requiero resolver el problema de la identidad local para
comprender mi propia identidad. En tal sentido, soy mas o menos consciente de lo que
involucra la practica intelectual que emprendo.

Lejos, esta de mi pretensién una investigacion intimista o auto indulgente. Sin
embargo, es preciso estar conscientes de que el tema de investigacion elegido esta
relacionado con una historia personal, como dice Bourdieu “nuestras opciones
aparentemente mas personales, intimas y por lo tanto mas preciadas - [...] — tienen su
origen en disposiciones constituidas socialmente, donde las caracteristicas sociales,
banales y tristemente impersonales, siguen expresandose de una manera mas 0 menos
transfigurada” (Bourdieu 2003, 97). En tal sentido, si asumo que estoy implicado en este
trabajo y sus resultados, procuraré, en la medida de mis posibilidades, no extraviarme y
perder objetividad. Porque ademas cualquier tema de investigacion elegido, los marcos
tedricos y los modos de abordar la interpretacion responden a una historia de crianza,
formacion o corriente académica estrictamente vinculada a la historia personal de quien
la produce. En muchos sentidos, en el resultado final fluye y se hace visible una historia
de vida implicita, en este caso la propia. Entonces, parto de mi experiencia como sujeto

de extracto popular, habitante de El Alto y mi propia busqueda respecto a mi identidad:

La objetivacidn cientifica no estd completa a menos que incluya la objetivacién del sujeto
que la lleva a cabo lo cual implica no solamente la objetivacion del punto de vista desde
el que se realiza y los intereses que el observador pueda tener en la objetivacion
(especialmente cuando objetiva su propio universo), sino también la objetivacion del

inconsciente histérico (o “trascendental”) que inevitablemente involucra en su trabajo
(Bourdieu 2003, 98).

En esa medida, tengo que admitir que estaria aplicando a mi propio universo, las
percepciones “cientificas” que, en rigor, o siendo tradicionalista, usaria para analizar
sociedades distantes. El meollo del asunto pasa por un hecho insoslayable: que el universo
que estudio, es el propio. Esto, por supuesto, soluciona un problema que a veces se asume
como metodoldgico, pero “estar aqui”® facilita todo el esfuerzo de un trabajo de campo.
Al contrario de muchos etndgrafos, como Geertz que celebra las estrategias
metodoldgicas para acercarse a un universo cultural o su comprension, “estar aqui” ya me

sitba en el lugar en el que pretendo investigar. Con ello quiero decir que en mi proceso

8 Se trata de un juego de lenguaje, Geertz en El antrop6logo como autor (1989) resalta que la
investigacion antropoldgica funda su efecto de verosimilitud en la descripcion detallada de su estadia y
titula ese capitulo “Estar alli. La antropologia y la escena de la escritura” (Geertz 1989, 11).
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de investigacion sobre la identidad chola estoy adentro, porque es parte de mi conflicto
personal, porque también comprendo y vivi la situacion de la discriminacién v,
finalmente, quiero llamar la atencioén de que el “estar aqui” me permitid identificar un
problema identitario porque en la performance festiva da la sensacion de que los
protagonistas son muy seguros de su identificacion con la cultura. Sin embargo, mirando
desde adentro, podemos advertir que eso se lo hace, precisamente para ir construyendo
su propia auto representacion.

Ahi, aparece la otra posibilidad, tuve la oportunidad de presentarme ante los
actores como investigador, de hecho me presenté a los dirigentes como tal y muchos me
conocian por mi investigacion con la UMSA. Pero, los dirigentes antes, durante y después
de la fiesta son las personas mas requeridas, el Alcalde, incluso el Presidente del Estado,
estdn acompanandolos. De ese modo era imposible que contar con ellos durante la
observacion de campo, tampoco era mi intencion aprovechar el prestigio académico,
aunque era correcto que se encuentren informados de que estaba haciendo mi
investigacion.

Durante el trabajo de campo logré que algunos amigos bailarines me inviten antes
y después de la fiesta principal. Me infiltré en el centro mismo, aunque me encontraba en
una situacion marginal. “Aqui”, si no se entra a una fiesta donando 10 6 mas cajas de
cerveza -siempre y cuando sea un namero par- no se es bien recibido. Una vez, en la fiesta
de los Intocables, vi como una familia principal ingresé con cuarenta cajas. El poder
adquisitivo y su exhibicion es lo que da lugar y respeto a las personas. Por eso las mujeres
Ilegan a gastar mucho en su vestimenta, pero mas en la joyeria que lucen durante la fiesta.
Dado que ingresé a las fiestas como amigo de danzarines invitados y no aporté cerveza,
no tenia ninguna plusvalia social y eso me permitio observar la fiesta de otro modo, desde

abajo.

Metodologia

Metodoldgicamente procedi con un intento de “observacion participante” aunque
paulatinamente me di cuenta de que realmente no participaba de ninguno de los ritos®. Al

contrario, me correspondia ver cémo mi propia subjetividad se iba difuminando frente a

9 La participacion de la ritualidad estd mediada por un fluido e intenso intercambio de valor
monetario que en muchos casos se mide en botellas de cerveza.
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todos esos potentados econdmicos y, como dice la cancion, “si quieres bailar morenada/
tienes que tener platita”. Precisamente eso era lo que no tenia. De ese modo, me
encontraba en el centro de la fiesta, pero en una posicién marginal. Cuando conoci a otros
bailarines logré invitaciones para diferentes prestes, fiestas religiosas que se hacen en
honor a otros santos y virgenes catdlicos, obvio que asisti como infiltrado también®°. Lo
bueno fue que sin ser fraterno, sin aparecer como amigo de uno de los importantes y sin
credenciales de investigador, que es lo que normalmente se suele hacer en casos como el
mio, fue posible ver la fiesta sin filtros, sin que los actores sociales hagan una
representacion o puesta en escena.

Lo malo de esta estrategia es que alli dentro uno es mirado como otro de los
muchos “coladores”, un término pacefio que se usa para describir a quienes se presentan
en una fiesta sin invitacion para embriagarse gratis. En esa situacion no se tiene muchos
derechos y alli mismo uno es, potencialmente, vulnerable. No faltaron agresiones, como
la vez que un hombre nos empujo intencionalmente y, por supuesto, siempre faltd
cerveza.

Por otro lado, hechos los contactos, pude reunirme con algunos danzarines, con
posterioridad a la fiesta y proponerles la realizacion de entrevistas. Consegui las mismas,
ya declarando mi condicion de investigador, de ahi fue que me hicieron aclaraciones en
primera persona. Eso también ocurrido con informantes clave, con autoridades y
dirigentes. Una parte importante del trabajo también contemplo la revision bibliografica
pues muchos hechos de los que describo son del pasado y decantaron en los modos cémo
los actores comenzaron a reconocerse a si mismos como folkloristas y, por lo tanto,
pertenecientes a una nacién. Ello, cuando se pudo se complementd con testimonios
pertenecientes a la memoria.

El punto de partida para la realizacion de las entrevistas que se citan en el Capitulo
4 fueron las fraternidades visitas durante el trabajo de campo: la Morenada Eloy Salmon
mas conocida como los Sefiores Maquineros; los Fanaticos del Gran Poder; La Plana
Mayor del Gran Poder; el Bloque Wifiay Kuraj y varios informantes clave que participan

de la festividad como dos gestiones de dirigentes, también los gestores de los grupos de

10 Ocurre que cuando uno quiere ingresar seriamente a estas tradiciones tiene que ir en pos del
intercambio de dones, diria Dominique Temple, eso equivale a abrir una cuenta alta y costosa. Donde se
registra la deuda simbolica y se comprometen devoluciones. A largo plazo lo que uno dona le es devuelto,
claro que ello ocurre si el conjunto de donaciones entregadas es significativa.
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danzarines travestis o funcionarios puablicos. Se trata, en el lenguaje cuantitativo
cualitativo de la investigacion, de un grupo representativo porque involucra fraternidades
antiguas, nuevas y bloques disidentes.

En el caso de los actores propiamente dichos “parti” de una de las fraternidades
mas antiguas y que en su época fue la de mayor prestigio: la Morenada Eloy Salmén.
Actualmente el prestigio se disputa entre otras fraternidades: como los Fanaticos, los
Intocables, la Plana Mayor, la Sefiorial Illimani, en fin el universo de prestigios y disputas
se amplid. Sin embargo, lo que me interesaba era ver cdmo los actores se representan y
comprenden sus procesos identitarios de grupo y su relacion con lo nacional. Por eso
mismo la opinidn en el grupo grande no varia dramaticamente entre fraternidades, pues
ninguna se postula antinacionalista, antidevocion, ni ninguna deja de participar de las
pulsiones por el prestigio que es general a la festividad. Por eso para las entrevistas hice
un “muestreo” (ciertamente no me gusta la palabra) de los participantes antiguos- nuevos-
ocasionales. Llama la atencidn que nadie quiere reconocerse como danzarin ocasional,
porgue en el momento de la entrevista reconocen su radical devocion y reivindican su
cualidad de nuevo. Particularmente, en el caso del Capitulo 4, puse énfasis en las mujeres
que desde sus experiencias contaron sobre el papel de las mujeres bailando por medio de
entrevistas semiestructuradas. Ademas de las mismas tuve muchos didlogos, que podrian
definirse como entrevistas, pero que no registré del modo clasico porque se trataria de
una falta de respeto a una conversacion personal.

En el parrafo anterior indico que “parti” mis entrevistas de la Fraternidad Eloy
Salmon y reivindico ese hecho, porque a partir de ellas comencé a dialogar con bailarinas
provenientes de diferentes fraternidades. En el lenguaje antropolégico se conocen a esos
grupos como informantes clave o puertas, pues son quienes llevan al antrop6logo por
itinerarios desconocidos para él. En mi caso, esas sefioras me ayudaron a comprender la
dimension del hecho festivo, pero sobre todo me presentaron a personas pertenecientes a
otras fraternidades y pude comprender con ellas que la experiencia de bailar y ser
discriminada involucra el ser migrante, de primera, segunda o tercera generacion en la
ciudad de La Paz. La discriminacion orilla a las cholas a la esfera del no ser,
paradojicamente la chola del Gran Poder se transformo en el icono de lo pacefio.

Sobre la presencia de travestis en la festividad fui invitado, a raiz de esta
investigacion doctoral sobre el Gran Poder, para escribir la presentaciéon de un libro y
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exposicion museografica que se comenzaba a articular el 2012. El trabajo en ciernes era
totalmente interesante porque recuperaba la memoria de las “maricas” o giwas que
participaron de las fiestas populares en la década de los sesentas y setentas y crearon un
personaje importante en las fiestas folkldricas. Vale la pena aclarar que este movimiento
homosexual reivindica la palabra “marica” antes que gay o comunidad GLBT. Aunque
giwa es un forma de decir homosexual en aymara su uso es poco extendido entre los
protagonistas, pero suele usarselo con mas frecuencia que travesti. Se hicieron
testimonios de los participantes que sobrevivian de ese grupo, la informacion, las fotos y
noticias periodisticas eran tantas que mi presentacion devino en un articulo dentro de su
libro. Debo agradecer a David Aruquipa, gestor de la actividad el haberme involucrado
en ello, a Varinia Oros, Curadora del Museo Nacional de Etnografia y Folklore (MUSEF)
y a Ramiro Molina, Director del MUSEF por haberme invitado a participar de este
trabajo. Con autorizacion de los gestores, pero también como investigador de ese equipo
usé esos materiales colectivos en esta investigacion, mis fuentes se enriquecieron pues

inclui entrevistas a los gestores de la actividad, fundamentalmente a David Aruquipa.

La importancia del Gran Poder

El ejemplo de inicio es uno de muchos que eshozaremos, revelan como la fiesta
popular fue permeando la capa dura del Estado-nacidén. También es posible advertir que
algunos indicadores étnicos fueron incorporandose al discurso de lo nacional. Es posible
advertir que la nacion se ampli6 y para ello formalizo v ritualiz6 sus propias practicas
culturales, por ejemplo: después de Banzer siempre hubo una alta autoridad de estado
acompafiando la fiesta del Gran Poder!! y eso se hizo extensivo a las festividades chicas
que, por lo menos, cuentan con la presencia de un Concejal o con el Alcalde o el
Subalcalde local. A partir de 1974 el Consejo Municipal de La Paz cada afio aprueba una
Ordenanza Municipal que autoriza que la fiesta pase por el centro de la ciudad y que se
construyan graderias para los numerosos espectadores, con la misma autoriza que se
despliegue la Guardia del Municipio para resguardar la seguridad de la poblacion. El

Gobierno Municipal también autoriza la logistica requerida para garantizar la fiesta. Algo

11 Este afio, 2017 estuvo en el palco el Presidente Evo Morales. El afio pasado el Alcalde de la
ciudad baild, junto a su esposa en una morenada de la fiesta. También lo hizo la esposa del Vicepresidente.
Todos en procura de mostrar cuan involucrados estan con los sentimientos de adhesidn que la fiesta produce
y procurando ganar la simpatia de los sectores populares que la protagonizan.
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similar pasa con la Policia departamental que planifica todo un procedimiento para
brindar seguridad tanto a bailarines como a espectadores.

Otro apunte de importancia radica en la forma de presentar los resultados de esta
investigacion. Quiero reivindicar el ensayo como la mejor forma de narrar los hallazgos
de esta tesis. Por varios motivos: 1) porque la ciencia tradicional suele seguir una curva
ascendente de comprobaciones acumulativas, 2) la ciencia realiza estudios sobre estudios,
se reanudan cuestiones en el punto donde otras se quedaron, y 3) los resultados suele ser
bastante sistematicos e incluso predecibles, por el tipo de estructura que requiere tal tipo
de argumentacién. En cambio, cuando se trabaja con cultura y los sentidos que ella
produce 1) hay una secuencia discontinua, pero coherente, 2) con mejores instrumentos
y mejores conceptos el nuevo estudio se sumerge mas profundamente en las mismas
cuestiones, 3) el nuevo estudio, aungue sigue a los anteriores puede llegar ser mas incisivo
e incluso desafiante. Por eso, ente otras razones, el ensayo es el género ideal para
presentar interpretaciones culturales y sus respectivas teorias (Geertz 2003, 36). Puesto
que esta investigacion corresponde a un programa que toma distancia del marcado
cientificismo de la academia, del empirismo dominante y la predominancia de lo
cuantitativo sobre lo cualitativo es que el ensayo se da precisamente como la forma
narrativa adecuada.

Ademas, el ensayo es el indicado para esta investigacion porque el trabajo
etnografico, las observaciones de campo y las entrevistas se llevaron adelante a lo largo
de varios afos. Lo que se puede evidenciar a traves de quiebres temporales y que los
resultados, o algunos capitulos, tengan vida propia, aunque, por el tema, estan

intrinsecamente vinculados al cuerpo de la tesis.

Sobre el conjunto social

Actualmente, los Conjuntos o fraternidades del Gran Poder son sesenta y nueve y
estan organizados mediante la Asociacion de Conjuntos Folkloéricos del Gran Poder
(ACFGP) que los retine en una Asamblea de delegados, a su vez la Presidencia se elige
mediante frentes articulados por los mismos delegados. Es decir, hay una
representatividad de varios conjuntos en cualquier directiva que se articule por la forma
sindical de elegir a los representantes. Dado que la fiesta es grande, podriamos decir que

varios gremios y capacidades organizativas confluyen en la festividad. Haciendo de ella
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un evento trascendental para los sectores populares, aunque de ellos sobresalen, por el
exceso de gasto, los conjuntos que bailan la danza de la morenada.

La danza que se ha convertido en emblematica de la fiesta del Gran Poder y es
preferida por los folkloristas adinerados es la morenada. Esta danza es la mas importante
en La Paz, no sélo porque sus danzantes son los mas numerosos, sino porque participar
de la misma suele interpretarse como una prueba de mayor devocién por el valor alto de
la ofrenda. Bailar morenada entonces mueve un sin niamero de sentidos sociales y expresa
anhelos de ascenso al interior de la fiesta. En esa medida, los folkloristas'?, conscientes
del lugar marginal que les fue asignado por la sociedad pacefia procuran revertir su
situacion por medio de una performatividad festiva donde la ostentacion del dinero es
fundamental. EI empefio en ser reconocidos como sujetos adinerados suele usarse para
revertir el estereotipo de pobreza que se les suele endilgar y de paso arrogarse ellos
mismos la condicion de sujetos. Paralelamente al empefio en ser reconocidos como
sujetos mediante la fiesta y su patrimonializacion, postulan que su practica cultural es
representativa del folklore nacional. En esa medida, se asumen como los portadores de
una tradicion cultural que hace a la nacion y, por lo tanto, su reivindicacién como sujetos
nacionales esta en pleno proceso.

En la fiesta del Gran Poder, la danza de la morenada tiene una particular presencia,
porque de las sesenta y nueve fraternidades, veintidds corresponden a esta danza y
precisamente ellas son las que tienen mayor cantidad de fraternos®. En las ultimas
décadas bailar morenada se volvio un simbolo de éxito econémico y social de todos los
que se consideren folkloristas. De hecho, si acudimos a la metéafora del “juego profundo”
descrita por Geertz (2003), quienes bailan morenada estarian en ese ambito de lo ritual,
lo devocional y la confrontacion con la élite pacefia. De hecho, si uno quiere llegar a ser
pasante de su fraternidad tiene que “hacerse querer”, eso implica participacion de todas
las fiestas del circuito en que se mueve su fraternidad. Esa participacion se hace mediante
los intercambios de reciprocidad. Es decir, se donan cajas de cerveza con el compromiso
de que cuando el donador sea pasante se le restituya las mismas. Estas deudas de

reciprocidad quedan registradas, cada pasante lleva un cuaderno donde ratifica la deuda

12 precisamente, me refiero a los folkloristas porque no necesariamente todos los habitantes que
pueden definirse como cholos son folkloristas.

13 Facilmente una agrupacidn de morenada tiene mil danzarines. De hecho la ACFGP alguna vez
discutid limitar el nimero de danzarines.
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y anotarla compromete la palabra. En las fraternidades de morenada es donde mas
seriamente se llevan estos registros y donde mas intercambios de reciprocidad hay.
Particularmente, a ello se debe la importancia de esta danza y precisamente es por ello
que se la ataca con mas vehemencia.

En la tropa de barrilitos, el tipo de traje mas comun, se encuentra la mayoria de
danzarines. Ocurre que ellos son los mas numerosos porque es por esa via que en el grupo
se asciende socialmente. En el ritual, si alguien quiere bailar por prestigio social y llegar
a ocupar el sitial mas alto, ser pasante de una fraternidad importante debe comenzar
bailando en la tropa como barrilito. Los personajes como los achachis si bien son vistosos,
muchas veces son decorativos y no participan completamente de las reglas del juego. Es
en la tropa de barrilitos donde se comienza el ascenso ritual y se da inicio al ascenso social
desde abajo, en el marco del desfile devocional. Huelga sefialar que si se pertenece a una
familia de prestigio y se tienen las condiciones econémicas, el ascenso es mucho méas
répido. Siendo el cargo de pasante el més prestigioso de la fraternidad, ellos siempre
apuntan a ese sitial de honor y de prestigio, sin que importe el gasto dispendioso que se
tendra que erogar para lograr tal proposito.

El hecho de que la morenada sea simbdlica y economicamente la mas importante
la hace la mas deseada en su participacion. Asi, con los afios se logré hacer una
presentacion demasiado sofisticada. Por ejemplo: tienen encabezando (1) a la tropa de
cholas, aunque algunas fraternidades ponen figuras adelante, incluso nifios ataviados con
réplicas perfectas de los trajes de los mayores. (2) Sigue el blogue mas importante de la
Fraternidad y la Primera Banda de musicos. (3) sigue un conjunto de Achachis en blogues,
que pueden ser de la Fraternidad o algunos independientes (4) delante de la segunda banda
de musicos se instala el bloque de barrilitos que es el mas numeroso de la fraternidad (5)
Segunda Banda de musicos, (6) bloques independientes (7) Tercera banda. (8) bloques
invitados de otros lugares. Los bloques pueden ser de la fraternidad o independientes.

El cholo danzante

Acudi a la metéfora del cholo danzante porque quiero que se conjuguen dos
significantes fuertes y aparentemente contradictorios.

Primero el significado del cholo que remite inmediatamente a un adjetivo que
califica a un sujeto informe, pues so6lo describe y califica la mezcla. Sin embargo, en el

sentido comun ciudadano pacefio describe a un sujeto social mestizo, cuyo mestizaje y
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practica cultural estd mas cerca de lo indigena. Lo mas importante del cholo, en estas
circunstancias, es que radica en la ciudad o en los pueblos intermedios y por lo tanto esta
muy familiarizado con la urbe y sus dinamicas. Se trataria de un sujeto social que vivid
una feroz racializacién en los espacios urbanos, pero que supo preservar su presencia y
residencia urbana. No obstante, sigue siendo sujeto de discriminacion.

Por el otro lado, el término de danzante es un evidente guifio a una danza indigena
que se hizo famosa por la pelicula: La nacion clandestina (1986) de Jorge Sanjinés. En
la pelicula, Sebastian Maisman (el protagonista) regresa a su comunidad para bailar el
Jach’a tata danzanti, una danza de aparente origen prehispanico, con el objetivo de bailar
hasta morir y asi expiar la traicion que cometié contra su comunidad. La pelicula narra
como fue que traiciond, como escapd y como no puede vivir sin ese vinculo primordial,
motivo que lo llevo al sacrificio. Ademas, el film tiene el mérito de narrar la historia
mediante un lenguaje visual que lo situd entre los mejores del mundo. Respecto al danzati
el publico facilmente leyd que quien lo bailaba debia hacerlo hasta morir cualquiera fuere
el caso. Eso ocurrio porque evidentemente hay varias naciones clandestinas cuyos rituales
se desconocen Yy es facil caer en los estereotipos. La gente asume que esa forma ritual
indigena urbanamente o letradamente mitificada, con aquello de la muerte-expiacion
(Maidana 2007)'. Sin embargo, en el imaginario nacional quedé el mito de que en la
preservacion de las practicas indigenas hay una nacion-clandestina®®, que late y sigue sus
propias reglas por medio de sus fiestas y ritos. También se mitifico que en alguna
comunidad del altiplano las personas tienen un ritual donde bailan hasta morir y al hacerlo
expian todas sus culpas: el Jacha tata danzanti. Y efectivamente, la fiesta en el mundo
andino es vital para comprender el vinculo del humano con lo c6smico, lo sagrado y lo
social.

Por ello mismo, el cholo danzante involucra un vinculo social en sus dos niveles:

1) el de su referencia inmediata, incluso por el lado negativo, la racializacion y la

14 |_os datos etnograficos demuestran que los protagonistas rurales que bailan J acha tata danzanti
no bailan para morir y mucho menos la danza es para expiar una culpa. Ritualmente se danza por tradicion
familiar, eso quiere decir que el derecho de danza se tiene que heredar y consecuentemente quien lo hace,
tiene que hacerlo hasta que su muerte esté muy cercana. Luego sus herederos continuaran haciéndolo
(MUSEF, 2012).

15 En términos de Zavaleta (1990), debiamos hablar de una nacién abigarrada y para adecuarnos al
vocabulario contemporaneo, se podria comprender que esto demuestra que hay una plurinacionalidad desde
abajo. Contraria al discurso del Estado plurinacional que esgrime el Estado boliviano desde el Gobierno de
Evo Morales (2006).
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discriminacion hacen palpable de que es un tema importante para la ciudad letrada. Por
eso, los letrados méas destacados dedicaron muchas paginas a los cholos y procuraron
“retenerlos” mediante el mito de que es inferior, como dice Larson. Si su presencia
hubiera sido intrascendente, no hubieran hecho el menor esfuerzo. Mucho mas, el cholo
danzando se volvié un tema en si mismo, académico, ensayistico e histérico porque hay
una pulsién por conocerlo y dominarlo. 2) por otro lado, el folklorista (¢cholo?)
mirandose e interpretdndose a si mismo mientras danza lo hace desde una vision utépica.
Siente que puede representar folkléricamente a la nacion y presiente que el Estado esta
en deuda con ellos su préctica cultural es un simbolo nacional importante. En sintesis, se
siente nacionalista. Procura interpelar, gritar, revelar su presencia y a fuerza de gastar su
dinero logrd ser visible como sujeto poseedor no s6lo de capital simboélico o cultural, sino
de capital econémico.

Sin embargo, la metéafora del cholo danzante revela que hay un cuerpo festivo,
que hay un proceso de significacion y que el mismo se resuelve por el mito en una doble
via. Desde el poder los letrados construyeron un conjunto de mitos sobre su condicién
humana, sobre su confiabilidad, sobre sus valores, en procura de marginarlos. Tanto asi
que el vocablo cholo nunca dejo de ser un adjetivo calificativo negativo. Por el otro lado,
los folkloristas (¢cholos?) construyeron un mito utopico, porque el mismo parte de una
interpelacion, se trata de un mito desde abajo. En procura de redimir su identidad®®. En
ese marco también construyeron y reinventaron sus modos de pertenencia a la nacion: un

nacionalismo, aunque el fondo del problema es la identidad.

Preguntas de la investigacion

Cuando Garcia Marquez contaba cémo escribié la Cronica de una muerte
anunciada (1981) solia confesar que comenzo por el final “El dia que lo iban a matar
Santiago Nasar sofid con...”. Una vez que los oyentes nos ddbamos cuenta de que en las
primeras lineas, incluso en el propio titulo, ya sabiamos el final, Garcia Marquez, con la
picardia que lo caracterizaba, aclaraba que ahora al lector le tocaba revisar toda la novela,
para saber como murid y cudles fueron las circunstancias. Un ejercicio similar pasa con

esta introduccién, el lector ya sabe que yo pienso que los folkloristas construyen su

16 Como futuro tema de investigacion, se podria hacer una reflexion sobre la constitucién “real” y
en los hechos de diferentes identidades de una plurinacion que es diferente al Estado plurinacional.
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identidad y sus sentidos de pertenencia nacional, un nacionalismo, mediante la fiesta,
ahora queda saber cémo.

Cuando Stuart Hall (1997¢) se preguntaba “;Coémo representamos gente y lugares
que son significativamente diferentes de nosotros?”, en Representation: Cultural
Representation and Signifying Practices, formulaba una de las preguntas clave para
deconstruir los mecanismos de la dominacion y posibilitar estrategias desde la alteridad
para subvertirlos.

Partiendo de esa premisa mi intencion es deconstruir los mecanismos de
dominacion de la élite criolla, respecto a lo indio y cholo, esta vez en el espacio de la
fiesta. Por supuesto, ya se escribié abundante bibliografia sobre la discriminacion y
postergacién de lo indio en Bolivia y en Latinoamérica, hay una bibliografia muy
sofisticada sobre la exclusion del cholo. Lo curioso es que nadie se ha detenido a revisar
qué es lo que pasa en la relacion cholo y fiesta popular; quiza las agendas de investigacion
creian que la fiesta era intrascendente, efimera, ladica y sin mayor complejidad que un
ritual festivo. Quiza por ello mismo las representaciones que se hicieron del cholo
danzante son pocas, algunas de ellas rodeadas de un halo estereotipante que tendia a la
exotizacion o a la ridiculizacion, evidentemente, esta mirada tenia mucho que ver con el
lugar de enunciacién del que las producia. Tales representaciones estaban vinculadas a la
propia historia del pensamiento de sus productores.

Por otro lado, existe también una representacion hecha por los protagonistas. A
partir de sus propios convencionalismos, donde ellos se asumen como los portadores de
la cultura folklérica nacional. Y se apoyan en su practica para solucionar el eterno
problema de su marginacion, pero al mismo tiempo, usan la fiesta para revertir la
discriminacion de la que fueron victimas. Al tratarse de un tema minimizado y poco
atendido, la fiesta retine las condiciones de posibilidad para expresar y hacer visible la
identidad propia e incluso para preservar una forma de vida.

En resumidas cuentas, el estudio de esta fiesta es un estudio sobre la articulacion
de lo social, el discurso nacional, las reivindicaciones y la discriminacion. La fiesta es un
acto politico y lo que esta tesis hace es estudiarla en esa dimension. El tema de que hay
una representacion del cholo danzante y la misma opera de ida y vuelta, caben las

siguientes preguntas de investigacion:
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¢Qué construyen las diferentes representaciones mitificadas del cholo danzante en
la fiesta del Gran Poder de La Paz?

Y como preguntas complementarias podriamos registrar:

¢Qué iméagenes del cholo danzante de la fiesta del Gran Poder construyen las
diferentes representaciones letradas?

¢Cdémo la ciudad letrada absorbe o repele la presencia de los cholos y cholas
danzantes de la fiesta del Gran Poder?

¢En el devenir historico de la fiesta del Gran Poder qué manifiestan sus diferentes
transformaciones?

¢Qué revelan las diferentes interpelaciones -al conjunto nacional, al Estado, a la

sociedad nacional- de los folkloristas (o cholos y cholas danzantes)?

Itinerario

Partiendo de las preguntas formuladas, esta investigacion se propone revisar lo
descrito siguiendo el siguiente itinerario:

1) Propongo un debate de las diferentes teorias sobre la nacion, en la segunda parte
pongo énfasis en la produccion que se hizo en y sobre América Latina. Para finalmente
ver cOmo aparece y podria representarse la nacion en Bolivia.

2) en el segundo Capitulo, planteo un recuento de devenir histérico de la fiesta y
de las interpelaciones del cholo danzante hacia la élite urbana, mayormente letrada. En
su devenir, la fiesta chola pasa del pedido de inclusién a la nacion moderna a exhibir su
reconocimiento como parte de la nacion, una vez que el folklore fue “nacionalizado”.

3) Se haréd un analisis del modo cdmo la élite letrada, refiriéndose a la interpelacion
de la festividad del Gran Poder, produjo los folklorismos, es decir, un discurso sobre los
cholos y cholas que bailan en la fiesta. En un movimiento posterior por medio de su
discurso, suprimia la condicion de sujeto a los cholos y cholas. Concluyendo ese punto
se analizaran los trabajos mas adelantados sobre la festividad que sin corresponder a los
folklorismos la presentan con mucha mas apertura.

4) Se explicara como en la danza de la morenada sobresalen tres eventos concretos
de interpelacion a los cédigos de la nacion moderna desde: (1) de los propios académicos
cholos que se confrontan con las definiciones sobre el folklore aprobadas por el Estado

para plantear sus propias. (2) de las travestis cholas que usan la fiesta como plataforma
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de reivindicacion de sus demandas y (3) de las cholas que se apoyan en la fiesta para
reivindicarse frente a la discriminacién. Estamos refiriendo que estos son ejemplos
concretos de la interpelacion chola que terminaron afectando a la percepcion de la
realidad.

En sintesis, por medio de la fiesta del Gran Poder en La Paz se disputan los
conceptos de nacion moderna, como principio rector de aquello que debia guiar el
transcurrir de lo nacional. Por otro lado, es posible advertir que el evento festivo cholo es
algo mucho mas complejo que s6lo una fiesta, en esta fiesta se afianz6 el modo como los

cholos y cholas pudieron interpelar a un Estado que no escuchaba sus demandas.
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Capitulo primero

Teorias sobre la nacion

La nacion es un concepto complejo y la descripcién del discurso nacionalista
también, porque siempre esta cuajado de certidumbres histéricas que naturalizan algo que
es artificial y producto de lo social. En su punto mas algido se trata de un patriotismo
desmesurado al que le cuesta adaptarse a los tiempos, a los constantes cambios y se
imagina como la “tradicion”. Precisamente contra ese tipo de certidumbres es que va esta
propuesta. Porque me interesa ver como una poblacion especifica, casi marginal, plantea
sus estrategias de identificacion nacional y logra, con menor o mayor éxito, interpelar a
un pueblo o al mismo estado-nacion.

Aungue no creo en las formulaciones tedricas previas a una investigacion se me
ha pedido hacerlas para hacer inteligible cémo asumo mi marco tedrico. Debo admitir
que un trabajo previo era caotico, desmesurado y absolutamente exitista y este ejercicio
intelectual me fue de mucha utilidad para aterrizar lo que pensaba y cémo lo pensaba. En
esa medida, procuraré escapar del marco tedrico Ilano y cruzaré a los ejemplos con la
historia de la realidad que tematizo, la historia boliviana en su devenir nacionalista. Otra
cosa que haré sera cefiirme a lo mas estricto de mi tema, sino terminaria haciendo una
tesis de reflexion tedrica ampulosa y ese no es mi objetivo. Por lo pronto haré una
reflexion estricta sobre teoria de la nacién, pensando en los tedricos mas duros,
posteriormente indagaré sobre algunos ejemplos latinoamericanos y finalmente sobre lo

que ocurre en Bolivia.

1.1 Teorias sobre la nacién

Para continuar es preciso tener en cuenta que en Bolivia la formacién de lo
nacional fue el resultado de un proceso totalmente ecléctico: una minoria de la poblacion
se apropid del Estado y construyo sentidos de lo nacional restringidos. Esta nacion en su
origen, por lo menos su reflexion, como todas las naciones del continente tuvo una fuerte
influencia francesa; la misma estuvo manifiesta en una praxis y conceptualizacion de la
nacion que después Gellner definiria como nacidn civica. Avanzados los afios, a la praxis,

mas que a la reflexion se le fueron afiadiendo indicadores, elementos provenientes de lo
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que posteriormente Smith Ilamaria nacién étnica, de influencia alemana. En sintesis, el
estado- nacion se fue construyendo poco a poco, incluso de modo contradictorio con su
fundamento inicial, por otro lado, se vio obligado a acomodarse a las demandas de su
poblacion mayoritaria a la que, paraddjicamente, rechazaba sisteméaticamente, pero sin la
cual no podria existir, pues se trataba de su base de reclutamiento. Una parte de ello sera
revisada adelante.

Gellner (1997) es muy importante para comprender el modo como se produce el
discurso y la praxis sobre la nacién. En su analisis de las naciones de Europa postula que
la nacidn civica es una consecuencia de la modernidad, pues resultaria de un acto politico
de masas, formalizado por la democracia, con un fuerte componente civico y totalmente
inspirado en la Revolucion Francesa. La propuesta de la nacidn civica, ademas, sostiene
que s6lo cuando hubo grandes culturas desarrolladas que requerian un mayor grado de
organizacion fue que se dieron las condiciones necesarias para la emergencia de las
naciones (Gellner 1997, 77). Y, aunque su propuesta radica en el caracter civico de la
nacion, implicitamente termind aceptado que en su significacion mas profunda las
naciones civicas contienen elementos provenientes de la cultura popular, aunque re-
inventados. De ese modo, la modernidad racional apareceria levemente impregnada o
definida por tradiciones populares, aunque las mismas serian transformadas y hasta
deformadas. Porque su rol mas importante, finalmente, seria sostener el nacionalismo y
no fundamentarlo.

Segun Gellner (1997) la principal caracteristica de una nacién es la fusion entre:
voluntad, cultura y estado. Para comprender la formacion de una nacion Gellner asume
que el principio del voluntarismo francés fue un detonante importante para la
consolidacién de los estados nacionales modernos. Por otro lado, sostiene que la nacion
solo puede darse en la era del nacionalismo, es decir, cuando se tiene la sensacion de la
existencia de culturas desarrolladas, estandarizadas, homogéneas y centralizadas que ven
en la union la unica posibilidad de identificarse voluntariamente (Gellner 1997, 79-82).
La utopia de este nacionalismo es que se piensa como una suma de despertares, con una
Unica clase de unidad y con una educacion bien definida, consecuentemente la nacion es
la respuesta y, muchas veces, la Unica opcion, a la que los individuos se adscriben

voluntariamente, incluso con ardor, dice Gellner (80).
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Entonces, para Gellner la nacion es resultado de un pacto social y resultaria siendo
una consecuencia de la inteligencia humana. En tal sentido, revela como a nombre del
nacionalismo, con la intencion de generar unidad, se puedan hacer revivir lenguas
muertas, al igual que Hobsbawm, dice que es posible inventar tradiciones, también es
posible que se ficcionalice la esencia de lo nacional. Pero, aclara que eso no quiere decir
que por ello la nacién sea contingente, arbitraria o ideoldgica porque, finalmente, esta
profundamente arraigada en la condicion actual, no es contingente y no se le puede negar
en absoluto (Gellner 1997, 83-84). La nacion contendria: una lengua estandarizada por
una academia, difundida por la escuela y oficializada mediante la burocracia; implica la
existencia de una sociedad andénima e impersonal donde los individuos serian
intercambiables dentro de una cultura comdn (85).

No obstante, sostiene Gellner:

El nacionalismo suele conquistar en nombre de una supuesta cultura popular. Extrae su
simbolismo de la existencia sana e inmaculada del pueblo [...] resucita, o inventa, una
cultura desarrollada local propia que, no obstante, conserva algunos puntos de contacto
con los primeros modos de vida y dialectos populares locales (Gellner 1997, 84).

Como ya lo habiamos adelantado el nacionalismo inventa la tradicion y para
hacerlo sustenta sus significantes en algunas formas culturales locales (aunque las
transforma) y con ello inventa una cultura desarrollada, estandarizada y homogénea. Pero
ademas esa cultura porta una temporalidad vacia, homogenea que se mide por el
calendario y el reloj (Gellner 1964, 171; Hobsbawm y Ranger 1983). Haciendo visible,
mediante una supuesta neutralidad, que la cultura que se arroga tiene su fundamento en
la razon, en la institucionalidad y en la modernidad.

Mas aun, si la nacion es resultado de la inteligencia humana su fundamento, que
seria la voluntad como instancia de reclutamiento de individuos, en realidad queda en
entredicho, para el mismo Gellner, quien sostiene que “(...) la sociedad ya no volvera a
adorarse a través de simbolos religiosos; las culturas avanzadas modernas, aerodindmicas
y sobre ruedas, se ensalzan mediante la musica y la danza que toman (estilizandolas en el
proceso) de culturas populares a las que ingenuamente creen estar perpetuando,
defendiendo y reafirmando” (Gellner 1997, 86). En tal sentido, la nacion civica bebe
mucho de las tradiciones populares, aunque se reconoce que ello sélo resulta ser una
invencion y que, finalmente, la eleccion de esos indicadores es contingente, casi un

pastiche. Lo verdaderamente importante seria el sentimiento nacionalista que la nacion
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civica despierta en los individuos de la era del nacionalismo. Las consecuencias de esta
reflexion las iremos viendo mas adelante cuando refiramos aquello que acontece con la
nacion boliviana.

Por otro lado, la propuesta de la nacion étnica de Anthony Smith (1991) se
contrapone a la de Gellner, pues viene del pensamiento organicista aleméan y por ello
asume que la nacion deriva del genio del pueblo. Sin embargo, y aunque ambas
propuestas se las pueda leer como posiciones disonantes fundamentan o explican a su
modo, como se darian los proyectos nacionales modernos. Es decir, ambas propuestas
tienen como fin explicar la nacion moderna. Por ello en muchos momentos podrian ser
complementarias.

Entonces como primera pista tendremos que para Smith la naciéon seria “una
poblacion humana denominada que ocupa un territorio histérico y comparte mitos y
recuerdos, una colectividad, una cultura publica, una sola economia y derechos juridicos
y obligaciones comunes” (Smith 1991; Smith 2004, 6). Més aun propone que solo puede
existir una nacion a partir de algunas cualidades peculiares nacionales, siendo su
identidad el resultado de “mitos y recuerdos compartidos”, como también la naturaleza
historica de la tierra natal y el nombre propio. En ese sentido, para Smith lo demas es
contingente pues todas las naciones tienen un territorio, una economia o derechos
juridicos.

En ese sentido, para Smith la identidad nacional tiene fundamento social y politico
antes que psicoldgico. Pues ofrece a sus participantes estabilidad temporal en cuanto a la
“formacion de los valores, simbolos, mitos y recuerdos que constituyen el legado
caracteristico de una nacién” (Smith 2004, 7). Considerando que no se puede negar que
siempre hay una movilidad de las identidades culturales se complementarian mediante un
proceso constante de reproduccion, trasmision y reinterpretacion de aquellos elementos
que hacen a esa estabilidad. Finalmente, se requiere de un “nivel individual de la
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‘identificacion con una nacion’” (Smith 2004, 8). Pues ello involucra la pervivencia de la
nacion en vista de que las nuevas generaciones deben poder reinterpretar y reconstruir el
legado de la nacion; incluso aquellos que la integran por nacimiento o porque se unen por
la inmigracion.

De ese modo Smith propone una lectura diferente de la nacion, de aquella

propuesta por Gellner, la nacion es la creacion de una identidad cultural colectiva. Alli,
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el espacio y sus procesos de significacion juegan un rol méas que fundamental: el paisaje
reinterpretado desde un punto de vista afectivo, los memoriales, como sitios del recuerdo.
En tal sentido, estd mas cerca de lo afectivo y mucho mas cerca del nacionalismo de masas
como un hecho fundamental para el siglo XIX.

Tanto nacidn civica como nacion étnica fundamentan y dan razon de la nacion
moderna, con mayor 0 menor precision son propuestas derivadas de la modernidad y
aunque traten a los factores de diferentes modos y den prioridades a unos temas y releguen
otros, su propuesta radica en comprender el devenir de los estados nacionales modernos.
Ninguna de ellas se aparta de ello, su debate explica el modo cémo se producen los
sentimientos nacionales, las instituciones y, finalmente, los asideros a partir de los cuales
se constituye la identidad nacional.

Ambas propuestas, ademas, pueden ser complementarias o integrarse en diferentes
proyectos nacionales, en la praxis, dependiendo de las épocas y los calores politicos y
tedricos. Hobsbawm sugiere que no es muy facil diferenciar entre los nacionalismos
étnicos y civicos, pues segun su criterio la diferencia es puramente analitica y normativa.
Parafraseado por Smith dice que “(...) incluso los nacionalismos mas civicos y politicos
cuando se los analiza de cerca resultan ser también étnicos y lingiiisticos” (Smith 2000,
230). Més aun, la diferencia entre ambas teorias ciertamente, es méas clara en la
conceptualizacion y en los documentos, porque no describe ejemplos concretos y mucho
menos sirve para describir un modelo de evolucidon historica del nacionalismo (Smith
2000, 231).

Ocurre que en cierto sentido Gellner esta pensando desde Francia, su lugar de
nacimiento, y desde Inglaterra, lugar de su formacion y aquello que piensa son las
sociedades europeas. Entonces la nacion civica que piensa es la que corresponde a las
“grandes sociedades desarrolladas” que ¢l mismo describe. Es decir, su planteamiento
tedrico no estaba mirando Latinoamérica; en un foro sobre naciones, ademés se
preguntaba “;qué ocurrid entre 1815 y 1925 para que los imperios europeos, que
aceptaban la diversidad nacional, se desmoronaran ante las tensiones nacionalistas?”’
(Arroyo 1990). En esa entrevista sostuvo que “la sociedad moderna e industrial, con su
tendencia a la homogeneizacion cultural, como consecuencia de la alfabetizacion, que a
su vez viene exigida por las necesidades de conocimientos (...) no permiten el pluralismo

étnico” (Arroyo 1990). En un estudio que hizo en Rusia, encontré que existen cuatro
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modelos de desarrollo nacionalista y todos llevados por el Estado o sus provincias, sin
embargo, lo interesante de su entrevista es que nos verifica que no existe un modelo
homogéneo de nacidn civica. Es decir, la realidad supera la normatividad teorica, siendo
posible encontrar rasgos de estas propuestas en la descripcion de una nacion en vias de
formacion.

Por su lado Smith, discipulo de Gellner, de quien tomé distancia, pues pensaba
que la nacion tenia un origen premoderno y distinguio entre el nacionalismo civico y el
nacionalismo étnico. Aunque no refutd la propuesta de Gellner que partia de que la
nacion, como hecho institucional, es un resultado de la modernidad. Es decir, la nacion
moderna, para ambos autores esta vinculada al Estado. Eso no les hacia descartar el hecho
de que existan nacionalismos, también étnicos, sin Estado. Smith de todos modos,
pensaba las sociedades europeas y, como nacionalismo étnico veia las naciones del
Caucaso, Baltico y etcétera.

Es decir, ambos autores ven que hay naciones étnicas que se adscriben voluntaria
e involuntariamente a los Estados y, en estos tiempos, esa es su Unica posibilidad. Hasta
ahi el problema nacidn-estado podria aclararse. Lo cierto es que, siguiendo sus
argumentos, no puede haber un Estado sin un sustrato nacional, pero si pueden haber
naciones sin un reconocimiento de parte del Estado.

Sin embargo, quien armoniza este posicionamiento dicotomico es Bhabha (2000)
que en “Disemi-nacion. Tiempo y narrativa en los margenes de la nacion moderna”,
capitulo del Lugar de la cultura (2002) propone un modo mas complementario de leer la
nacion. Ocurre que Bhabha tematiza una situacion conflictiva para Europa, la migracion
africana, pero ademas ve qué pasa con las segundas generaciones de migrantes. Es decir,
se pregunta ¢qué pasa con la nacién en esas circunstancias? Por eso se da a la tarea de
analizar qué ocurre con las “estrategias complejas de identificacion cultural e
interpelacion discursiva que funcionan en nombre del ‘pueblo’ o ‘la nacion’ y hacen de
ellas los sujetos inmanentes de un espectro de relatos sociales y literarios” (Bhabha 2002,
176). En esa medida explica la nacién occidental como una forma oscura y ubicua de
vivir lo local de la cultura (176).

El Estado y nacidén no son precisamente aquello que se figuran, es decir: una
cultura nacional, una entidad cultural holistica o una categoria sociologica empirica. Sin

embargo, como dice Bhabha, la nacionalidad tiene una fuerza narrativa que aporta a la
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produccion cultural y a la proyeccion politica, evidencia la ambivalencia de la nacién
como estrategia narrativa (176). Es que se trata de un aparato de poder simbolico que
esboza un discurso generalizable sobre la paranoia territorial, una idea sobre la
sexualidad, la diferencia cultural e influye en aquello que se llama escribir la nacién. Es

decir, es preciso:

Tomar en cuenta este espacio horizontal y secular del espectaculo abigarrado de la nacion
moderna [...] implica que no es adecuada ninguna explicacién singular que lo remita a
uno de inmediato a un origen Unico. Y asi como no hay simples respuestas dinasticas, no
hay formaciones discretas o procesos sociales simples (Said 1983, 145).

En resumidas cuentas, sugiere Bhabha, el espacio de la nacion-pueblo no es
horizontal y, por eso, requiere una duplicidad en la escritura. El discurso de la nacién, el
nacionalismo, requiere trasladarse a las representaciones, formaciones culturales y
procesos sociales, sin una l6gica causal centrada. Eso quiere decir, que finalmente la
duplicidad debe producirse sin presion de la institucidn que es el Estado. En muchos casos

esos movimientos dispersan el movimiento horizontal y homogéneo del Estado:

El lenguaje secular de la interpretacion debe ir mas alla de la mirada critica horizontal si
gueremos darle su apropiada autoridad narrativa a "la energia no secuencial de memoria
histérica y subjetividad vividas". Necesitamos otro tiempo de escritura que pueda
inscribir las intersecciones ambivalentes y quiasmaticas de tiempo y lugar que
constituyen la experiencia "moderna” problematica de la nacién occidental (Bhabha 2002,
177).

Claramente Bhabha revela que hay modos de tener una experiencia de la nacion
occidental que no estaban previstos en su discurso horizontal y rigido, ademas se percata
de que los “otros” también producen nacion y nacionalismo. Ahora, recordemos que
Bhabha argumenta este modo de produccion del nacionalismo con personas migrantes,
procedentes del Africa o de otros pueblos del llamado “tercer mundo”, que habitan
Europa. Es decir, hay un momento que los migrantes de segunda, tercera -incluso los de
primera- generacion pueden reclamar su pertenencia al territorio donde viven, trabajan,
estudian, espacio al que llegaron expulsados de sus territorios®.

Con ese referente queda abierta la pregunta, ¢qué pasa cuando a los sujetos que
siendo descendientes de los habitantes originarios de Bolivia —indios, cholos y mestizos-

se los describe como migrantes en las grandes ciudades y se los trata como extranjeros?,

17 Citado en Bhabha (2002).
18 Sea migracion econdémica o sea por escapar de situaciones de conflicto armado.
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¢como pueden o deben construir su nacionalismo? Antes de contestar, sin embargo,
sigamos con los argumentos que esboza Bhabha para referirse a los migrantes
produciendo nacionalismo en Europa.

Bhabha describe que el lenguaje de la pertenencia nacional viene cargado de
apologos atavicos y citando a Chatterjee (1986) indica que el nacionalismo, en este caso
el europeo, trata de representarse en el lenguaje de la llustracion y no lo puede conseguir,
porque la llustracion plantea un ideal universal que, paraddjicamente, necesita su Otro.
Precisamente, ahi se hace evidente la contradiccion performativa de la nacion moderna:
si hay un ideal universal, no deberia considerarse, menos necesitarse al Otro que le
permita realizarse e idealizarse, porque una vez que otrifica pierde su caracter universal,
por otro lado, si insiste en que existe el Otro que “realmente” es diferente, inmediatamente
perderia su anhelo universalista porque estaria, desde dentro, demostrando que sus
postulados no son universales. En esa medida, la propuesta modernizante de la nacion, es
un localismo producido por una diferencia: esa que se cree portadora de los ideales
universales. Castro-Gomez lo dice de modo maés crudo, la modernidad es una maquina
generadora de otredades (Castro-Gomez 2000). En todo caso estariamos hablando de un

atavismo encubierto y no de un ideal universal.

¢Cémo planeamos el argumento de la nacién que debe mediar entre la teleologia del
progreso que se superpone al discurso “intemporal” de la irracionalidad? ¢Como
entendemos esa "homogeneidad” de la modernidad (el pueblo), que, si es llevada muy
lejos, puede asumir algo parecido al cuerpo arcaico de la masa despética o totalitaria?
(Bhabha 2002,178).

Obviamente Bhabha trata de hacer inteligible la practica, una cosa es aquello que
se conceptualiza como nacion (incluso en tanto ideal universal y de igualdad) y otra la
que se realiza en lo concreto. Bhabha da cuenta de un desfase entre el concepto y su
realizacion cotidiana®®, pero también da cuenta de un desfase entre la idealizacion de esa
realizacion y aquello que ocurre en la realidad. Pues el nacionalismo, incluso en las
poblaciones otrificadas dentro del territorio nacional occidental, se realiza a pesar de la
nacién homogénea, moderna, horizontal que proclamaba los ideales del siglo XX.

En esa medida, la nacion, que es un ejercicio de poder simbdlico y real, puede ser
efectiva como afectiva. Porque desde la liminaridad, el espacio entre medio, en donde se

encuentran las poblaciones otrificadas, el significado de la nacidén puede tener mas

19 Zemelman (2001) dirfa un desfase entre teoria y realidad.
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posibilidades de maniobrabilidad (Bhabha 2000). Por un lado se impone, como necesidad,
incluso de sobrevivencia y aceptacion (de parte del Estado y su poder burocréatico) y por
el otro lado se vuelve una necesidad, algo que se anhela. En varios sentidos, es desde los
espacios marginados desde donde se busca integrar el significado nacional sobre los
sujetos. Sin embargo, es también ese espacio donde es posible una negociacion

estratégica, donde el principal involucrado es el pueblo de la nacién:

Los pueblos no son simples hechos historicos o partes de un cuerpo politico patriético.
Son también una compleja estrategia retorica de referencia social; su reclamo de
representatividad provoca una crisis dentro del proceso de significacion e interpelacion
discursiva (Bhabha 2000, 182).

En esa medida, no s6lo se debe arrogar pertenencia que se soluciona acudiendo al
pasado, sino contemporaneidad, para actualizarla al presente. Porque la interpelacion
consiste en convocar las fibras afectivas méas sensibles, recordar antepasados, demostrar
pertenencia, en busca de una autoafirmacion. Pero lo mas importante, puesto que el
nacionalismo es resultado de lo que propone el Estado, debe pensarse en doble tiempo.
Ello ocurre en la relacién de la nacion con los pueblos que se describen como el “objeto”
historico de una nacion, es decir son la base material que sujeta a la nacion, ahi estariamos
hablando de una pedagogia nacionalista. Los pueblos, también son resultado de un
proceso de significacion que abstraiga el pasado originario y se revele como prodigio
viviente, como signo del presente. A ello Bhabha llama, la tension entre lo pedagogico y
lo performativo (Bhabha 2002, 182).

Lo pedagdgico encuentra su autoridad narrativa en una tradicion del pueblo, descripta por
Poulantzas como un momento del Ilegar a ser designado por el si mismo, encapsulado en
una sucesiéon de momentos histéricos que representan una eternidad producida por
autogeneracion. Lo performativo interviene en la soberania de la autogeneracion de la
nacién, proyectando una sombra entre el pueblo como "imagen" y su significacion como
signo diferenciador del Yo [Self] distinto del Otro del Afuera (Bhabha 2002, 184).

Digamos que lo pedagogico, en tanto relato acompafia a toda la retérica oficial y
tiene como principal dispositivo de interpelacion a la sedimentacion histérica, la tradicion
y la institucion como elemento de difusion. De ese modo, casi podriamos decir que el
Estado-nacion es quien se encarga de la difusion y sedimentacion de ese discurso. Que
posteriormente encarnado, logra su repeticion en la masa del pueblo y logra, con mucho
éxito, generar una adscripcion voluntaria e incluso apasionada. Se asume a la nacion como

autogenerada, existen en si misma, como si el ser boliviano hubiera preexistido a Bolivia.
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Aunque se conozca que muchos elementos que hacen a la nacion son contingentes e
incluso arbitrarios, como dice Gellner, eso no quiere decir que la nacion lo sea. Es decir,
finalmente se logra una identificacién por medio de esos relatos pedagogicos totalmente
estructurados. Pero siempre en tension con lo performativo.

Por el otro lado, esta aquello que explicita la tension ya referida, ocurre que lo
performativo incluye a las naciones extrinsecas, e introduce su temporalidad en el espacio
de la nacidn; aquello del “entre-medio” irrumpe, aunque Su presencia siempre estuvo
encubierta. Ese gesto inclusivo naturalmente va contra el principio de lo pedagdgico -en
cierto sentido la nacion civica- que parte de la idea de la homogeneidad del pueblo, pero
ademas interrumpe su tiempo autogenerante. Se trata de la presencia de la liminaridad
cultural dentro de la nacion, Williams llamo a ello “practicas residuales y emergentes en
culturas oposicionales” (Bhabha 2002, 184). Entonces, estamos refiriendo que hay otras
naciones, dentro del espacio informe y extenso de la nacién, lo performativo llama la
atencion sobre esas experiencias de vivir la nacion entre medio, en el espacio liminar de
la nacion.

Ello pone en alerta de que nadie, o mejor, ningin grupo tiene el derecho de
reclamar para si la representatividad trascendente o metafisica de la nacion. Méas aun,
informa de que la nacion no solo se construye en el discurso oficial, sino en una préactica.
Tiene la virtud de desplazar a la diferencia significante del “*afuera’ fronterizo a su finitud
de adentro” (Bhabha 2002, 186). Ello interpela radicalmente a la practica que asumia al
pueblo como horizontal, homogéneo: hegemdnico; pues la amenaza de la diferencia
cultural estd dentro y hay que asumirla como parte de la realizacion de la nacion. Eso
quiere decir que para pensar la nacion, ya no basta pensar en su origen, sino en el presente

de la historia del pueblo:

Las fronteras de la nacion, sostiene Kristeva, se enfrentan constantemente con una doble
temporalidad: el proceso de identidad constituido por la sedimentacion histérica (lo
pedagdgico), y la pérdida de identidad en el proceso significante de la identificacion
cultural (lo performativo) (Bhabha 2002, 189).

Aunque pedagdgico y performativo parezcan antagénicos, en realidad no lo son,
sino se articulan agonisticamente. En realidad forman parte del lenguaje y significado de
la colectividad y cohesion de lo nacional. Ocurre, entonces, que lo performativo vendria
a ser el modo cémo los excluidos, pero desde dentro de la nacidn, realizan y producen sus

sentidos sobre su pertenecia. Es en muchos sentidos la realizacion. No trata de la mera
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enunciacion de un discurso que afirma pertenencia a la nacion, porque la identidad es un
negocio complicado: asi como puede haber una autodefinicidn, debe haber una definicion
desde el exterior.

A partir de esta irrupcion de los marginados, gracias a lo performativo, se puede
atestiguar que el significado de la nacién se ve atravesada por una escritura suplementaria.
Ocurre que lo suplementario, concepto derrideando, mantiene juntos lo pedagégico y lo
performativo. Forma parte de la narrativa racional moderna al integrar de forma marginal
a individuos (Bhabha 2002, 191). Hace que todas las certezas de la nacion queden en
entredicho: ya no tiene solidez socioldgica, ya no es la sucesion de plurales y ya no
responde a un horizonte naturalista nacional. Tiene que ver con la emergencia de
discursos minoritarios que alteran las certezas de la nacion, pero se vinculan a la misma;
al introducir su sentido de secundariedad respecto a una demanda posible, hace de su
presencia menos amenazante, aunque es un recurso altamente eficiente.

La suplementariedad derrideana que retoma Bhabha, viene del procedimiento del
parlamento britanico que reconoce a la pregunta suplementaria, la misma debe ser
respondida por el ministro:

Al venir "después” de la original, o en "adicion a" ella, la pregunta suplementaria
tiene la ventaja de introducir un sentido de “secundariedad" o postergacion en la
estructura de la demanda original. La estrategia suplementaria sugiere que sumar "a" no
necesariamente da un resultado acumulativo, sino que puede alterar el calculo. Como ha
sugerido sucintamente Gasche, "los suplementos [...] son plus que compensan un minus
en el origen"” (Bhabha 2002, 191)

Ocurre que de ser una pregunta “ignorable” pasa a convertirse en una pregunta
clave, algo asi como preguntar inocentemente “;N0SOtros somos parte de la nacion?”
Ocurre que como estrategia no afiade, sino interroga al objeto de lo pedagogico y
suspende su objetivo. En muchos sentidos resta la generalizacién socioldgica, por
ejemplo la certeza sobre la ciudadania. Lo interesantes es que “no es la negacion de las
contradicciones sociales del pasado o el presente; su fuerza radica [...] en la
renegociacion de esos tiempos, términos y tradiciones a través de los cuales
transformamos nuestra incierta y fugaz contemporaneidad en signos de historia” (Bhabha
2002, 192). Recordemos que esa pregunta la hacen los negros ingleses al parlamento
britanico, ahora pensemos en los indios y cholos pacefios —habitantes originarios del
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territorio nacional- formulando la misma pregunta. Hay contradiccion, pero no la atacan,

renegocian los sentidos del tiempo de lo nacional:

El discurso de la minoria impone el acto de emergencia en el entremedio antagénico de
la imagen y el signo, lo acumulativo y lo adjunto, la presencia y el sustituto. Cuestiona
las genealogias del "origen" que llevan a reclamos por la supremacia cultural y la
prioridad histdrica. El discurso de la minoria reconoce el status de la cultura nacional (y
el pueblo) como un espacio contencioso performativo de la perplejidad de vivir en medio
de representaciones pedagdgicas de la plenitud de la vida. Ahora bien, no hay razén para
creer que esas marcas de diferencia no puedan inscribir una "historia” del pueblo o
volverse los puntos de reunion de la solidaridad politica. No obstante, no celebraréan la
monumentalidad de la memoria historicista, la totalidad socioldgica de la sociedad, o la
homogeneidad de la experiencia cultural. El discurso de la minoria revela la insuperable
ambivalencia que estructura el movimiento equivoco del tiempo histérico (Bhabha 2002,
193-194).

Hecha la reflexion sobre teoria de la nacion y las principales categorias que guiaran
esta investigacion corresponde describir el contexto historico sobre la nacion en
Latinoamérica que tenga como base lo indio o lo mestizo, para ver el contexto teérico en

el que se desarrolla mi propuesta.

1.2 Otras conceptualizaciones de nacion: Latinoamérica

En Latinoamérica hubo todo un debate sobre lo nacional y el modo cémo se
constituyeron las naciones. Sin hacer una historia sobre el tema, pues en si mismo es tema
de un gran libro, describiré sucintamente los aportes mas llamativos al respecto. Me
centraré en aquellos aportes tedricos y empiricos que vieron la nacion como un fenémeno
que resolvia la unidad nacional. En tal medida, advierto desde un inicio que revisaré
aquellas investigaciones que tuvieron a lo indio o lo mestizo como parte fundamental que
una nacion debe considerar para constituirse como tal. De hecho, Zavaleta Mercado decia,
en México, que el tema de la nacidn esta pendiente mientras no se abarque a la totalidad
de la poblacion, citado por Mallon (1992).

A menudo, pensamos que lo nacional decanté del mismo modo en todo lado, que
hubo un impulso e influencia proveniente del contexto internacional modernizante y ello
hizo que todos los territorios independizados busquen vehementemente sus c6digos
nacionalistas. Asi, la creacion de los discursos nacionalistas aparecio, en el mal sentido
de la palabra, como mera imitacion de aquello que ocurria en Europa. Nada mas alejado
de ese silogismo. Lomnitz en su estudio del caso mexicano desentrafia el modo cémo, a

su criterio, se constituyo el nacionalismo:
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Dicho de otro modo, el reconocimiento y el andlisis de nuestra especificidad nacional
debe ser el punto de vista desde donde se registra una mirada con vocacién universal, al
contrario de la estrategia que ha predominado todos estos afios, en que las corrientes y los
conceptos tomados del horizonte cientifico (de prestigio internacional) son movilizados
con el fin de reafirmar identidades colectivas a partir de la definicion y redefinicion
obsesiva de “nuestros problemas” (Lomnitz 1993, 18).

De ese modo, Lomnitz propone mirar la especificidad nacional y se da cuenta de
que en el caso mexicano hubo una tension totalmente diferente al momento de constituir
el discurso nacional. Postula que hubo una resignificacion de los conceptos cientificistas
que circulaban en el momento de concrecién de los Estado nacionales que influyd en la
creacion de una cultura nacional. La misma que, desde muchos puntos de vista, estaba
destinada a demostrar la “inferiorizacion” de los subalternizados y, contrariamente, a su
proposito sirvio para formular una identidad mexicana positiva. Mucho méas compleja e
interesante que lo que hubiera ocurrido en otras circunstancias.

Ocurria que después de su independencia México no tenia, igual que el resto de
paises independientes, una institucion extendida por todo el territorio. Eso no solo
dificultaba la administracion, sino obligaba a que el gobierno sea predominantemente
militar. De hecho las Unicas instituciones con cobertura completa en el territorio eran la
iglesia y el ejército. El clero no era, precisamente, el mejor aliado de los revolucionarios,
aunque hubieran triunfado, porque su discurso fue anticlerical. Y el ejército tenia
bastantes contrapesos en las milicias locales. Entonces, el naciente Estado carecia de la
cobertura que requeria para trasmitir un mensaje pedagdgico que construya o represente
a la nacion que comenzaban a construir. Lo que necesitaba México era un sujeto nacional.

Hubo tres causas, segun Lomnitz, que se conjugaron para fortalecer la idea del
mestizo como proceso social y le dieron legitimidad como raza nacional. 1) La igualacion
de la ley, 2) dinamismo del proceso econdémico y 3) la racializacion del mexicano.

México procuro6 “construir al ciudadano a partir de la igualdad ante la ley, dandole
la espalda a la idea de una raza nacional” (Lomnitz 1993, 25). Ocurria que con ello se
procurd conjurar la “guerra de castas”, porque sabian que ello podria devenir en el
exterminio “de la minoria de origen europeo”. Estaban conscientes, casi desde su origen,
que la solucién al problema mexicano pasaba por la entrega de las tierras al mestizo.
Varios de sus intelectuales tenian claro ello, como Molina Enriquez que decia que su
proceso “no concluiria sino cuando se repartieran las tierras a la raza mestiza” (Lomnitz
1993, 25).
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Por otro lado, el dinamismo del proceso econdmico era un proceso democratizador
de mercado, porque podia romper categorias identitarias y se volvié en la base de nuevas
identidades. En Meéxico hubo una conciencia plena de ello, ademéas las élites
gubernamentales tenian una ventaja “los principales centros mineros se situaban fuera del
nucleo central de poblacion indigena” (Lomnitz 1993, 25). En ese contexto se contribuy6
a la generacién de nuevas identidades que, sin embargo, retuvieron para si un discurso
racial, pese a la distancia que procuraban con lo indigena. Ese punto, Lomnitz lo
desarrolla y argumenta mostrando cdmo diferentes autoridades locales se refieren a sus
pobladores con criterios clasificatorios raciales diversos. Retomando las categorias
raciales coloniales, pero al mismo tiempo describiendo la creacion de nuevos “cruces”.
Aunque podria tildarse ese proceso de altamente racista, incluso arcaico, ocurre que ellos
comenzaban a hablar un lenguaje cientifico de su época, el spencerismo o el de la
eugenesia.

Finalmente, dice Lomnitz, lo menos comdn en los proceso latinoamericanos y que
le dio su propio caracter al proceso mexicano fue “la racializacion del mexicano como un
efecto de la I6gica fronteriza entre México y los Estados Unidos” (Lomnitz 1993, 26).
Precisamente, fue en relacion a ese conflicto, no sélo fronterizo, sino a consecuencia de
la usurpacién de tierras que se afianzé un discurso racial para diferenciarse de los gringos.
Quienes también usaban un discurso racial.

Asi, la raza se volvio en el marcador identitario, aunque inexistente en lo real,

discursivamente era un realidad eficiente.

Los discursos en torno de la raza mexicana manan de la misma matriz ideoldgico-
cientifica que circuld en toda América, y en realidad en todo el mundo: spencerismo,
eugenesia y un discurso positivista de adaptacion y progreso, matriz sustituida a partir de
los afios veinte con versiones heterodoxas del relativismo cultural (adaptadas ya al
nacionalismo mestizo), y a partir de los afios 1980, con cierto aderezo multiculturalista
(Lomnitz 1993, 36).

En tal sentido, la construccion del sujeto nacional, asi como su identidad,
curiosamente fue impulsada por un tipo de pensamiento intelectual que decant6 de una
estrategia de diferenciacion. Sin embargo, el lenguaje usado era el de los intelectuales de
su tiempo. Lomnitz citando a Vasconcelos y su libro La raza césmica, muestra como se

consolidé el uUnico proyecto de nacion hecho por los intelectuales de su época.
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Vasconcelos fue un intelectual que logro, junto con otros, hacer de su pensamiento una
politica de estado, en palabras de Alejandro Moreano.

Por otro lado, Florencia Mallon interpretd el rol de los campesinos —indios- en la
formacion de la nacion en Perd, Bolivia, México. Verificando que durante el siglo XX el
mestizaje urbano implicaba una ruptura con el campo y con la comunidad de origen. Para
ello parte de una certeza las ... diferentes construcciones politicas e intelectuales de lo
étnico en los tres paises ha influido también sobre el papel que han jugado las culturas y
utopias indigenas en la elaboracion de movimientos e ideologias de oposicion” (Mallon
1992, 477). Es decir, en los procesos de elaboracion de las identidades locales, las culturas
e ideologias indigenas —incluidas sus demandas- siempre contribuian al plantear una
critica o cuestionamiento (una antitesis) necesaria para substanciar el “resultado final”:
una identidad nacional. Su analisis, entonces, plantea una revision de la dialéctica entre:
patrones étnicos coloniales y los proceso histéricos recientes: crisis sistema colonial,
reorganizacion sistemas oligarquicos y los proceso politicos del siglo XX.

La crisis colonial de finales del XVIII se desencadend por la impronta de los
movimientos populares indigenas que planteaban redefinir una nueva comunidad. Asi
entre 1780- 1782 se desatd una guerra civil liderada por movimientos indigenas que
reclamaban linajes autéctonos (Mallon 1992, 479). En muchos sentidos, se tratdé de
movimientos hechos desde la periferia que fueron duramente reprimidos. México, relegd
el “problema indigena” a sus fronteras periféricas y los protagonistas de la independencia
fueron los criollos. En Bolivia la represion fue étnica y contribuyo a profundizar la
distancia cultural y espacial, de ese modo la independencia fue tomada por los blancos,
por lo menos en su narracién. Durante el siglo XIX, ya independizada Bolivia, esa
distancia evit6 “cualquier intento de consolidacion nacional” (Mallon 1992, 483). Citando
a Zavaleta, Mallon sostiene que en el siglo XIX el proyecto nacional de los tres paises
quedaba pendiente, porque no se podia ser nacion si no se abarca a todo el pueblo (Mallon
1992, 484).

Respecto a la revolucion de 1952, sefiala que se intentdé hacer un proyecto de
hegemonia mestiza que impulso el desarrollo capitalista, nacionaliz6 las minas y
posibilitd la reforma agraria. Sin embargo, el Estado procurd controlar al mundo indigena

de modo paternalista, jerarquico y corporativista, haciendo que su proyecto fracase
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tempranamente. Sefiala que el proyecto mexicano fue el que mas tiempo dur6 y el méas

efectivo.

en México, Boliviay Pert durante el siglo XX. En las revoluciones de 1910, 1952 y 1968,
los intelectuales y politicos mestizos convocaron al indio, ese "otro salvaje" creado por la
conquista y colonizacién, para incorporar su energia y su productividad al proyecto de
"civilizacién nacional" que tenian a mano. Lo pasearon simbdlicamente por el centro del
escenario e intentaron exiliarlo después, mediante indigenismos oficiales, organizaciones
corporativistas o festivales folkléricos (Mallon 1992, 489).

Mallon sostiene que las revoluciones del siglo XX fallaron porque no pudieron
“domesticar” al indio, sin embargo, en el caso boliviano dejo un legado: el proyecto
contrahegemonico katarista. Claramente, para la autora, el proyecto nacionalista sélo
puede ser posible con la integracion del indio. Ese sujeto que siguio siendo la victima
predilecta de la “represion y del progreso”, se trataba de un sujeto subalternizado
econdmica, racial e intelectualmente (Mallon 2005). Desde su punto de vista los
movimientos indigenas tuvieron la condicion de posibilidad para ofrecer una nueva
perspectiva sobre lo nacional, claro que su reflexion esta entre 1992 y el 2005.

Ana Maria Alonso escribid sobre como procesos de diferenciacion o sea distincion
del otro de la nacion se emplearon, por ejemplo, como estrategias de construccion de lo
nacional.

Sostiene que los principales tedricos del nacionalismo descuidaron el discurso
estético visual, el mismo ofrece muchas posibilidades para comprender la realizacion del
nacionalismo. Por ello indago en los discursos subyacentes de lo nacional en expresiones
visuales. Se apoy0 en la obra de Gloria Anzaldua y la reflexion teérica de Bhabha, Young

y otros intelectuales de su época. A su hallazgo le llamd el “estatismo estético”:

He rastreado algunos de los enlaces en la compleja genealogia del mestizaje, demostrando
que el estatismo estético es una forma autorizada de hibridacion intencional en la que el
punto de vista "mestizo" enmarca las voces "india" y "espafiola". Tal vez no sea
totalmente sorprendente que los proyectos estatales de construccion de naciones
centrados en el mestizaje hayan sido "mucho menos exitosos de lo que habiamos
supuesto”. La mayoria de los nuevos (movimientos sociales) surgieron para representar
las identidades y cuestiones (raza, etnia, religion, género) reprimido por la construccion
de la nacion proceso "(Smith 1996: 161; véase también Alonso en prensa). Las
movilizaciones actuales de los indigenas en México contra el nacionalismo mestizo
cuestionan los reclamos estatales de un “patrimonio cultural” indigena en nombre de la
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nacion y luchan por la representacion politica de sus propios intelectuales (Alonso 2004,
480) 2.

De manera renovadora sefialo que el “estatismo estético” aparecio como la forma
autorizada de hibridacion, pero al mismo tiempo se volvio contra quienes lo produjeron.
Asi el folklore, el fomento a las danzas y expresiones populares que exaltaban el pasado
cultural nacional, normalmente ubicado en el prehispanico se constituyeron como
expresiones respaldadas por el Estado. Evidentemente, esos relatos como punto de
partida, sirvieron para proponer unos nacionalismos exteriores al Estado. Pues, no pasé
desapercibido, para los sujetos representados que podian reclamar derechos de
representatividad partiendo, precisamente, de las performances utilitarias que los estados
habian hecho de sus culturas. De hecho, ella identifica algunos movimientos que resisten
a las imposiciones estatales desde la mismidad que los habia representado. Anzaldda y su
obra son la clara evidencia que desde la mismidad hay una fuerza creadora y subversiva.
Evidentemente, el “estatismo estético” fue aquel al que los estados acudian para
representar méas eficientemente la nacion y los origenes.

Concluyé sefialando que el nacionalismo, en el caso mexicano, desafio al
imperialismo estadounidense y al legado del colonialismo espafiol. De ese modo, la
ambivalencia postcolonial y la interaccion entre el reconocimiento y el desconocimiento
hicieron al mestizo mexicano y reconstruyen los imaginarios de lo nacional en
Latinoamérica (Alonso 2004, 481).

Siguiendo en el espacio mexicano Christian Blschges y su trabajo sobre la
etnizacion de lo politico y Paula Lépez Caballero, quien particularmente miré a las
cambiantes construcciones de alteridad en el concepto de la nacién evidencian que hay
una preocupacion por el vinculo y movimiento entre nacién y culturas indigenas.
Revisando la historia de México, Lopez propone gue se hizo una filiacidn virtual entre

los grupos indigenas del siglo XX y el pasado prehispanico y por medio de ese artificio

20 (La traduccién es nuestra) | have traced some of the links in the complex genealogy of
mestizaje, demonstrating that aesthetic statism is an authoritative form of intentional hybridization in which
the "mestizo" point of view frames the "Indian" and "Spanish" voices. Perhaps it is not entirely surprising
that state projects of nation-building cen- tered on mestizaje have been "much less successful than we
previously assumed. Most... new [social movements] have arisen to represent the identities and is- sues
(race, ethnicity, religion, gender) suppressed by the nation-building process” (Smith 1996:161; see also
Alonso in press). Current mobilizations by indigenous people in Mexico against mestizo nationalism
challenge state claims to an indigenous "cultural patrimony" in the name of the nation and fight for political
representation by their own intellectuals (Alonso 2004, 480).
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esas poblaciones entraban a la nacidon como sujetos “modernizables”. Por la puerta del
pasado, los indigenas representaban la alteridad que, ademas de ser el otro, era la fuente,
es decir el origen, de todos los conciudadanos (Lépez Caballero s/f).

De hecho Lopez se interroga “;Como construir una nacién moderna a partir de
semejante heterogeneidad cultural?” ;Qué lugar se les podia otorgar a esas poblaciones
rurales, marginadas en el espacio nacional y atadas a solidaridades locales?” (LOpez
Caballero s/f). A partir de ello interpreta qué pasa con la antropologia mexicana, ocurria
que la misma estaba formandose al mismo tiempo que la nacion. Por ello mismo, la
antropologia mexicana siempre acompafid al estado y, a la par de su crecimiento, propuso
planes para proteger a las poblaciones indigenas. No s6lo eso, la antropologia estaba
vinculada a lo politico de la formacion nacional, al grado que en 1941 en Patzcuaro se
organizd el Primer Congreso Indigenal. Segun Lopez, eso fue lo que le dio su caracter tan
particular. Ademas que México reclut6 a connotados antropdlogos en muchos momentos
de su consolidacion.

Algo similar ocurrié con la antropologia critica de la década de 1970, que mantuvo
viva la relacion indigenas y nacion. A tal grado que Mexico fue el segundo pais en firmar
el Convenio 169 de la OIT (Organizacion Internacional del Trabajo) en 1991. Y México
se definié como un estado pluricultural mediante la modificacion de su constitucion en

1992. Por otro lado, Lépez propuso que

la introduccidn y utilizacion del término “indigeneidad” conlleve una reformulacion del
problema a tratar, en vez de ser simplemente otra forma de llamar a la identidad indigena
politizada. El punto de vista defendido aqui busca contribuir a forjar un objeto de
investigacion que no limite la indigeneidad a una simple movilizacion politica. Tal y
como entiendo y utilizo ese término, la indigeneidad refiere a las relaciones sociales
histéricamente constituidas que permiten que una persona, una practica, un grupo o un
objeto se identifique o sea reconocido como indigena (Lopez Caballero 2016, 17).

Entonces, Lopez propuso que la “indigeneidad” respondia a procesos sociales
histéricamente construidos y permitia una identificacion, en el contexto mexicano.
Ademas afirmaba que ese proceso estaba intrinsecamente vinculado a la historia
intelectual de pais, donde trabaja la relacion indigenas/estado desde hace mucho tiempo.
Incluso México llego a ser la nacidn abanderada sobre el tema, respecto a los demas paises
de la region. No es casual que en México se hubieren organizado el Congreso indigenal
de Patzcuaro (1940).
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Esta es pues una perspectiva pragmatica que supone que la distincion que establece
quién o qué es indigena se elaborara efectivamente al calor de las interacciones concretas,
situadas historicamente y atravesadas por relaciones de poder. Con ello se busca anotar
que la alteridad indigena es producto de la practica, de ciertas interacciones especificas y
Nno su causa.

Eso quiere decir que no es el origen el que determina quien es indigena y quien
no, sino son las relaciones sociales que se provocan las que determinan quién o qué es
indigena. Pero como indica Lépez, el nacionalismo mexicano esté vinculado al devenir
de lo indigena es este territorio.

En el caso boliviano y también latinoamericano, Zavaleta Mercado, hizo una
propuesta por demas reveladora. EI propuso que existen sociedades abigarradas. Aunque
parte de un analisis empirico en Bolivia, su propuesta es extensiva a varios paises del
continente, lo mismo que su dominio de las realidades politicas. De ese modo sostuvo
que “el conocimiento del mundo y la vision sin ilusiones de uno mismo es el requisito
absoluto para la autodeterminacion. En este sentido, por ejemplo, los momentos de
autodeterminacion en Bolivia han sido siempre muy escasos” (Zavaleta M. 2008, 54).
Sobre aquello se referia a la claridad que todo Estado-Nacion deberia tener sobre sus
propios fines, algo que desde su experiencia no era del todo viable para Bolivia.

Desde ese punto de vista, Zavaleta propuso que no puede haber un Estado
desorganizado o que no se involucre con su sociedad civil y al revés. Toda vez que la
fortaleza del Estado esta en su capacidad de reclutamiento y eso no sélo supone la entrega
de cedulas de identidad o el reconocimiento de la nacionalidad, sino involucra una

participacion comprometida del Estado para incluir a sus ciudadanos.

La mera superioridad del Estado sobre la sociedad no hace un éptimo, sino una
paralizacion o vida circular a la que Marx describié como el despotismo Asiatico. A la
inversa, la mera supremacia no organizada de la sociedad sobre el Estado compone s6lo
una relacion aleatoria y puede desorganizar a refutar toda politica, buena o mala (Zavaleta
M. 2008, 51)

El Estado, finalmente seria la expresion de las diferencias internas de la sociedad,
en cierto sentido representaria la forma de dominar la diferenciacion. En tal caso, define
al Estado boliviano como una sociedad abigarrada que se caracteriza por: 1) la no
unificacion de la sociedad, 2) la no unificacion nacional ni clasista de la propia clase

dominante y 3) la aparicion de planos de determinacion erraticos. La sociedad misma se
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mueve en torno a convocatorias 0 momentos estructurales ocasionales (Zavaleta M. 1990,
72).

En sintesis, para Zavaleta, las sociedades abigarradas no logran la unificacion de
sus habitantes, los humanos no estdn comunicados y los resultados de su voluntad electiva
no son los mismos. Y no es que se trate de que no se pueda lograr un tipo de unificacion,
sino, que no se la desea. En el caso boliviano, se traté de un Estado que cerré el derecho
a la ciudadania a gran parte de la poblacion, hasta 1952. Es decir, la ciudadania se amplio
apenas hace sesenta y seis afios y la cerrazon se prolongd por mas tiempo todavia. Los
indigenas, hasta hace muy poco, seguian vinculandose al Estado de manera tangencial y
a través de mediaciones: mercado, fuerza laboral, servicio militar o doméstico. Ahora
mismo, la situacion del indigena sigue siendo dificil y de postergacion, al grado que el
Vicepresidente dijo, cuando quiso imponer una innecesaria carretera, que los indigenas
amazonicos vivian como animalitos.

Hablando del contexto boliviano actual, esté el aporte de Rea que en su articulo
“Conflictos y alianzas alrededor de lo indio en la construccién democratica de Bolivia
como Nacion: movimientos y luchas indias preelectorales 2002” (2003). Hace un
diagndstico de la situacion boliviana del afio 2002, anterior a octubre de 2003, afio en que
se gestd la Guerra del Gas que concluy6 con la renuncia y huida de Gonzalo S&nchez de
Lozada.

Su principal aporte radica en las definiciones iniciales sobre nacion y estado,
ademas hace un excelente diagnostico de lo que pasaba en Bolivia en un momento tan
conflictivo, pues se trataba de los prolegomenos de “la guerra del gas”. De ese modo la
autora identifica que el tema central para la Bolivia de 2002 consistia en el estudio de lo
indio en el contexto politico nacional. Un tema acorde a los acontecimientos, pero ademas
a los avances metodologicos, tematicos y tedricos que se iban dando. Retomando a
Zavaleta, definid nacion como la construccion del “yo colectivo”, formada por sujetos
juridicamente libres. En el mismo sentido, y siguiendo a Zavaleta definio al Estado nacion
como la culminacion de un estado de abigarramiento, es decir la sobreposicion
desarticulada de diferentes sociedades. Para hacer un contrapunto cita a Dussel que dice
que no se puede hablar de Estado nacion, sino de Estado moderno, que se forma sobre la
base autoritaria de una nacion. Sin duda el diagnostico que hace de las reflexiones
tedricas sobre Bolivia es pertinente para este trabajo. Pues la autora, aclara conceptos y
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describe la realidad politica en torno a la escalada de protestas previas a octubre de 2003
gue culmina con la salida de un presidente.

Sostiene que:

La accion politica india expresada en las luchas sociales de los dos primeros afios del
nuevo milenio no constituyen sélo movimientos identitarios, como fue el caso de los afios
80’ y 90’ donde los indios buscaba ser reconocidos en su diferencia, sino constituyen
movimientos politicos y de sociedad que, mas alla de las demandas coyunturales, estan
interpelando al Estado y demandan una transformacion del orden societal. (Rea Campos
2003, 41).

De ese modo, Rea hizo un diagnostico cabal de lo que ocurria con los movimientos
indigenas que demandan transformacion, pero dice “alin no tienen claro cdmo construir
la Nacion a partir de la pluralidad tanto politica como econémica, que también se
demanda” (43).

Todas estas reflexiones y los factores que analizan, o la propia utilizacion de
instrumentos analiticos y conceptuales no siempre coinciden. Sin embargo, dan como
resultado un conjunto de reflexiones que evidencian la riqueza y variedad de trabajos
sobre un tema que parecia evidente: la nacion es moderna nomas. En realidad se evidencia
la complejidad del tema que nos propusimos, tambiéen se ve con claridad que el debate de
la identidad nacional a partir de lo indio y lo mestizo en Latinoamérica llegd a
concentrarse con preeminencia en lo indio. Estos trabajos, seguro que olvidé varios,
tienen en comun que plantean que la construccion de la nacion desde su inicio fue
marcado por la presencia de las diferencias étnicas. Por supuesto, esto también ocurria en
nuestro contexto grande, Latinoamérica, sucede que es dificil sustraerse al tema de lo
indigena, al contrario de lo que piensa la mayoria.

Es igualmente cierto que detras de cada aporte de analisis empirico se percibe, de
manera explicita, las posibilidades tedricas y epistemologicas que hay sobre el tema. Sin
embargo, también me queda claro que hay todavia ese vacio respecto a la identidad
nacional boliviana y la fiesta popular, un vacio que probablemente se llené con los
estudios de folklore. Pero esos estudios los veremos en su dimensién mas politica

adelante.

1.3 La nacion en Bolivia

A diferencia de las sendas descripciones del origen ontoldgico de las naciones, de

Gellner y Smith, en el caso de Latinoamérica y especificamente en el caso boliviano, la
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nacion como producto de la modernidad fue un reacomodo. También, a pesar de los
complejos contextos que hicieron a la nacién en Latinoameérica, en Bolivia hubo uno y
ese es el que describiremos. La imposibilidad de la nacién boliviana tiene que ver con
probabilidad, con la existencia de una sociedad abigarrada. Las nacientes republicas
nacionales de principios del siglo X1X, tomaron como base de su fundacion, es decir de
su origen, las divisiones fronterizas que la colonia espafiola y portuguesa definieron.
Considerando que las mismas no respondian a unidades culturales, sino a la ocupacion de
territorios y proyectos administrativos, es preciso comprender lo artificial de esas
fronteras. En muchos casos, las fronteras nacionales llegaron a separar continuidades
culturales, econdmicas y sociales, es decir separaron naciones. Dos casos como ejemplo:
el area circunlacustre del Titicaca que es compartida por Peru y Bolivia corresponde a
una unidad territorial aymara de larga historia; otro espacio separado arbitrariamente es
el Chaco compartido por la Argentina y Bolivia, un espacio de continuidad cultural,
territorial.

En ese entramado administrativo colonial fue que Bolivia se independiz6 en 1825,
su Primera Asamblea estuvo signada por la maniobra, los intereses personales y el
transfugio? de sus protagonistas y no tuvo un proyecto nacional moderno??, sino hasta
después de la Guerra Federal. Los sucesivos gobiernos se caracterizaron por la
inestabilidad politica y la ausencia de una idea de nacién?. De modo muy claro Arnade
revela ello en una frase cuando describio el informe que el Mariscal Sucre presento a la
Primera Asamblea de las provincias del Alto Pert “el Mariscal habia hecho mas en cinco
meses que toda esa gente, una vez en el poder, haria durante cinco décadas” (Arnade
1964, 227). Queda claro que quienes protagonizaron la guerra que independiz6 a Bolivia
fueron posteriormente excluidos de todo debate, la Asamblea se convirtié asi en un
escenario de intriga y manipulacion de impostores cuyo Unico fin era preservar el poder

de las familias de los Asambleistas y con ello una serie de privilegios que les permitia

21 Arnade describe que muchos de los primeros Asambleistas, los padres de la patria, habian
apoyado al ejército realista cuando correspondio. Y cuando se dieron por derrotados cambiaron de bando y
apoyaron a la causa patriética. Su Unico interés apuntaba a controlas los recursos de un Estado naciente y
pequefio, espacio donde tendrian perspectivas, incluso, politicas (Arnade, 1964).

22 Quiza hay que matizar esta afirmacion taxativa pues proyectos hubo, por ejemplo el del Mariscal
Andrés de Santa Cruz que propuso articular la Confederacién Perd- Boliviana (1829-1839).

23 Tal afirmacion hay que matizarla porque, por ejemplo, el Mariscal Andrés de Santa Cruz (1829-
1839) habia propuesto un proyecto de nacion y avanzado en la creacion de una Confederacion Per(-
Boliviana.
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vivir como reyes chiquitos dentro de sus feudos. En este sentido, la descripcion de Arnade
es reveladora “Esto no fue una reunion de hombres de mente civica, sino de oportunistas
sin honestidad o conviccidon politica” (Arnade 1964, 229). Asi, salvo esporadicas y
sorprendentes excepciones, los primeros setentaicinco afios de Bolivia se desarrollaron
sin un proyecto de nacion duradero. En ese periodo Bolivia perdi6 su cualidad maritima
durante la Guerra del Pacifico (1879), perdio6 la Guerra del Acre (1899-1903) y Melgarejo,
dictador, rompio el pacto de reciprocidad con las comunidades indigenas. Toda esta poca
visualizacion de un proyecto nacional durd hasta que concluy6 la Guerra Federal en 1899.

Sin embargo, todo este periodo estuvo signado por la consolidacion de los mitos
nacionales, aquellos que contribuyeron a “fundar” la nacion. El mito de la independencia
gracias al ejército bolivariano, el mito de los padres y fundadores de la patria, los héroes
independentistas y las imagenes religiosas que contribuyeron a la independencia. Todo
fue acomodado, medianamente, con ayuda de representaciones y narraciones historicas;
mientras las autoridades de gobierno hacian de la politica una profesion y del contubernio
una forma de vida. Asi, la administracién pablica no era vista como un servicio, sino
como una posibilidad de acceder a los grandes negocios que el Estado suponia.

Como dice Zavaleta (1986), Bolivia tuvo dos periodos constitutivos de
importancia: 1899-1934 y 1952-1964. Para este punto nos apoyaremos en ese criterio
para describir los proyectos nacionales mas grandes que hacen o tienen consecuencias en
aquello que queremos analizar. En nuestro caso, seria necesario describir un tercer
momento que aparece como constitutivo, pero se vuelve un fracaso, la fundacion del
Estado Plurinacional 2003-2009. Volviendo a Zavaleta, 1899 ocasion6 un trueque de
poder en la clase dominante, siendo llamativa y paraddjica la participacion indigena que
derrib6 en un movimiento que inaugur6 el darwinismo social (Zavaleta 1986, 15). En ese
periodo se articuld organicamente un proyecto nacional de la élite y para la élite, el mismo
que se constituyd en la base de nuestra razon moderna, aquello que Larson llamo el
discurso del antimestizaje (2001). Al respecto, Sanjinés (2009) dice que esta élite no
proponia un proyecto integrador o de nacién, sino un proyecto de dominacion. El periodo
del Nacionalismo Revolucionario 1952-1964, dice Zavaleta no fue una Revolucién como
la mexicana, sino una insurreccion y se concretd en un nacleo concentrado que distribuyo
después los efectos revolucionarios y no sin mediatizacion ideoldgica (Zavaleta 1986,
15). Un tercer momento constitutivo o que pretendio serlo, pensando mas alla de Zavaleta,
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fue el que encabezdé Evo Morales (2006), sin embargo, se trata de una “revolucion”
fallida, porque nada fue transformado radicalmente.

Respecto al primer periodo, es necesario ver sus antecedentes y recordar que un
poco antes, en 1880, una élite de economia exportadora habia deseado una economia
liberal, para tal proyecto era necesario que el Estado quiebre la autonomia de las
comunidades indigenas y las integre al Estado como peones de hacienda, yanaconas,
trabajadores asalariados, productores y consumidores. Tal posicionamiento, como sefiala
Larson, implicaba cuanto menos una revolucidn cultural, pues se dejaba de lado toda una
tradicién administrativa basada en la renta minera (Larson 2001). Sin embargo, los indios
dieron la batalla, primero se opusieron al resquebrajamiento del pacto de reciprocidad
colonial, donde los indios garantizaban la produccion agricola y el tributo indigenal,
mientras el Estado no intervenga su administracion organizada en los ayllus. Pero, igual
ese pacto termind quebrandose unilateralmente, en cierto sentido, ello fue beneficioso
para los liberales por dos motivos importantes: 1) esa politica econdmica les dio ventajas
econdmicas. 2) Pando aprovechd la coyuntura para hacer una alianza con los indios.

De la alianza entre el Presidente liberal Ismael Pando y Pablo Zarate el “Temible
Willca” fue que se definidé la Guerra Federal (1899), evento que arrebaté el poder a los
conservadores chuquisaquefios y movio la sede de gobierno a La Paz. Pando habia
ofrecido restaurar el pacto de reciprocidad colonial que garantizaba la autonomia
administrativa de las tierras comunitarias a cambio de garantizar el tributo. Esta alianza
termind imponiendo un nuevo bloque social dominante, un nuevo eje politico geografico,
nuevos canones de legitimacion y un nuevo aparato represivo (Zavaleta 1986, 11). La
importancia de la movilizacion indigena fue tal que, una vez terminada la guerra, la tropa
liberal triunfante se vio obligada a marchar junto a las tropas indias comandadas por el
Zarate Willka. Esta alianza fue traicionada posteriormente, se acuso a los indios de querer
independizarse, pasando a los lideres por las armas, y se rematd a otros con el célebre
Juicio de Mohoza (lrurozqui 1984).

En este juicio, Saavedra demostré que la matanza correspondia a un delito
colectivo, y por lo tanto injuzgable, que fue consecuencia de una guerra civil que al final

se transform6 en una guerra de razas y ponia en evidencia a una “raza atrofiada
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moralmente y degenerada hasta la deshumanizacion®” (Saavedra 1903). Con ese
argumento Saavedra ilustré que el indio no sélo era inferior, sino demostraba que la
inclusién politica del indio como ciudadano no era posible. A la par, se involucro en el
hecho a los mestizos de pueblo, los cholos, a quienes se los situ6 como instigadores de
los hechos, alli no se salvo ni Escébar, el cura de Mohoza. El proceso solucion6 muchos
puntos para la élite triunfante: ratifico la inviabilidad de los indios como ciudadanos,
logré liberar a la mayoria de los juzgados, hecho que patent6 que no se traiciono la alianza
con los indios, sin embargo, se ejecutd a los cabecillas; el juicio se constituyé en el punto
de quiebre donde el discurso dominante sefialaba que los indigenas estaban renegados y
con deseos de venganza a consecuencia de los atropellos de los mestizos, los hacendados,
corregidores y sacerdotes, léase cholos (Irurozqui 1984). Con tal argumento, los liberales
ademas culpabilizaron a los poderes que se constituian en espacios de resistencia a las
transformaciones que pretendian encarar sobre la tierra.

Antes de comenzar el siglo XX el Estado seguia agobiado por los costos que le
significd la Guerra Federal y casi medio siglo de gobiernos caudillistas. Por otro lado, se
preservaban las disputas internas entre las élites regionales; sin embargo, en 1904 Bolivia
recibié la indemnizacion por firmar el injusto Tratado de Paz con Chile; también se logré
superar, de modo inconveniente, la guerra del Acre (1903) que también supuso una
indemnizacién. De todas maneras, con la victoria Liberal, el cambio de Sede
gubernamental llegd acompafiado de un periodo de tranquilidad econémica (Irurozqui
1984). Pero, lo més interesante fue que las élites de ambos bandos —liberales triunfantes
y conservadores replegados- comenzaron a encauzar sus discursos divergentes y sus
confrontaciones con un mismo fin: crear un estado nacional a su medida. Para ello se
plantearon conjurar el ascenso del indio y limitar la participacién del cholo, en Gltima
instancia contenerlos (Irurozqui 1984). Produjeron un discurso de nacién civica muy
sofisticado que encubria la verdadera intencion: asegurar politicamente la sobrevivencia
de ellos como “clase dominante”. Como dice Zavaleta, “la Unica creencia ingénita e

irrenunciable de esta casta fue siempre el juramento de su superioridad sobre los indios,

24 De hecho Saavedra articuld su discurso desde un posicionamiento cientificista que se apoy6 en
argumentos provenientes del darwinismo social, la antropometria y el determinismo geogréfico; con ello
demostrd que los indios eran salvajes a consecuencia de sus circunstancias socioambientales, pero eso no
le quitaba el hecho de su peligrosidad. Ademas sefialaba que el estado de animalidad de los indios era a
consecuencia de afios de explotacién inmisericorde desde los colonizadores, hasta los hacendados,
sacerdotes y mestizos de pueblo.



64

creencia en si no negociable, con el liberalismo o sin ¢l y atin con el marxismo o sin é1”
(Zavaleta 2008, 87).

De alli en adelante el problema tanto para los liberales como para los
conservadores fue ¢qué hacer con el indio en la nacion? Y, posteriormente, actualizando
la pregunta se formularon ¢qué hacer con el mestizo y/o cholo?

Una vez ganada la Guerra Federal (1899) la élite liberal pacefia tuvo que
desarrollar toda su creatividad, no solo por el relevo de élites que propicid su victoria,
sino porque tenia la tarea de al fin construir la nacion, algo que no habia hecho la élite
chuquisaquefia, el nuevo siglo se les ofrecia con promesas de renovacién (lrurozqui
1995). Después de tanto tiempo habia un periodo de tranquilidad politica y podian
disefiarse un proyecto de gobierno, para ellos la mineria ya no era su Unica fuente
econdmica®, porque lograron un éxito relativo al diversificar sus inversiones y sus
medios de produccidn del excedente. De ese modo, la Ley de Ex-vinculacion de las tierras
indigenas, promulgada por Melgarejo, fue muy pertinente para estos liberales,
contradictoriamente, su discurso de posicion ideoldgica estuvo en contra de tal politica?®.

Fue en este momento que se comenzO a esbozar un discurso politico social
respecto al ser nacional, particularmente por medio de la literatura, los debates publicos,
el pensamiento filosofico y la prensa. Esta élite ansiaba acercar el Estado a la modernidad
y ello implicaba pensar la nacién en términos modernos. De esta manera, la élite disefid
e hizo publicas sus principales estrategias para sobrevivir como clase dominante. Mas alla
de quien esté en el poder, liberales o conservadores, el pensamiento producido era muy
cercano al que Gellner teoriza cuando describi6 la nacién civica, pero ademas era
pertinente para ambos grupos, en tanto casta. En este punto nos interesa observar como
se articulo este debate, porque en Gltima instancia la comprension de la cultura popular
requiere la comprension de la cultura de la élite (Irurozqui 1984), sobre todo cuando en
esta década se formalizd el concepto de folklore nacional (1913), un indicador
fundamental de la nacion étnica, aunque para el momento su uso aparece como parte de

la “etnicidad” de la nacion civica. Claramente el discurso pedagogico de lo nacional

% De tal modo que podian pensarse al margen de los grandes intereses mineros de la época.

% En su alianza con los indigenas durante la Guerra Federal los liberales ofrecieron restituir el
pacto de reciprocidad colonial entre indios y el Estado. De tal modo que los indios producian y pagaban
tributo, mientras el Estado les garantizaba seguridad juridica y poca intervencién. Tal pacto, no se cumplié
y termind beneficiando a los propios liberales que aprovecharon la apertura del mercado de tierras para
hacerse de haciendas y latifundios.
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describia el “folk-lore” como algo nuevo, como un acervo del pueblo que estaba en
proceso de construccion?’. Paralelamente, pero lejos de la nacion civica, por esta época
(1922-1923) se formalizo la devocion, de parte de indios y cholos del barrio de Ch’ijini
al sefior Jesus del Gran Poder en La Paz.

Es necesario hacer algunas precisiones previas, la lucha por el poder de la élite
liberal de 1899 se explica por la estrecha relacion con los modos como se arribé al mismo,
y los motivos detrds de tal busqueda. Asi, se vislumbran por lo menos dos aspectos:
primero, preguntarse si esa €élite se pretendia como perteneciente a un proyecto nacional
moderno, es decir, si su proyecto era ampliar el estado; por otro lado, el grado de
involucramiento de los dominados, es decir, si el proyecto nacional de la élite involucraba
a los sectores populares. Junto a lrurozqui habria que preguntarse ¢si el deseo de las élites
era ampliar el estado? y también si se debe leer la realidad desde lo que pudo ser o desde
lo que fue (Irurozqui 1984). En todo caso, es necesario leer lo que fue para comprender
sus propios alcances, limitaciones y los diversos mecanismos de exclusién utilizados.

En tal sentido, valdria a la pena rememorar como las élites bolivianas construyeron
sus nociones de nacion y de raza. Connotados intelectuales, provenientes de ambos
bandos, como Alcides Arguedas, Rigoberto Paredes, Franz Tamayo, Bautista Saavedra,
Armando Chirveches, entre otros, desde la literatura, el ensayo, la prensa y el discurso
politico, se introdujeron en un ejercicio introspectivo de lo que pensaban deberia ser el
Estado Nacional, su identidad y su politica frente a los indios. Concretamente, se
preguntaron si era tarea del Estado “moderno” integrarlos, civilizarlos, ciudadanizarlos y
pensar en un Estado o una nacién homogénea (Larson 2001). Precisamente, fue a partir
de esa preocupacion que Larson describi6 a este sofisticado discurso de exclusion como
un discurso del antimestizaje (2001). Porque, més alla del deseo de conformar un Estado
nacion moderno estaba el hecho de como hacerlo sin perder sus privilegios. Resulta
interesante ver como usaron el argumento del voluntarismo para justificar que los indios,
al tener mentes primitivas, no estaban listos para adscribirse al Estado nacional y abrian
la posibilidad de que cuando se los “civilice” podrian hacerlo. Contradictoriamente, con
su discurso se les negaba toda posibilidad de ascenso social, por ejemplo aprender a

escribir. Algo similar pasaba con el discurso sobre los cholos y cholas, podrian facilmente

27 Maés adelante veremos como, el primer folklorélogo boliviano, Manuel Rigoberto Paredes
procura construir un folklore local y postula a las danzas coloniales y mestizas como la posibilidad mas
plausible.
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incluirse voluntariamente a la nacién, aunque en los hechos eso era algo que consideraban
improbable.

Este periodo, donde se comienzan a establecer los términos de la nacion boliviana,
consolid6 un tipo de administracion, signado por la corrupcién y en todos los casos se
responsabilizaba de ello a los cholos: por haber votado por el partido liberal en un caso o
por haber votado por el partido republicano, en el otro. No se los podia responsabilizar
por la administracion de lo publico, sino porque definian elecciones. El clientelismo se
volvio6 una préactica de la vida politica y tanto los liberales como los republicanos tenian
redes que les ayudaban a comprar votos durante las elecciones. Sin embargo, cuando la
economia del Estado comenzaba a hacerse visible su debilidad y su corrupcion, no
culpaban de ello a la clase administradora, sino culpabilizaban a los cholos; la razon era
muy simple e irrisoria: ellos habian votado por ese gobierno corrupto (lrurozqui 1995).

Como antecedente del siguiente periodo ocurri6 la Guerra del Chaco (1932-1936),
conflagracion bélica donde por primera vez la élite, los indios, los cholos y los mestizos
se encontraron en el mismo sitio. Aunque prevalecieron las jerarquias, todos se
encontraban distantes de su suelo natal y compartieron, por primera vez, un objetivo:
luchar por la patria. De esas trincheras, signadas por la derrota®®, emergieron propuestas
politicas nuevas, integradoras que generaron las condiciones de posibilidad para pensar
una ampliacion de la ciudadania, la integracion del indio y todo aquello que renové a la
nacion y su discurso introspectivo. De alli emergi6 el mito del mestizo, como el nuevo
sujeto nacional. Se lo repitio en las cuecas, en los discursos politicos y en la literatura.
Precisamente, ese mestizo, cercano al cholo era quien fundé la festividad que esta
investigacion trata. Pero vayamos al segundo periodo que describe Zavaleta.

El Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR), gracias a una Revolucién
inauguré el periodo 1952-1964. Fueron tres las reformas mas llamativas que llevo a cabo:
(1) el sufragio universal, que amplio el electorado de aproximadamente 200.000 a
1.600.000; (2) la nacionalizacion de las minas, principalmente las pertenecientes a los
“Varones del estaiio” Patifio, Aramayo y las empresas mineras de Hochschild, que eran

la principal fuente de comercio de exportacion “nacional” y (3) la Reforma Agraria, que

2 Nuevas hipotesis sobre la Guerra del Chaco exponen que la élite la desed con el objetivo de
llevar, como carne de cafion, a los indios y cholos que se estaban organizando en sindicatos anarquistas y
socialistas y ya habian dado muestras de fortaleza organizativa y capacidad de reclutamiento. Precisamente
fue la Guerra del Chaco la que cortd una historia sindical importantisima que estaba comenzando a ganar
protagonismo.
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en 1962 posibilito la distribucion de mas de diez millones de hectéreas entre campesinos
e indigenas, pero con una caracteristica: la propiedad individual.

Este gobierno modificd los términos de la nacion civica y comenzé a apoyarse un
poco mas en los argumentos provenientes de la nacion étnica®. Es decir, dio mas
importancia a los modos cdmo se realizaba lo nacional desde abajo, precisamente por eso
apoyo y creo festivales folkldricos. Aunque en ese contexto no existia el concepto, logré
empoderar a muchos colectivos, incluso los cre6. Muchas de sus decisiones fueron a
demanda de los propios protagonistas pues la revolucion fue hecha por campesinos,
mineros y fabriles, por eso cualquier conquista de los actores se debe leer como resultado
de sus luchas méas que una concesion de parte del grupo que estaba en el poder. Sin
embargo, el mismo MNR procuré hacer que esas reformas aparezcan como concesiones
desde el gobierno hacia la poblacion, por ejemplo: la ampliacion de la ciudadania.
Paulatinamente el gobierno se fue elitizando, incluso adquiriendo rasgos autoritarios,
quiza por ello, pese a la trascendencia de lo logrado, el MNR no pudo perdurar en la
memoria larga de los actores de la fiesta popular del Gran Poder, porque en ese periodo
gubernamental no se la respaldo, salvo algunos acontecimientos que describiremos mas
adelante. Sin embargo, el gobierno del MNR apoy6 con demasiado impetu al Carnaval
de Oruro, de hecho fue a partir de la presion boliviana que se le dio uno de los primeros
reconocimientos como patrimonio inmaterial UNESCO.

Pero ¢por qué el MNR dio tanto impulso al folklore? Porque su discurso del
mestizaje proponia un “hibrido” una planta “nueva” y en ese sentido, el mestizo del MNR
termino siendo, como dice Rivera, un ideologema. Entonces, el fin Gltimo de su propuesta
era “borrar la memoria del indio y recluir sus restos en los museos, como ‘raiz’ arcaica
de un remoto pasado, reactualizado en las margenes de lo publico, a través de la
emblematica del folklore” (Rivera C. 2003, 65).

A partir del desarrollo de su pensamiento, el MNR postulé un nuevo sujeto
nacional: el mestizo. No es casual, después de la guerra del Chaco, los indigenas que
sobrevivieron a la misma optaron por quedarse en las ciudades, con ello pasaron a

engrosar los sectores populares urbanos. Este nuevo momento fue muy pertinente para

29 Aunque desde 1940, quizé antes, la participacion boliviana en Patzcuaro mostraba un interés por
lo indigena en el seno de la nacion.

%0 Era una demanda social vieja, lo que hizo el gobierno fue finalmente cumplirla. Los partidos
politicos, los sindicatos ya venian trabajando en esa agenda y el gobierno salido de la revolucién fue el que
tuvo la legitimidad para concluirla.
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pensar que, finalmente, la construccion de una identidad nacional, a cargo del MNR era
posible. El proyecto del mestizaje involucro la desaparicion de las poblaciones indigenas,
convirtiéndolas en clase social: campesinos. Asi, clase media baja, campesinos, mestizos
y cholos parecia que confluian en una misma escala social. De todos modos, la clase
media se ampli6 tanto que se puede admitir que fue el momento de mayor
democratizacion nacional, considerando que, ademas, se dio el derecho al voto universal.
Sin embargo, como dice Soruco “el mestizo connota la bldsqueda de asimilacion
occidental y de negacion de cualquier pasado indigena o cholo, y pronto se mimetiza
como lo criollo, de ahi el uso del término “criollo-mestizo” (Soruco 2012).

Puesto que habia creado un nuevo sujeto nacional, el MNR tuvo que pensar en
darle carécter, hacer algo que haga evidente su pertenencia a la nacion. La educacién
universal tuvo un rol preponderante, lo mismo que la fundacion de hospitales y otros
indicadores de la preocupacion. También gestiond espectaculos que convoquen al pueblo.
Asi, el gobierno acudié masivamente a los significantes de lo popular que hasta ese
momento habian sido repelidos e incluso restringidos: el folklore fue una gran apuesta.
El Estado de 1952 alentd la creacion de los festivales folkldricos en el Estadio y en Compi,
junto a encuentros deportivos y otros acontecimientos. Se trataba de eventos que, a tiempo
de distraer a los concurrentes, reforzaban sus vinculos con el Estado. Con ese propdsito
se instauro el festival autdctono en Compi (desde 1952), que fue un espectaculo destinado
al campesino-indio del area rural. Para los mestizos urbanos se proyectaron los
espectaculos folkldricos en los estadios urbanos (desde 1954).

El discurso de lo folklorico se fue moldeando a la nueva necesidad de hacer
espectaculos masivos. Las danzas de salon como la cueca y el huayfio no eran suficientes
ni espectaculares, por lo que se amplio el repertorio folklorico nacional a las danzas
mestizas: diablada, morenada, cullawada, etc. También se amplio el repertorio a
innovaciones de danzas autdctonas: tinkus, suri sicuri, llameradas, etc. Como todo se
planteaba como concurso, la poblacién se entregd con entusiasmo a recrear danzas. De
ese modo, con impulso desde el estado las tradiciones mestizas, cholas e indias fueron
adaptadas/adoptadas para propdsitos nacionalistas. Eran Utiles porque las danzas
revelaban, casi naturalmente, vinculos primordialistas con las poblaciones indigenas que,
paraddjicamente, fueron combatidos por la nacion (Abercrombie 1992, 283). Se procedid
a la inscripcion dentro del folklore de las danzas indigenas y cholas, pero la contundencia
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de esta accion tuvo impacto inmediato en el carnaval de Oruro, una festividad
caracterizada por su mayoritaria participacion de blanco-mestizos.

Consciente o inconscientemente el gobierno del MNR entr6 de lleno a generar
cohesion social con indicadores y simbolos correspondientes a la nacion étnica. No seria
descabellado sugerir que detras de algunas de estas decisiones haya estado el pensamiento
organicista aleman, con el que el MNR tuvo un fluido intercambio.

El gobierno del MNR marcé la impronta, no so6lo amplié el repertorio de lo
nacional por seguir una propuesta populista, sino ratifico a algunas practicas culturales
populares como pertenecientes a la nacion y evidencié que esos indicadores eran
ampliables. Eso hizo al folklore nacional particularmente amplio en nimero de danzas
respecto a los folklores de las naciones circundantes. De hecho los repertorios folkloricos
de los paises vecinos suelen limitarse a una cuantas danzas, mientras el folklore boliviano
supera, facilmente, las treinta. Sin contar las danzas autoctonas, cuya cantidad sigue
siendo desconocida, aunque, Paredes (1949) y Sigl (2012) hicieron inventarios parciales
de las danzas urbanas y rurales de Bolivia (Paredes 1949; Sigl y Mendoza 2012).

Cabe aclarar que estamos siguiendo la pista de los periodos constitutivos
nombrados por Zavaleta Mercado y ahora nos toca pasar a un posible tercer periodo. En
tal sentido, no estamos haciendo un seguimiento riguroso de la historia nacional, sino
estamos saltando de un periodo a otro. S6lo para dar la impresion de continuidad
enumeraremos algunos acontecimientos: El pais vivié una sucesion de dictaduras y
cuando se recuperé la democracia, no hubo mayor cambio que una transiciéon a la
democracia. Inmediatamente, teniendo como excusa la grave crisis econémica provocada
por las dictaduras, comenzo el periodo que se conoce como neoliberal. Marcado por la
corrupcion, el desprestigio de la clase dirigente y la casi bancarrota del Estado nacional.

Actualmente, el primer articulo de la Constitucion Politica del Estado dice lo

siguiente sobre nuestra identidad nacional:

Articulo 1. Bolivia se constituye en un Estado Unitario social de Derecho Plurinacional
Comunitario, libre, independiente, soberano, democrético, intercultural, descentralizado
y con autonomias. Bolivia se funda en la pluralidad y el pluralismo politico, econédmico,
juridico, cultural y linglistico, dentro del proceso integrador del pais (Nueva Constitucion
aprobada por la Asamblea Constituyente de 2007 y compatibilizada en el Honorable
Congreso Nacional de 2008).
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De ese modo, por lo menos en su formulacion positiva, el Estado se reconocio
como plurinacional, pero ademéas comunitario, intercultural con autonomias. Al mismo
tiempo, la Constitucion garantizaba la libre determinacion, en el marco de la unidad del
Estado. Se otorgaba el derecho a la autonomia, al autogobierno y en el marco de la
Constitucion cada pueblo tiene derecho a su cultura, al reconocimiento de sus
instituciones y a la consolidacion de sus entidades territoriales. Sin embargo, durante la
misma Asamblea Constituyente hubo una arremetida de los sectores conservadores que
lograron movilizar aspiraciones de crecimiento regional. Esa ola de protestas fue muy
dura para el gobierno nacional que tuvo que enfrentar una demanda de cambio de la
capital del Estado y procesos autonémicos en cuatro departamentos. Tal fue el conflicto
gue la Asamblea Constituyente estuvo a punto del fracaso; por otro lado, y al mismo
tiempo, los movimientos autonomistas proponian un tipo de administracion
descentralizada y autonémica mas radical que el federalismo y comenzaron
movilizaciones y actos con la intencion de lograrlo®:.

Tales acciones, junto a otro tipo de demandas y escollos, se convirtieron en
elementos de distorsion que obligaron, quiza también ese era el deseo del MAS, a tomar
medidas que blinden la unidad del Estado en desmedro de las autonomias indigenas y la
libre determinacion®: lo mas fuerte de lo plurinacional. Aunque la constitucion acepta y
promueve la autodeterminacion de los pueblos, sanciona drasticamente cualquier
intencion que la rebase. EI marco constitucional no acepta que una reivindicacion de
autonomia indigena, o cualquier otra, cuestione las fronteras o limites departamentales y
municipales, convirtiendo muchas reivindicaciones de restitucion territorial en una
imposibilidad administrativa. Pero lo més conflictivo es que reduce lo Plurinacional a tres
elementos: el reconocimiento a la diversidad cultural, a su auto gobierno y a su

territorialidad (siempre y cuando no afecte a los territorios politicamente definidos). Sin

31 Estos conflictos se solucionaron cambiando la sede del debate Constituyente y haciendo que la
constitucion se apruebe en un referéndum que obtuvo una mayoria absoluta. Los reclamos autonémicos,
por su lado, llegaron a extremos de tal brutalidad que paulatinamente comenzaron a perder legitimidad
entre sus propias bases, la investigacion sobre un atentado sirvio para endilgar a la oposicion el discurso
del separatismo. Asi, un juicio por separatismo y traicién a la patria detuvo cualquier intencién autonémica
radical, desestructuré toda posibilidad de oposicion y brindd un periodo de calma consolidando la
hegemonia del régimen.

32 Esto es lo doble de contradictorio porque el mismo Movimiento al socialismo (MAS) procurd
inscribirse como la sigla Instrumento Por la Soberania de los Pueblos (IPSP).
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embargo, lo Unico que se aplica es el reconocimiento de una educacion bilingiie?,
reconocimiento que los neoliberales ya habian hecho, la incorporacién de algunos
simbolos indigenas en el altar patrio parece ser lo més relevante de esa primera intencion.
Pero la territorialidad, que podria verse en la autonomia indigena, est4 supeditada a las
decisiones y negociaciones del gobierno nacional que puede decidir sobre el territorio, el
uso de los recursos naturales, incluso sobre las concesiones —forestales, mineras,
petroleras-, obviando la decision popular. En tal sentido, el autogobierno es un texto en
el papel que no se da, ni se dara mas adelante (Tapia 2010, 150).

A proposito de ello, se ocasion6 un conflicto cuando el gobierno inicié la
construccion de una carretera que dividia por la mitad el Territorio Indigena y Parque
Nacional Isiboro Secure (TIPNIS). La misma fue un requerimiento de los cocaleros del
tropico de Cochabamba (el bastion de Evo Morales) y resulté también ser parte de la
politica econémica del Brasil, que ademas otorgé un crédito inmoderado para su
ejecucion con una constructora brasilera. EI gobierno, que tenia controlado al legislativo,
decidié construirla sin escuchar las voces de protesta de los indigenas que habitan el
parque. Ello desembocé en la IX Marcha Indigena, a partir de la misma sus
organizaciones indigenas abiertamente tomaba distancias respecto a las politicas
gubernamentales. La misma, fue desacreditada desde el principio, por el Gobierno que
envié grupos de choque afines al MAS para detenerla y, finalmente, fue intervenida
policialmente: los indigenas fueron detenidos, maniatados, gasificados, reprimidos y
obligados a subir a buses. La respuesta de solidaridad ciudadana fue tal, que el Gobierno
tuvo que liberarlos y garantizarles la conclusion de la marcha. A consecuencia de este
conflicto la Central Indigena de Pueblos del Oriente Chaco y Amazonia Boliviano
(CIDOB), la Confederacién de Ayllus y Markas del Qollasuyo (CONAMAQ), miembros
del pacto de unidad que apoyaba al gobierno nacional, decidieron retirar su apoyo al
MAS.

Asi, el discurso del Estado Plurinacional que enarbola el discurso indigena y sus
simbolos, que predica que los mismos son la reserva moral de la humanidad y que,
supuestamente, disefio sus principales politicas pensando lo indigena; en la practica

propicid la ruptura de las organizaciones indigenas. El conflicto cobro tal dimension, que

33 Que, ademas, sdlo se aplica a las lenguas de tierras altas (aymara y quechua) en desmedro de
todas las lenguas de tierras bajas y algunas de tierras altas como el puquina.
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durante la implementacién del Gltimo Censo Nacional se discutié tenazmente si era
necesario afirmarse como indigena o era posible hacerlo como mestizo. Tal discusion,
artificial del todo, en realidad evidenciaba el desgaste del discurso politico, plenamente
afianzado en lo plurinacional y mostraba como una adscripcion identitaria podia ser usada
politicamente. Por el otro lado, las nacionalidades indigenas que no estan alineadas al
Gobierno siguen en sus propios procesos, muchas veces acorraladas por el autoritarismo
politico. Sin embargo, seria posible ver que lo plurinacional radica en diferentes actos
performativos de afirmacion, que estan por fuera del discurso oficial.

En este periodo se evidencié un cambio respecto al discurso sobre la identidad
nacional que se sustenta en la identidad indigena, sin embargo, lo indigena, en los hechos,
solo se constituyd en un fundamento histérico. El fuerte discurso del gobierno sobre lo
indigena, esta a contrapunto respecto a las politicas y l6gicas administrativas del Estado
que, igual que los gobiernos neoliberales, ve las demandas indigenas como provocaciones
retrogradas y hasta primitivas3*. En este sentido, los indigenas y sus organizaciones no
estan en la administracion publica y paulatinamente toman distancia del gobierno, lo que
hace que sean creadas dirigencias paralelas promovidas por el mismo gobierno.

Por lo tanto, la idea de que la fundacion del Estado plurinacional podria ser un
tercer momento constitutivo de la nacion esta vez con los indigenas como protagonistas
es fallida. Como dice Tapia un Estado Plurinacional presupone la representatividad de las
naciones que le dan ese caracter (supuestamente treinta y seis), sin embargo, la propia
Constitucion ratifico la democracia liberal y, a manera de consuelo, cred siete
circunscripciones especiales indigenas. Lo plurinacional s6lo es un discurso, en muchos
casos esta bellamente enunciado, pero no se lo evidencia en lo politico, tampoco en lo
econdmico y mucho menos en lo educativo o en la salud®®. Del mismo modo pasa con la
politica administrativa y reivindicativa mas importante: la nacionalizacion. Si bien la
constitucién proclama que todos los recursos naturales son del pueblo y que cualquier
politica extractiva tiene que pasar por una consulta previa, libre e informada, el Estado se

3 De hecho el principal dirigente de la Confederacion Sindical Unica de Trabajadores Campesinos
de Bolivia (CSUTCB), Roberto Coraite, aliada del Gobierno, llam6 “salvajes” a los indigenas de tierras
bajas. Parad6jicamente, él era representante de los indigenas de tierras altas.

3 Sin embargo, si se acude a denominaciones complejas. En lo educativo, por ejemplo, se siguen
las directrices del constructivismo, se respeta la educacidn clasica y s6lo se afiadieron temas y actividades
gue convocan a una reflexién sobre nuestra autenticidad como indios o sobre la discriminacién que
sufrimos. Es decir, hay una apuesta dogmatica.



73

da modos para otorgar concesiones de explotacion sin consulta alguna, yendo sobre los
deseos de los legitimos propietarios como: las OTBs, las Organizaciones indigenas, los
sindicatos campesinos, etc. De ese modo, el “proceso de cambio”, otro nombre llamativo
del marketing gubernamental, no renové constitutivamente nada, pese a haber aprobado
una nueva Constitucion Politica.

Lo que pretendiamos mostrar con esta breve resefia es que el Estado boliviano se
movid errantemente antes de constituirse. Quiza so6lo por la influencia francesa sobre
algunas de sus élites, suscribio los principios de la nacién moderna. Estuvo algo cercana
a la conceptualizacion de la nacion civica. Posteriormente, gracias, principalmente a la
Revolucion de 1952 se acercd a la conceptualizacién de la nacidon étnica de modo
ecléctico. Siguiendo lo propuesto por Hobsbawm, se podria decir que el Estado boliviano
no siguid, ni sigue estrictamente los principios de una nacion puramente civica como
tampoco étnica. Zavaleta defini6 esa pendularidad de un modo muy politico, pues
describio el fendmeno como lo nacional-popular (Zavaleta 1986). Para mi esa afirmacion
es otro modo de decir que la nacion civica-nacién étnica coexisten en la formalidad del
Estado.

Para cerrar, se podria decir que los periodos constitutivos descritos materializaron
en sus extremos los proyectos de la nacion moderna boliviana y, al mismo tiempo,
advertimos sobre la obligada combinatoria en los hechos reales. Por supuesto que ello no
se hizo en la préactica, es decir, se combinaron elementos, simbolos o indicadores
provenientes de ambos extremos. Paraddjicamente, la versatilidad fue mucho maés
observable cuando llegaban gobiernos dictatoriales que con el afan de granjearse la
popularidad, acudian a la simbologia de la nacién étnica. Lo que si fue quedando en el

imaginario y en la memoria nacional fue que las danzas folkldricas remiten al origen.
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Capitulo segundo

Mitificaciéon de la nacién festiva

2. Preludio

El 7 de junio de 2001 murié Victor Paz Estenssoro, el expresidente que goberno
Bolivia como resultado de la Revolucion Nacional de 1952, sus exequias fueron de
trascendencia nacional e internacional. Precisamente, el dia de su entierro que se llevd
acabo en la ciudad de Tarija en el sur del pais, también se celebraba la fiesta del Gran
Poder en la sede de gobierno, La Paz. Las autoridades, los partidos politicos y demas
actores politicos solicitaron que, en respeto al expresidente, la fiesta de ese afio se
pospusiera una semana, un mes o que definitivamente se la suspenda. Considerando la
trascendencia de los funerales que, incluso, serian trasmitidos por la television nacional,
la Alcaldia oficializo la solicitud. La misma no fue bien recibida por la Asociacién de
Conjuntos Folkléricos del Gran Poder (ACFGP), que argumentd que para la celebracion
habia ya toda una serie de aprestos y prolegdmenos que imposibilitarian su suspension,
incluso recorrerla; en cambio ofrecieron bailar con crespones negros y mandar sefiales de
respeto. Eso fue tildado como una ofensa y de hecho la Alcaldia aposto6 el todo por el
todo: no emitid la Ordenanza Municipal autorizando el desarrollo de la fiesta y amenazo
con retirar a la Guardia Municipal del evento y toda la logistica. La Policia Nacional
también se sumo a esta amenaza, el Estado dejo6 solos a los folkloristas.

Con esa contundente respuesta oficial, venida desde el Estado, la Asociacion de
Conjuntos Folkloricos del Gran Poder decidio, organicamente, seguir adelante con la
festividad, para ello decididé hacerse cargo de la seguridad y, claro, los conjuntos debian
Ilevar crespones negros en sefial de respeto. Pese a la férrea oposicion del Estado nacional
la fiesta se dio en la fecha establecida y su entrada hasta ahora es recordada como la mejor
organizada. Para una festividad tan grande, estamos hablando de algunos kilometros de
recorrido, de miles de danzarines y miles de espectadores, no contar con el apoyo de
autoridades oficiales pudo poner en riesgo el acto. Sin embargo, con algo de mesura el
desfile de danzarines concluyé pasando la plaza Pérez Velasco, reduciéndose un tercio

del recorrido usual, como otra sefial de respeto a las exequias 0 como una muestra
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simbdlica de que ellos podian hacer lo que quisieran en su territorio®. La fiesta no se
suspendio, ocurria que el calendario festivo de los aymaras urbanos estaba tan atiborrado
que recorrer la fiesta era muy complicado, ademas los contratos con los locales de fiesta,
comida, con las bandas de musicos ya estaban pactados y pagados y fundamentalmente,
se debia bailar para el sefior del Gran Poder en esa fecha y recorrerla era casi una herejia.

Este acontecimiento puso en evidencia la tension existente entre el Estado
Nacional y los protagonistas que bailan en la Fiesta del Gran Poder. Pero sobre todo,
quedd claro que estos devotos no estarian dispuestos a ceder respecto a las pretensiones
de nadie, ni del Estado, para modificar sus tradiciones. Para quienes participamos de
alguna festividad religiosa, el punto de vista de los protagonistas era indiscutible: “el dia
del santo patrono de la fiesta es sagrado”. En muchas provincias, la gente esta segura de
que si no se le baila al santo en su fecha, él se enoja y puede castigarlos®’. En el mismo
sentido, viendo desde una perspectiva legalista, los contratos no se pueden modificar y,
naturalmente, quien suspenda su evento pierde el dinero invertido. Es decir, habia mucho
en juego antes de obedecer una orden que habia sido dada al calor de un acontecimiento
politico.

Por otro lado, el Estado exigia una conducta sin mucha meditacion. Su pedido era
tajante y no ofrecia verdaderas posibilidades de solucion, sino el mero consuelo de
obedecer el duelo nacional que sentian las élites politicas y una parte de la poblacion. Es
posible advertir que para el Estado, en ese momento, las consecuencias de sus decisiones,
que afectaban a los “otros”, no tenian importancia. En realidad, ni siquiera toda la
ciudadania estaba de duelo por la muerte de quien liderd politicamente, la Revolucion
Nacional de 1952. Ocurre que Paz Estenssoro fue gravitante en nuestra historia, pero en
su segunda época llevo la politica y la economia nacional de cara al neoliberalismo y los
sucesivos gobiernos de su partido politico se caracterizaron por la corrupcion.

Esta tension entre Estado y devotos de una festividad puso en escena que la
formacién primordial no era lineal como debia suponerse: Estado y Sociedad Civil. Al
contrario, como dice Zavaleta, dentro lo que se constituye como la sociedad civil se puede

advertir la presencia de una diversidad de poblaciones que se unen circunstancialmente

3 Esto es muy importante, la ciudad de La Paz colonial estaba dividida entre la ciudad de indios y
blancos, siendo el rio que fluye debajo de la plaza Pérez Velasco la frontera natural. Los danzarines bailaron
hasta pasar la frontera y luego regresaron a su “territorio”, en otro acto de desafio al poder oficial.

37 Esa creencia viene desde el prehispanico y fue bastante documentada durante la colonia (Gareis,
2007).
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al Estado nacién moderno, lo que evidenciaria que nuestra sociedad es abigarrada. Sin
embargo, esa ausencia de unificacion no quiere decir que no existe un estado nacion, al
contrario ello existe. Tampoco, quiere decir, que no existe, por parte de esas sociedades,
la intencion de formar parte del mismo. Porque, incluso, los sujetos subalternizados,
muchas veces en tension con el Estado, actlan y se comportan nacionalmente, como
veremos mas adelante. De todos modos, es posible advertir que el “duelo del Estado”, por
la muerte de un protagonista de uno de sus eventos constitutivos mas importantes del
siglo pasado, no signific6 mucho para ellos.

Los protagonistas de la fiesta demostraron que tenian una agenda escindida de
aquella que tenia el poder politico. Eran totalmente autobnomos y podian arreglarselas sin
el Estado, por lo menos eso pusieron de manifiesto al mantener el orden de una festividad
tan grande.

Hecho este recuento me surgieron las siguientes inquietudes a propoésito de la
fiesta del Gran Poder, ¢qué manifiestan sus diferentes acciones en su devenir histérico?,
es decir, ¢los diferentes eventos que vivieron tienen algo que ver con lo recientemente
narrado?, ¢por qué el lider de la Revolucién Nacional no les significaba nada, si
precisamente en su régimen se les dio a muchos de ellos la ciudadania?, ¢qué significados
eran los que les interesaban?

Sobre estas ideas y revisando la historia larga de la festividad del Gran Poder pude
observar que en el largo plazo se advierte el devenir de una modernidad chola utopica
(mitificada). Ocurre que no se trata de una historia hecha o cerrada, tampoco un
desplazamiento temporal de A hasta B, sino que hay un permanente movimiento: la fiesta
deviene. Pero no s6lo eso, los sentidos e interpretaciones de los acontecimientos también
lo hacen, entonces, no sélo se trata de la narracion de hechos que transcurrieron, sino de
hechos que son interpretados y reinterpretados. Es como indica Zemelman, la historia no
esta dada, lo mismo que la realidad, sino esta dandose (2001). Incluso los acontecimientos
del pasado vuelven a ser reinterpretados sobre los datos historiogréficos y sobre las
mismas interpretaciones (Geertz 2003). Es decir, el mismo pasado esta en un permanente
devenir. Por supuesto que esta logica operaria para todo. Sin embargo, es alrededor de la
fiesta del Gran Poder donde ello esta dandose con mayor intensidad. Mi intencidn no es
verificar el dandose, ello es operatorio incluso metodoldgico, me interesa ver como esa

historia sigue diciéndonos algo sobre sus protagonistas, sobre la nacidn, sobre los
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prejuicios y sobre la fiesta. En tal sentido, me propongo realizar una revision del
transcurrir de la fiesta poniendo atencidn a su devenir festivo.

Otro punto que es vital para esta explicacion, es que en los acontecimientos es
posible advertir el movimiento y la tension entre la nacion civica y la nacion étnica, entre
lo pedagdgico y lo performativo, entre la elite y los devotos populares. Sin &nimo de ser
o0 parecer dicotdbmico, tengo que dar cuenta de los acontecimientos de como emergieron
y como fueron percibidos o registrados y cudles fueron las representaciones que se
hicieron de los mismos. Ahora, ello es mas visible en el conflicto. Por supuesto que hay
otros sectores de la ciudadania —en la misma época, en el mismo lugar- a quienes no les
importaba o no les importa lo que pasaba o pasa con la festividad; sin embargo, acudir y
buscar sus registros y como se sintieron seria algo infructuoso. En todo caso esta
festividad tuvo detractores en algunos actores de las élites letradas, clericales, incluso
gubernamentales, cuyas reacciones y acciones fueron documentadas, aungue en fuentes
secundarias. Lo mismo pasa con los protagonistas, no todos se encontraban debatiendo,
luchando por ganar visibilidad social, pero los méas representativos si lo hicieron. Esas
interacciones seran las que narrare.

Finalmente, este capitulo no intenta hacer una historia detallada de todos los
acontecimientos porque eso significaria informacién ya publica. Para ver la historia de la
fiesta en su integridad remito a: Los sefiores del Gran Poder (1986) de Albd y Preiswerk,
“La fiesta del poder, el poder de la fiesta” (2009) de Barragan y Los tres rostros del Gran

Poder, de la festividad a la fiesta (2011) de Guerreros.

2.1 Devenir de la fiesta

2.1.1 La fiesta en el mundo andino

Indudablemente, la fiesta del Gran Poder es heredera de la fiesta andina y de la
fiesta colonial. En muchos sentidos, su desfile de danzarines asemeja una procesion y casi
responde a cualquier descripcion de solemnidades religiosas. Sin embargo, esa forma de
celebracion, partia de una ritualidad civica con méascara religiosa que se le afiadié con la
intencion de controlar a sus actores. ;COmo se podria establecer que su forma de
procesion catélica salio de la colonia o de la religiosidad andina? Por supuesto, el hecho
de que sea una festividad religiosa, es indudable; aunque la misma practica y su ritualidad
tienen matices que a veces contrastan con la fe catélica, de la que es heredera, a tal punto
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que muchas veces se la ha tildado de pagana. Sin embargo, hered6 de la colonia, la
préactica, la ritualidad y otros aspectos que iremos viendo.

Antes de pasar a otros debates, es imprescindible valorar los niveles de
articulacion que la fiesta posibilita e invita. En primera instancia, ofrezco una ligera
enumeracién del modo como se vivia la fiesta popular durante la Colonia, con el objetivo
de contextualizar el tema de esta investigacion. Teresa Gisbert sostenia que ‘“para
comprender la sociedad colonial es necesario comprender lo que la fiesta significé para
ella” (Gisbert 1999, 4). Lo que implica comprender una serie de espectaculos europeos
que tuvieron que entremezclarse con ceremonias festivas indigenas. Las ceremonias
espafolas tenian que ver con las celebraciones a los santos catdlicos, el ascenso de los
reyes, en honor a los virreyes y se acompafiaban con procesiones y desfiles matutinos y
mascaradas nocturnas. También se desarrollaban representaciones teatrales que
dependiendo de su intencion, diversion o adoctrinamiento, se celebraban en coliseos o
corrales o en los atrios de las iglesias. De hecho, los carros triunfales de la pintura virreinal
son la mayor evidencia del modo como se realizaba esas fiestas que pertenecian al orden
de lo publico. Lo interesante de tales fiestas es que siempre llevaban un afiadido, no
podian evitar la presencia y/o la representacion de lo indigena®, quien formaba parte,
incluso de las representaciones dedicadas a los virreyes (Gisbert 1999).

Por otro lado, en las investigaciones dedicadas a la extirpacion de idolatrias, se
tiene noticias, respecto a como los indios solian bailar para las deidades andinas en fiestas
muy propias del ciclo agricola anual. Dado que eran fiestas que establecian una forma de
parentesco entre el andino y sus deidades, podria sostenerse que eran muy oportunas para
fomentar la cohesidn social del grupo étnico porque congregaban a los poblados chicos y
grandes alrededor de espacios de articulacion de memoria: los lugares sagrados (Gareis
2007). Segun Gareis, la extirpacion de idolatrias disperso los cultos a esferas mas locales,
quizé también su resultado fue la segmentacion del territorio que antes se ocupaban como
una unidad. En resumen, la extirpacién de idolatrias procur6 eliminar los cultos grandes,
sin embargo, lo que hizo fue fragmentarlos y potenciar y generar cultos locales. De hecho

algunas comunidades optaron por restablecer su religion a partir del culto a los ancestros

% Hay algunas investigaciones sobre el Corpus Christi en el Cuzco donde es posible advertir que
la representacion o presencia indigena, en muchas pinturas coloniales, es fundamental. Tenian que aparecer
para sostener el discurso de que la fiesta cat6lica habia logrado el sometimiento de los infieles. Entonces,
también es posible ver las pinturas al reves, eso quiere decir de que no hay representaciones llanas y libres
de interés de quienes las producen (Cahill 1996, Dean 2002).



80

y por lo tanto la religiosidad andina se acomodd en los nichos que les quedaban y esa
adecuacion se fue convirtiendo en tradicional (Gareis 2007). Pero todo esto se colige de
la literatura sobre el Per, respecto a Bolivia hay muy pocas noticias sobre Charcas, una

hipotesis aceptada es la que esboz6 Barnadas:

en Charcas, efectivamente, no habria habido mayor actividad extirpadora a causa de una
especie de pacto entre la autoridad colonial (civil y eclesiastica) y la autoridad indigena:
a cambio de la ‘tolerancia’ de la primera por las supervivencias paganas, la segunda habria
comprometido su colaboracion al buen funcionamiento de la maquinaria economica
(Barnadas 1993, 91).

Me parece que los indigenas optaban por el bien mayor que seria la supervivencia
de su cultura ¢Acaso no parece aquello un buen ejemplo del pacto de reciprocidad que se
quebro en su totalidad cuando el Gobierno liberal que gand la Guerra Federal (1899-
1900)? Sin embargo, la actuacion ideoldgica de doctrineros, curas y espafioles en general
tendia a defenestrar la religion andina nombrandola, por ejemplo, préactica religiosa
pagana, adjetivacion todavia muy usada entre algunos emisarios del poder occidental®,
Mas alla de todo debate de legitimidad, las acciones tendian y tienden a llevar las practicas
religiosas andinas a reductos cada vez mas estrechos y alejados del discurso oficial.
Obligando a los “dominados”, en muchos a casos, a aceptar sus creencias en complejos,
autoritarios y largos procesos de encubrimiento. Una opcion de los colonizados fue
adoptar las creencias religiosas impuestas e inmediatamente ir adaptandolas hasta
hacerlas concordar con sus ideas y sus creencias (Cahill 1996, Millones 1979). En tal
sentido, la religiosidad andina se puede pensar catolica, pero andina.

Por otro lado, pero en el mismo sentido, los indigenas usaban las fiestas para
hacerse visibles e incluso las aprovechaban para desafiar a un orden dominante que los
tenia sojuzgados. En muchos momentos se pudo ver la reaccion de la gente “bien”, frente
a las fiestas indigenas, a las que tachaban de retrogradas, incluso sabiendo que las mismas

contribuian a quebrar su monotonia. Barragan explicaba que:

Las fiestas indigenas constituyeron entonces un tormento para la sociedad criolla. En
pascuas por ejemplo, los indigenas de los “suburbios” no terminaban su fiesta sin

39 Cuando hacia una investigacion sobre Capillas e iglesias del Altiplano con el MUSEF y una
oficina Internacional, la principal representante del area cultural. Nos dijo que le parecia interesante que
veamos las iglesias coloniales y los ritos paganos que “todavia” se hacen alli. Inmediatamente le
replicamos, aceptd la critica, pero alegd que se debia a la fuerza de la costumbre. Es decir, todavia sigue
siendo muy comun calificar lo no judeo cristiano como pagano.
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“invadir” la ciudad. Esto demuestra también una apropiacion, en estas ocasiones, del
espacio citadino “blanco” y una especie de desafio... (Barragan 1990, 65-66).

En otro articulo, Esstensoro (1992) describe como las érdenes religiosas catolicas
se vinculaban de diferentes modos con las religiones indigenas. Explica cémo los
conversores, en algunos casos, optaban por sustituir los ritos indigenas o incluirlos en los
ritos catdlicos o como intentaban hacer tabula rasa con esas creencias, siendo ambas las
acciones més extremas de todo lo que ocurrié en nuestro territorio (Estenssoro F. 1992).
Mas alla de que la Corona espafiola haya estado de acuerdo o no, algunas acciones de los
religiosos eran independientes de algunas de las discusiones politicas de Espafa.

La representacion de la religiosidad andina, esta atn en debate porque sus signos
aparentan contradiccion, algo que deriva de la negacién y la aceptacién. Pero esa misma
historia tiene que ver con otro proceso mas duro y complejo, el periodo republicano.
Como lo describié Fernando Cajias*®, ese es el lugar mas oscuro de la historia nacional,
porque respecto a la Colonia hay investigacion y se conservan documentos que informan
sobre las fiestas de indios, criollos y esparioles; pero respecto a este otro momento no hay
mucha investigacion y se dejé de documentar los asuntos de indios, salvo en juicios donde
0 eran acusados o eran testigos. No se dice mucho de lo que pasaba con sus fiestas, pero
se puede suponer que la desaparicion del poder eclesiastico, es decir su reduccidn, hizo
que todo pase al control civil. En todo ese periodo hubo una ausencia de control clerical
y también de documentacion de las fiestas populares.

En todo este periodo, las autoridades indigenas, aparte de los caciques, aunque
también ellos entraron al juego de las representaciones, se las arreglaron para hacer
pervivir sus practicas rituales por medio de las festividades religiosas. Encubrian su
estructuracion social en instituciones coloniales como las cofradias religiosas y su
autoridad en el Preste o Prioste y el Alférez, quienes eran los responsables de organizar
las fiestas patronales catélicas y organizar las procesiones religiosas (Quisbert 2008). De
ese modo, la forma festiva del preste se transformé en una forma de expresion de la
ritualidad indigena, que a la larga constituyd la religiosidad andina. Paulatinamente, esta
forma festiva se encubri6 en un relato que todavia se sostiene: dicen que al indio mas
prospero el hacendado nombraba preste para que gaste su excedente en la fiesta. Lo cierto

es que, con esa idea, los prestes comenzaron a fungir una especie de autoridad, las fiestas

40 En comunicacién personal.
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se convirtieron en el Unico tiempo-espacio de reunién o encuentro autorizado de indios y
los santos catdlicos ocuparon el lugar de dioses locales*:. Precisamente, esta forma festiva
fue la que posteriormente se trasplantd a diferentes espacios, como las ciudades y
poblaciones intermedias.

Pero las fiestas indigenas siempre ocasionaban conflictos y reacciones, si por un

lado se estaba consolidando una religiosidad andina, por el otro lado se la repelia.

se pedia en la prensa, muy abiertamente, el reprimir ciertas actividades indigenas,
especialmente las ocasionadas por las fiestas. En 1857 por ejemplo, varios ciudadanos
pedian al Intendente de la Policia la prohibicion de “la maldita bulla de cajas y flautas
que a todas horas del dia y de la noche se oye por todas las calles de la ciudad” (Barragén
1990, 66).

De esa tradicion que aceptaba la religion impuesta y desafiaba al poder fue que la
fiesta rural llegd a La Paz. Sus protagonistas veian a los signos religiosos como la prueba
de su cristiandad*?, eso queria decir, que estaban estableciendo una aproximacion al
sistema que los excluia. A la vez, esta aproximacion la estaban realizando en sus propios
términos. Es decir, la asimilacion de la religion catdlica no estuvo signada por la
pasividad, por el contrario se tratd de una muestra de que se los debia reconocer como
semejantes. Bajo esos parametros la fiesta del Gran Poder comenzo con una forma festiva
ecléctica: medio urbana, medio indigena. Fueron los indigenas migrantes, en proceso de
encholamiento, quienes se acogieron a una devocion hacia un santo que también estaba

en busca de devotos.

2.2 La fiesta del Gran Poder

Antes de entrar al origen de la festividad quisiera partir de mostrar algo revelado
a propodsito de la fiesta contemporanea, para desde ella mirar el pasado. Planteo la
siguiente pregunta ¢Qué representa la foto de una cholita bailando morenada con su banda
de reina de la fraternidad y un cetro con la bandera boliviana? En primer lugar podria ser

eso, una mujer bailando en la calle. Para una sociedad patriarcal eso puede parecer un

41 Huelga recordar que se lleg6 a identificar a la deidad local conocida como Tunupa con San
Felipe, Santiago o Santa Béarbara. A muchas virgenes con representaciones locales de la Pachamama, etc.

42 En tanto se acepta la religion de las clases dominantes como doctrina-ideoldgica y rito simbélico
del triunfo de los dominadores y de la derrota de los dominados, la religion es estructura de resignacion
pasiva, paciencia derrotista, humildad aparente, tal y como lo describia Nietzsche (Dussel 1977, 30). Sin
embargo, como vengo sosteniendo, esa es la apariencia que se da, al contrario, los actores continuaron
administrando su fiesta.
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desafio. También aquello de que sea mujer, joven y perteneciente a un sector popular de
la poblacién el baile puede interpretarse como una expresion de liberacién. Pero la
bandera nacional arroja otra significacion mucho mas compleja y simple, se trata del mito
sobre la bolivianidad: los cholos son ciudadanos bolivianos. De hecho no hay mejor
evidencia, para quienes dudan de la patria, que esa joven portando orgullosa y contenta
la bandera tricolor. Se trata, como dice Barthes, de un sistema semiol6gico amplificado
(Barthes 1980, 112). En suma se trata de que en las calles los protagonistas de la fiesta

del Gran Poder transmiten este mito de modo recurrente®®. Pero veamos la foto:

Imagen 2.
Cholita llevando la bandera nacional en su cetro

Fuente: Registro propio, Gran Poder 2011

Volviendo a la pregunta inicial: ;qué es un mito?: El mito hoy tiene una
peculiaridad, como dice Roland Barthes, es un habla. Precisamente porque trasmite un

43 También pasa que desde que se denuncio el robo del folklore boliviano de parte de los paises
vecinos, gestos como este se intensificaron en las fiestas mas visibles de Bolivia: Carnaval de Oruro,
Chutillos, Corso de corsos, etc.
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mensaje y el mismo no se define por el objeto de aquello que trasmite, sino por la forma
en que se profiere. De hecho, en una clara ruptura con Eliade**, propone que hay mitos
antiguos, pero no mitos eternos. Barthes sostiene que cualquier objeto puede pasar de una
existencia muda y cerrada a un estado oral abierto y a una apropiacion de la sociedad. En
suma habria un uso social que se agrega a la materialidad de las cosas y de ese modo
“cualquier cosa” puede acceder a convertirse en mito. Un discurso escrito, una fotografia,
una pelicula, un reportaje y un largo etcétera sirven de soporte para el habla mitica.
Entonces el mito no se define ni por la forma, ni por el objeto (Barthes 1980, 123).

Para que algo sea mito, entonces, es preciso que haya una conciencia significante
y no una forma o un tema privilegiado*. Sin embargo, eso podria llevar a la confusion de
que cualquier cosa que signifique sea descrita como mito. Entonces, para aclarar mejor,
el mito es un metalenguaje, es decir estd despues de una significacion primaria; se trataria
de una segunda lengua en la cual se hablaria de la primera (Barthes 1980, 127). Por otro
lado, aquello que contiene el mito es un saber confuso, lleno de asociaciones débiles,
ilimitadas. Para nada se trata de una esencia abstracta o purificada, al contrario se trata de
algo abierto, inestable cuya coherencia depende de la funcion y se define como una
tendencia (Barthes 1980, 130). Ademas en el concepto mitico “un significado puede tener
varios significantes (...) tiene a su disposicion una masa ilimitada de significantes (...) el
concepto es cuantitativamente mucho mas pobre que el significante” (Barthes 1980, 130).

Respecto al estudio de los mitos, Barthes sostiene “Precisamente esta repeticion
del concepto a través de formas diferentes, es preciosa para el mitélogo ya que permite
descifrar el mito: la insistencia de una conducta es la que muestra su intencion (Barthes
1980, 131). Eso, las repeticiones del concepto, es lo que rastrearemos en el trascurrir de
la fiesta. Hay unas conductas, gestos, imagenes recurrentes que es necesario tomar en
cuenta para percatarnos de cuan mitificada se encuentran las representaciones de la fiesta
del Gran Poder.

Para este capitulo tomaremos como base de consulta y evidencia los
acontecimientos sobre la fiesta que quedaron documentados que contribuyen a ver como

sus protagonistas interactuaron con las instituciones formales: Clero, Estado, también

44 Mircea Eliade propone que “El mito solo es tardio en cuanto formula: pero en contenido es
arcaico y se refiere a sacramentos, es decir, a actos que presuponen una realidad absoluta, extrahumana
(Eliade 1981, 21).

45 Me refiero a una historia primigenia, del origen de los tiempos, sino a cualquier tema que se
ofrezca para significar del mismo modo que el mito.
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cdémo se relacionaron con el conjunto social. En ese entramado veremos como fueron
mitificando su irrupcion, entonces se trata de ir identificando como performativizan sus
acciones. Como la mitificacion involucré confluencia y ruptura. Ocurre que el mito no
solo es un habla significativa, sino plantea una utopia, ya saliendo de la propuesta
barthiana. Para este caso, veremos como se fue planteando una utopia en el largo proceso.
Por eso precisamente no se trata de una historia rigurosa, si la intencién hubiera sido esa
la tesis iria por otro lado. Sin embargo, se trata de un recuento del transcurrir festivo de

la festividad del Gran Poder.
2.2.1 Lagénesis de la devocion

Como todo evento de trascendencia, la fiesta popular del Gran Poder se inicié por
la confluencia de muchos acontecimientos, pero en su particular caso lo mas relevante
fue la necesidad de los migrantes que habitaban Ch’ijini -en ese momento un barrio
periférico de La Paz- de tener una celebracion que los represente ante la ciudadania. Es
decir, en el grupo social que se adscribid a esta devocion existia una acumulacion social
propia*® que demandaba un elemento cohesionador, pero al mismo tiempo requerian de
su integracion espacial a la ciudad. Por eso no deberia sorprender que se haya
desencadenado una devocion de subito en un espacio que recién se estaba integrando a la
mancha urbana. Aunque hay méas elementos que hicieron a la fiesta, el principal problema
de la misma tiene que ver con el modo como, por su intermedio se fueron entramando,
las disputas por la pertenencia al espacio urbano, a la ciudadania y, con ello, a la
integracién en lo nacional.

La imagen sagrada llegé a Ch’ijini con devotos, pues las primeras oficiantes
venian recorriendo la ciudad llevandolos detras suyo. Eso lo describiremos mas adelante,
lo que cabe resaltar es que el origen de la devocion vincul el trajinar de la imagen por
casi toda la ciudad antes de asentarse en su lugar definitivo. Y como ya lo dijimos -seria
el deseo de integracion, seria la necesidad de creer en algo- la devocion inusitada fue tal,
para un barrio que recién se habia urbanizado, que en poco méas de 20 afios ya se habia
convertido en un referente de la ciudad. En sintesis, la devocion a este Cristo termin6 con
tanta presencia urbana que hacia 1948 Vilela la describio entre los santuarios pacefios

mas relevantes para el libro conmemorativo de los 400 afos de La Paz. El Cristo del Gran

46 «“Acumulacién de clase” dice Zavaleta en Lo nacional-popular en Bolivia (2008).
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Poder, en cierto sentido se volvié en un indicador de pertenencia (Vilela Vilar 1948,
373).

La fiesta del Gran Poder se organizé a devocion de un particular lienzo, uno que
representaba a la Santisima Trinidad en un Cristo que tenia tres rostros, una critica de arte
lo describié como una “trinidad trifacial americana” (Amodio 2005)*’. Se desconoce
exactamente cémo y cuando esta pintura lleg6 a La Paz, s6lo se sabe que ingreso al
Convento de las Concepcionistas con una novicia llamada Genoveva Carrién entre 1663,
afio de fundacion del convento, y 1842, afio en que se tiene noticias de una de sus
herederas y la pintura. Genoveva Carrion era una de tantas mujeres de la élite que queria
separarse de la vida mundana, profesé como monja y ofrecié como dote sus fincas y
propiedades al Convento, a cambio, ella pudo conservar su imagen sagrada y le fue
permitido tener servidumbre y de compariia una pariente huérfana (Vilela Vilar 1948,
374). Sus allegadas heredaron los bienes de la monja y continuaron venerando la imagen
que desde 1628 habia sido calificada de imagen contra-rito. En aquel tiempo, la iglesia
persiguid a todas las imagenes equivalentes, llegando a destruirlas o repintarlas encima,
ésta perdurd o sobrevivid porque se encontraba dentro de la celda de una religiosa en el
convento.

La siguiente noticia que se tiene es que las herederas continuaron su vida
conventual y la veneracion sin inconvenientes hasta 1904, fecha en que el convento tuvo
que trasladarse de la calle Ingavi, en el Centro de la ciudad, hasta Miraflores, ademas se
liquidaron sus propiedades rusticas. Asi, por la iliquidez, el Convento prescindié de
personal y alli mismo Irene Carrion y Maria Concepcion®, las Gltimas herederas, lo
tuvieron que abandonar. Segun Vilela, ellas sufrieron adversidades, era natural, estaban
acostumbradas a la vida del claustro y no conocian de la vida mundana, esto las obligd a
regresar al convento, entrevistarse con la Abadesa y demandar la devolucion del lienzo
del Cristo que les pertenecia por derecho hereditario. Concedida la solicitud se fueron con
el lienzo y donde fuere que residieron fundaron un oratorio, ellas vivian de las limosnas
y 6volos. Sin embargo, peregrinaron por toda la ciudad, del barrio de Miraflores a la calle
Juan de la Riva, a la calle Mercado, de alli a la calle Figueroa, de alli al mercado

Rodriguez en Ch’ijini. En fin, fueron muchos los sitios por donde deambularon, en un

47 Hay toda una discusion sobre la tradicion hermética que hace Amodio.
48 Albo y Preiswerk (1986) sefialan que hay ambiguiedad, quienes resguardaron al lienzo a estas
alturas también son nombradas como Irene Saravia y Maria Belmonte.



87

recorrido que las llevd hasta los barrios mas populares de la ciudad (Albd y Preiswerk
1986, 13; Vilela Vilar 1948, 374).

Hasta que en un momento de agotamiento, aproximadamente en 1922 o 1923,
solicitaron al padre Tomas de los Lagos Molina, parroco de la Iglesia de San Sebastian,
trasladar la imagen al templo, €l no accedio, pero ofrecio la Capilla de Pura Pura; ellas no
aceptaron porque sélo se abria dos veces al afio, por eso pensaron en la parroquia del
Rosario, en Konchupata, la actual calle Illampu (Albo y Preiswerk 1986, 15). Del mismo
modo, el otro sacerdote eludié el pedido, pero ofrecié conseguir una casa de alquiler
economico para instalar un oratorio en Ch’ijini, barrio que estaba comenzando a
urbanizarse. Llama la atencién, como sisteméaticamente los sacerdotes repelieron a la
imagen de sus templos, esa negativa probablemente estaba relacionada con sus tres
rostros y el hecho que fue declarada imagen contra-rito®. Por otro lado, toda su devocion
comenz0 a protagonizarse por indios, cholos y mestizos, justo en una época en que se
estaba tratando de controlar y retener el avance de esa poblacion. De este momento es
posible advertir que la devocién a la pintura siempre estuvo en tension con la posicion
oficial de la Iglesia y del Estado. Entonces, como iremos viendo mas adelante, fue algo
recurrente que la imagen, su devocion y sus devotos siempre estuvieron en
confrontaciones, a ¢qué se deberia eso?

Respecto a la imagen, Amodio sefiala que la Trinidad ofrecia a la feligresia una
ruptura con las imagenes fijas que el catolicismo imponia, al mismo tiempo posibilitaba
las traslaciones que dejaban a los devotos con la libertad de optar por el sentido que le
daban a cada figura (Amodio 2005, 103). Eso explicaria por qué los primeros creyentes
de la imagen del Cristo del Gran Poder iban a rezarle al rostro de la derecha con oraciones
de gratitud y para pedirle favores para otras personas; mientras que al de la izquierda le
rezaban para pedir dafios y venganzas y al del centro dirigian oraciones para uno mismo
(AlIbo y Preiswerk 1986, 19). Construyendo sus propios sentidos sobre la imagen, los
migrantes indigenas y cholos en la ciudad, acogieron y vieron en ese Cristo, trajinante y
repelido como ellos, la posibilidad de consolidarse con una devocion y asi ratificar su

pertenencia citadina dentro de un barrio que recién estaba naciendo, el barrio de Ch’ijini®.

4 Amodio sefiala que fue el Papa Urbano XIII en 1628 el que condend explicita y oficialmente la
representacion de la Trinidad Trifacial como respuesta a las criticas protestantes de su época que las
relacionaban con el “cancerbero catdlico” (Amodio 2005, 102).

S0E] mitico barrio de Ch’ijini se fundé sobre dos haciendas: Paula Jawira de propiedad de Isidora
Zambrana, vinculada al sector circunlacustre del Titicaca y otra de propiedad de José Choque, vinculada
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Sin duda, la divinidad estaba a su imagen y semejanza, por lo cual la sociedad chola
comenz6 a adorarla como la imagen principal de su devocién (Guss 2006, 308).

Los datos que se tienen informan que después de que el sacerdote del Rosario
ofrecio buscar una casa de alquiler barato, las devotas comenzaron a caminar afligidas
hasta que se encontraron con el sefior Mostacedo, quien enterandose del motivo de su
pesar ofrecid un solar en su casa de la calle Leon de la Barra. EI mismo, mucho después,
comento6 que ese dia no pensaba salir a la calle, pero que un impulso extrafio lo llevé y
asi tuvo la ventura de acoger a la imagen sagrada en una de sus propiedades, interpretando
religiosamente, por medio del milagro, las circunstancias que lo llevaron hasta esa calle
en el lugar exacto y en el momento preciso, ademas con ello afianzaba, en lo religioso, la
presencia de la imagen en Ch’ijini (Vilela Vilar 1948, 373). Segun el Monsefior Camacho,
la imagen pasé después a la casa de Placido Lopez y luego a la de Braulio Salinas. Se
cuenta que, ademas de la permanente peregrinacion de devotos, comenzaron a celebrarse
ritos religiosos como bautizos, matrimonios y misas de salud.

Asi fue que nacid la fiesta de la Trinidad, actualmente conocida como la fiesta del
Gran Poder. Entre 1922 y 1923 se oficié una misa en su honor en la iglesia del Rosario,
se hizo la celebracion en Ch’ijini y con ello se inauguro la festividad. La Revista Cultura,
sefiala que en 1923 se nombrd al primer “preste” quien por devocion celebrd con toda
“pompa” la festividad, el mismo para demostrar su pujanza econdémica invitd conjuntos
folkloricos provenientes del area rural (Cultura S/F, 5). Esta fiesta, humilde en su inicio,
se articulé como expresion simbolica de la identidad del nuevo barrio, que no ocultaba su
procedencia rural, y se fue constituyendo en un hito de su identidad (Albé y Preiswerk
1986). Considerando que dentro la tradicion popular un barrio importante debe tener
mercado, plaza y fiesta, la fiesta se convirti6 en el vehiculo de importancia de Ch’ijini
porque evidenciaba su propia acumulacién de clase. Como diria Zavaleta (2008), habia
la disposicidn social que permitia al conjunto renovar o cambiar sus creencias, adscribirse
a una nueva devocion podria ser precisamente resultado de ello. En 1923 coincidiendo
con la fiesta se fundo la Junta de Vecinos de Ch’ijini y el Sefior del Gran Poder ya era el

patrono de un barrio. En 1927 se fundo la primera fraternidad, la Diablada de Bordadores

con Patacamaya y Umala. En 1912 se abri6 la calle Rodriguez y se instalaron muchos tambos donde se
comerciaban productos llegados desde el altiplano y valles, y en 1915 se fund6 el famoso mercado
Rodriguez, finalmente en 1926 se loted oficialmente y fue comprada mayoritariamente por los comerciantes
(Albo y Presiwerk 1986, 16; Guerreros 2012).
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que salia de un Tambo y bailaba s6lo alrededor de su manzana, se trata de un conjunto
que sigue bailando hasta la fecha. Otro conjunto antiguo fue una Morenada que se formé
por los cargadores de otro Tambo, cerca del Cine Esmeralda (Albo y Preiswerk 1986,
29).

Hacia 1927 la junta de vecinos, considerando la dimension de la devocion, se
preocupld por conseguir que se construya una capilla a la imagen, para ello obtuvo un
préstamo del Presbitero Eliseo Oblitas y compro6 un solar en la calle Gallardo y comenzé
la construccion que se concluyé en 1932 (Albd y Preiswerk 1986, 18). En pleno proceso
de construccion el Monsefior Augusto Sieffert®, Obispo de La Paz, molesto por la
creciente devocion, la evidencia de su autonomia y en un probable intento de aplacarla
recordd la declaracion de imagen contra-rito y ordend que se retoque el lienzo dejando al
Cristo sélo con un rostro y eliminando el triangulo inverso que describe la Trinidad. Su
decision se basaba en normas eclesiasticas y leyes emitidas por la curia en el siglo XVII,
que prohibian la representacion de la Santisima Trinidad por medio de tres rostros o
cabezas y obligaba a la destruccion o modificacion de los lienzos existentes, con el
objetivo de evitar que se les sigan cultos no aprobados por el catolicismo (Guss, 2006:
306).

Dicen que ningun pintor local se atrevio a acometer semejante encargo, obligando
a Monsefior a contratar a dos jévenes pintores peruanos. Ello ilustra mas precisamente el
grado de mitificacion sagrada que se conferia al lienzo, pues de todos los artesanos y
pintores que habia en La Paz nadie se atrevio a hacerle retoques que de paso eran
agresivos (ver imagen radiogréfica del lienzo). Vilela cuenta que en la Gltima ocasion los
pintores llegaron embriagados al templo para hacer un altimo retoque en el rostro,
mientras pasaban el pincel por los ojos la figura movio la cabeza y entorné los ojos como
reproche y los pintores salieron huyendo y asustados (Albo y Preiswerk 1986, 19; Vilela
Vilar 1948, 372). Al respecto, si hay un hecho cierto es que los artistas debieron ser
inexpertos, porque observando el lienzo retocado se nota claramente un trabajo

discordante con la calidad estética de la pintura original.

51 Augusto Sieffert Obispo de La Paz 1925-1934 (Lépez Menéndez, 1945: 309).
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Imagen 3
Sefior del Gran Poder, Estudio de Rayos X

Fuente: MNA, Los misterios del Sefior del Gran Poder (2010)

La anécdota ilustra como los devotos comenzaron a atribuir hechos “milagrosos”
a la imagen, pero lo que méas llama la atencion es que ello se filtro al mundo letrado.
Vilela, el autor del primer articulo a esta festividad, por lo menos no iria a escribir la
primera mentira oida, tuvo que haber una narracion o un narrador convincente o con
legitimidad para que una escena de lo popular se filtre al mundo de la letra. Lo cierto es
que ello ilustra cdmo el mito cholo, no sélo interpela, sino se filtra a la otra subjetividad
(Lienhard 1996). Cabe notar o hacer visible que la anécdota pasé a convertirse en parte

del mito que rodea a la imagen sagrada. Desde ese momento, no sélo ocurrio que el lienzo,
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aludiendo a su materialidad, eligié dénde y con quiénes quedarse, sino reprocho6 desde su
divinidad una intervencion agresiva. De ese modo comenzé a fijarse un mito sobre su

divinidad y sobre el respeto que se le debe tener.

Pero, ademas se nota que el Obispo de La Paz tenia muy claro que el culto a ese
Cristo se habia vuelto peligroso y que planteaba, en si mismo, una interpelacion a la
iglesia, pues el culto desarrollado en un espacio privado claramente hacia un contrapunto
con el clero. Se llegd a un grado de confrontacion solapada, de hecho, muchos sacerdotes
solian negar oficiar misas a las celebraciones indigenas (Paredes Candia, 1976, 127). Por
ello, repintar el rostro de la imagen sagrada, incluso deformarla, era un intento de suprimir
el culto, pero ya era tarde, la devocion al lienzo tenia vida propia y ocupaba un territorio
de la ciudad. Ello mismo reflejaba las omisiones del Estado que tampoco daba
reconocimiento ciudadano a los migrantes, por eso para los habitantes del barrio, este
culto se convirtié en un modo de hacerse visibles, encontraron que la devocién a una
imagen catolica era un modo de interpelar a la autoridad eclesiastica y a la misma
autoridad civil. Como dice Hinkelammert, “utopias y tipos ideales reproducen la misma
reflexion sobre mundos imposibles, que inciden en la posibilidad de mundos reales”
(Hinkelammert 1998, 10). Entonces es de notar que mediante su devocién los migrantes
rellenaron los vacios que la institucionalidad dejaba sueltos, pero al mismo tiempo

planteaban su utopia, un mundo posible dentro de la urbe.

Por otro lado, no podemos olvidar que esa época en la historia boliviana estuvo
marcada por sublevaciones indigenas en el area rural y represiones de parte del Estado,
los hechos mas conocidos son la Masacre en Jesus de Machaca, ordenada por Bautista
Saavedra® en 1921 y la de Chayanta de 1927 (lrurozqui 1984). En 1925 se celebro el
Centenario de la Independencia y se publicé una ordenanza Municipal que prohibia el
ingreso de indios a la Plaza Murillo porque los consideraba poco decorosos para los

invitados internacionales.

Durante las primeras décadas del siglo XX, ain permanecian vigentes las ordenanzas que
establecian los espacios que los indigenas podian ingresar y cuales les estaba vedado,

52 Saavedra fue quien esbozd una argumentacion cientifica para demostrar la inferioridad de los
indios cuando fungié como abogado defensor de ellos durante el proceso de Mohoza. Por otro lado, acusé
a los cholos y mestizos de ser los responsables de la conducta salvaje de los mismos.
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como por ejemplo la Plaza Murillo y la Alameda. También se establecia que los indigenas
en ciertas areas de la ciudad no podian utilizar su vestimenta (Guerreros B. 2011, 20).

Al mismo tiempo, las fiestas patronales de los barrios no podian sobrepasar las
fronteras y permanecian circunscritos a sus espacios periféricos. Por lo menos delante de
la opinion puablica seguia siendo una fiesta de barrio. Los nuevos habitantes sabian que
hacerse visibles a la fuerza no era lo mas aconsejable. Por eso la devocién y la fiesta se
convirtieron en una forma de visibilizacion poco conflictiva, pero si lo suficientemente

ruidosa.

Era tal la resistencia ciudadana que se impulsaron muchas prohibiciones, aunque
no estrictamente hacia la fiesta del Gran Poder, pero las consecuencias de las mismas le
afectaban directamente. Por ejemplo, en 1931 una Ordenanza Municipal relativa a los
espectaculos pablicos ordenaba que los indigenas debieran pagar “patente” por el derecho
a realizar y participar de alguna fiesta, expresamente se les prohibia el ingreso al Centro
de la ciudad y ademaés cada indigena debia cancelar al municipio un boliviano. Por otro
lado, esta ordenanza establecia que los funcionarios municipales tenian el derecho a

anular los permisos, si acaso la actividad afectaba a la poblacion (HCM 1932, 9).

Aparte de este episodio no hay noticias sobre la fiesta, tampoco hay noticias en la
bibliografia contraria a la festividad. Lo que Ilama la atencion es que mientras se resolvia
la Primera Guerra Mundial (1914-1918) y en Bolivia se iniciaba la Guerra del Chaco
(1932-1936) los prolegdmenos de la festividad comenzaban. Lo que se conoce del
episodio bélico boliviano es que, ademas de ser una confrontacién evitable, se envié al
frente, casi intencionalmente, a todos los “revoltosos”. Muchos de ellos indigenas
provenientes de las comunidades consideradas mas problematicas y en situacion de
rebelion y también se envid a muchos de los artesanos urbanos, que eran
mayoritariamente cholos y cholas. Preciso es recordar que muchos de los habitantes del
barrio de Ch’ijini conformaban sindicatos de artesanos y, por lo tanto, se los mandé a la
guerra. Ocurria que los artesanos, junto a otros actores sociales de su época, se venian
organizando en Sindicatos Anarquistas y se habian vuelto una amenaza para el Estado
(Rivera y Lehm 1988). Entonces, la guerra contribuy6 para desmovilizar y desorganizar
a los sindicatos anarquistas que habia en La Paz y otras formas de organizacion en el pais.
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2.2.2 Las dosiglesias

Hecha visible la decisién de contener el avance cholo en lo politico y mermar en
sus derechos ciudadanos, tal como lo ilustran Larson e Irurozqui, quedd evidente la
existencia de una tension entre la cultura oficial y la indigena chola, lo que se su vez se
manifestaba en una asincronia entre sus dos temporalidades. Por un lado la élite, con
respaldo del clero, planificaba consolidar su dominio conteniendo las précticas culturales
y religiosas populares; por el otro lado, los cholos y cholas reclamaban su visibilidad e
incorporacion a la urbe por medio de su religiosidad. Por supuesto que un proyecto de
dominacién no podia ser permisivo, ya hubo antecedentes de que las fiestas populares,
incluso las religiosas, eran usadas como elementos cohesionadores de la poblacion
indigena®. Asi que el Obispo Antezana decidi6 tomar el asunto en sus manos y de subito
opto por controlar el culto mediante el traslado de la sede de la parroquia. Para nada,
esperaba que los protagonistas de la devocién rechazaran esa decision tajantemente,
constituyendo su respuesta en un franco desafio y una abierta interpelacion (Albd y
Preiswerk 1986, 20). La devocion ya tenia 17 afios, iba creciendo y ganando relevancia
constante para la ciudad, por ello los habitantes del barrio no querian perder la
importancia que habian adquirido con la devocion a la imagen.

Pero vayamos por partes, en 1939 lleg6 a La Paz la primera Comunidad Agustina
holandesa, el Obispo Antezana®* aprovecho la ocasion para proponerles instalarse en el
barrio nuevo de Ch’ijini. Fue asi como el controvertido padre Irineo Otzen® tuvo como
responsabilidad instalar la parroquia, busco un terreno por la Gallardo (dice Albo) y al no
encontrarlo opt6 por uno que se le ofrecié en la Max Paredes (Alb6 y Preiswerk 1986,
21-22). Cabe precisar que esta opcion no fue fortuita, al contrario pudo ser alentada por
la élite pacefia que también pretendia eliminar poco a poco la inusitada devocién al lienzo
y sus fiestas. Por ello, algunos miembros de esa élite incluso financiaron una parte de la
construccion de la nueva parroquia, evidentemente habia la intencién de controlar a los
indios. Asi, el sacerdote holandés emprendié la construccion con un total

desconocimiento de la l6gica espacial andina y la légica de esta parte de la ciudad, pues

53 Mostrando evidentemente una forma de manifestacion de su propia temporalidad.

54 Abel Isidoro Antezana, Obispo de La Paz 1934- 1943 (L6pez 1945, 309).

55 Guerrero (2011) refiere al apellido del Sacerdote Agustino como Osten, preferimos dejarlo como
se encuentra en Albo (1986).
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la calle Gallardo estaba en Alto Ch’ijini, en los extramuros urbanos, donde estaban
instalados el culto, los devotos y la capilla; en cambio la Max Paredes estaba en el limite
de la ciudad y correspondia a Bajo Ch’ijini, y fue alli donde los agustinos comenzaron la
construccion de la Parroquia y, como dice Albé (1986), los problemas.

Como ya lo mencionamos, hasta 1932, con los ébolos de la imagen, los devotos
habian adquirido un terreno y construido una capilla en la calle Gallardo. Alli se
celebraban novenas todos los viernes y durante la fiesta de la Trinidad era tal la afluencia
de gente que se necesitaban doscientos policias para preservar el orden. Hasta ese
momento la festividad apenas cumplia una década y ya habia logrado congregar a una
gran cantidad de devotos, alcanzo a ser visible, tanto que sus representantes tuvieron la
posibilidad de acceder a préstamos a nombre de la capilla. Era de esperarse que los
vecinos no aceptarian que la parroquia se traslade por decision del obispado de La Paz
(1939) vy, peor aun, que el culto sea controlado por una congregacién que recién llegaba
a Bolivia. De hecho, cuando los agustinos iniciaron la construccion del nuevo templo los
animos se exaltaron, nadie les habia consultado, pero ademas cambiarian la ubicacion de
la parroquia a una calle con la que no se identificaban. Los reclamos y protestas fueron
tales que requerian una respuesta oficial, pero el obispado callé y los agustinos,
responsables de la construccidn, dejaron saber que no les interesaba, pese a la instruccion
de su unico provincial en Bolivia.

Para empeorar el asunto, la orden holandesa queddé incomunicada con sus
superiores europeos a consecuencia de la Segunda Guerra Mundial (1939-1945) v,
aprovechando esa descoordinacion, siguieron con su proyecto. Puesto que, segun ellos,
los reclamos no podian llegar mas arriba impusieron sus voluntades personales sobre las
demandas sociales e incluso el bienestar institucional. Como ejemplo, informado de los
conflictos que se suscitaban, un Provincial de la Orden, que se encontraba en los Yungas,
ordend la suspensién de las obras, pero el P. Irineo Otzen apel6 a la orden directa de un
superior holandés -antes de perder comunicacion-, al apoyo del Arzobispo Monsefior
Egidio Lari y al respaldo econdémico de gente pudiente y desobedecid (Albd y Preiswerk
1986, 24). Algo que para el derecho eclesiastico implica una trasgresion grave, pero los
animos y orgullos personales ya estaban demasiado alterados como para actuar con

sensatez.
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Cuando el nuevo templo del Gran Poder estuvo concluido, por orden del
Monsefior Egidio Lari®, el sacerdote y la junta de vecinos de Ch’ijini Bajo tenian que
trasladar la imagen sagrada a su nueva morada. Pero tal cometido se vio imposibilitado
porque los devotos de Ch’ijini Alto no estaban dispuestos a perder la imagen que habia
dado identidad a su barrio. Paredes describié que alli hubo “peleas, batallas campales,
heridos y amenazas de sustraccion de la imagen” (Paredes Candia 1976). Efectivamente,
en medio de estos conflictos, la imagen desaparecid, ocurrid que el sefior Luis Cruz
Salazar, junto a otros cofrades®’, por miedo a que los enfrentamientos culminen con una
derrota, se llevaron la imagen depositandola en el coro de la Iglesia de La Recoleta. El

testimonio de uno de los protagonistas es revelador:

Los vecinos no sabian nada, pero alguien se percataba que esta construccion era para el
Sefior del Gran Poder, y que trasladarian el lienzo a ese templo. Ante esto (...) la Junta
de vecinos llama al padre Osten para reclamarle por qué estaba construyendo en la Max
Paredes. Al no tener una respuesta conveniente le invitamos a dejar la parroquia de la
calle Antonio Gallardo, aunque este padre seguia construyendo el templo de la Max
Paredes (...) En razon de esta situacion, le pido las llaves de la iglesia al hermano
Armando. Entonces, nos reunimos cinco personas del directorio de la zona y juramos
hacer desaparecer el lienzo del Sefior del Gran Poder. Eramos: Neptali Encinas, Luis
Cruz, José Ayoroa, Manuel Lanza y mi persona®®. De las personas mencionadas fui
elegido, para quedarme en la iglesia y reclamar el lienzo del altar, una vez enrollado sin
saber como salir, era la una de la tarde, me fui por la Antonio Gallardo, la Felipe Bravo,
la Ledn de la Barra y a la vuelta de la Buenos Aires me esperaba Manuel Lanza, con su

automovil, preguntandome si lo tenia, si alguien me habia visto, le dije que nadie” (HAM
1993, 75-76).

En ese clima de incertidumbre buscaron a los parientes de las Carredn y
suscribieron un contrato de compra y venta de la pintura por Mil Pesos Bolivianos con lo
cual garantizaron la propiedad privada de la imagen y su inmovilidad. Una referencia
indica que ello duré unos meses, pero la imagen regreso a su templo cuando se hubo
superado el impase y los vecinos anunciaron planes de renovacién y ampliacion del
templo (Guss 2006, 309). El templo antiguo y sin vigilancia eclesiastica exhibia la imagen
rodeada de vitrinas que expresaban el sincretismo mas delirante: huacas pintadas, y
monolitos flanqueaban el cuadro, habia inciensos: todo estaba escenificado para esta una

inusitada devocion.

% QOcupaba el cargo de Nuncio del Vaticano, cargo diplomatico de alto nivel eclesiéstico. Este
Monsefior tuvo una gestion muy controversial, Barnadas llamo6 a su gestion una “época triste de la historia
eclesiastica boliviana” (Albé y Preiswerk 1986, 24).

57 Ellos eran: Neptali Encinas, José Ayoroa, Manuel Lanza y Celso Gonzales.

%8 Quien da el testimonio es Celso Gonzalez.
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Ante tal desafio el Monsefior Lari enfurecié y decidié poner en entre dicho la
capilla de la calle Gallardo y “supuestamente” excomulg6 a los miembros de la Junta de
Vecinos® quienes se vieron imposibilitados de celebrar misa durante la fiesta. Este
conflicto se puso mas controversial porque finalmente hubo una respuesta desde Holanda,
que se proponia amainar las tensiones, pero el Monsefior Lari, mediante la nunciatura,
interceptd el mensaje y nunca lo hizo publico (Albd y Preiswerk 1986, 24). Quedando
claro que el conflicto habia alcanzado otro nivel, la discusion ya no era religiosa o de
derecho, sino de confrontacion entre la religion de criollos contra la religiosidad de cholos
e indios®. Recordemos que el Agustino holandés, el P. Otzen lleg6 a construir el templo
nuevo con los aportes de su congregacion, pero ademas con los aportes de familias de la
élite pacefia que, hasta hace poco, tenian grabados sus nombres en el templo; pensamos
que esa mediacion, que se menciona de pasada en todas las historias de la fiesta, fue el
elemento de distorsion y que la finalidad era controlar la devocion con el fin de
modernizarla. Sin embargo, como todo acto logrado por la fe, la devocion ya tenia su
propia légica y tal cantidad de devotos no se podia manipular segun el capricho de la
jerarquia eclesiastica. De hecho, el culto crecid solo y sin apoyo o intermediacion de la
Iglesia Catolica. Solamente, cuando cobré mayor importancia fue que se lo intervino, sin
poder afectar al sentido, aunque si de un modo formal, como el retoque del lienzo.

Regresando al conflicto, en 1943 llegd un nuevo delegado con poderes desde
Roma que puso fin a afos de luchas, segun Albd optd por una solucion complaciente a
favor de los devotos. Ordeno a los Agustinos enfrentados con la poblacion el regreso a su
pais®l. El controvertido Nuncio regres6 a Roma y sin mucha fanfarria fue retirado de la
carrera diplomatica (Albd y Preiswerk 1986). EI Obispo Antezana tuvo que ordenar el
obrado de una imagen de bulto que fue entregada a la parroquia del Gran Poder “Nuevo”
o Santisima Trinidad, mientras el templo del Gran Poder o “Antiguo” se quedd con el
lienzo. Se aceptd, pese a la cercania de cuatro cuadras, la creacidn de dos parroquias para
el barrio de Ch’ijini. Ante tales concesiones, Albo sospecha que el temor era que en base

a la imagen sagrada y a la inmensa cantidad de devotos se terminara fundando una secta

%9 Por principios de Derecho Candnigo se sabe que sélo el Vaticano puede hacer ello, pero es
posible que se hubiera usado esa figura como amenaza.

80 Ya se habifa intentado controlar el culto, que tenia influencias andinas por los tres rostros,
repintando el lienzo, pero la devocion seguia creciendo y siendo popular.

61 Se conoce que uno de ellos obedecid, pero Otzen, con respaldo del Nuncio, obtuvo permiso de
exclaustracion y se quedd tres afios, cuando regreso a Holanda abandon6 la orden Agustina.
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0 una nueva religién. Por eso la iglesia optd por curar en sano y cortar de cuajo todo,
dando la razén a los devotos populares a quienes decididé conservar dentro del culto
catolico. Quiza por ello la Iglesia Catdlica no discute algo muy evidente: se celebra una
misa al sefior del Gran Poder durante la fiesta de la Trinidad®2.

El conflicto demuestra que los actores sociales, es decir los participantes de la
festividad no actuaban simplemente motivados por una devocion irracional. Ellos tenian
muy claro que su imagen sagrada y su festividad les habian dado presencia en la ciudad
y que politicamente no era bueno perderla, por eso se enfrentaron al poder eclesiastico y
también al poder civil, mediante las “peleas campales” y conflictos que implicaron hacer
prevalecer sus razones. Estariamos precisamente frente a aquello que Zemelman (2001)
describié como la “conciencia de su historicidad”, pues finalmente la festividad, como
veremos mas adelante, termind recibiendo el denominativo de Patrimonio Cultural
Inmaterial de la ciudad y luego Patrimonio Cultural Inmaterial de Bolivia.

Habiamos dicho que los practicantes de la religiosidad popular mediante sus
acciones interpelaban al sentido comun ciudadano. Pero con esta resistencia de afios la
interpelacion era al mismo poder, como lo sugerimos, no sélo se trataba del conflicto con
una decision administrativa. Se trataba de que habian dos proyectos enfrentados el de la
“nacion moderna” (Gellner 1997) que pretendia controlarlo todo a partir de un proyecto
de dominacién (Sanjinés C. 2009) y el de los sectores populares que luchaban por sus
creencias religiosas, devotas o festivas. Sin embargo, yendo mas alla de la eventual
racionalizacion, esta el hecho de que siendo pertenecientes a esta tierra, ellos deseaban su
reconocimiento como miembros de la nacion.

Un elemento primordial para alcanzar ese objetivo radicé en esos afios de tenaz
lucha, porque la misma iglesia se dio cuenta de que en la devocidn habia un poder contra
el que no se podia luchar, aunque lo mas seguro era de que no era su intencion ir mas alla
de lo ya acontecido. Asi quedd inscrito en el imaginario el registro de esos afios de
resistencia y la representacion de los cholos aguerridos que eran capaces, por su devocion,
de interpelar al poder eclesiastico, lidiar con una excomunion y ain mas fueron capaces
de vencerlo. Por supuesto la iglesia no hizo mucha fanfarria con las consecuencias mas
graves de este conflicto al interior de su institucion: como quitarle la condicion

diplomética al Nuncio.

62 Algo que ya fue advertido por Julia Elena Fortn (1992).
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Pasado el embrollo, el conflicto se prolongd y, en lo cotidiano, fue bastante sutil,
la parroquia de la Santisima Trinidad (Gran Poder Nuevo) se esforzé mucho por hacer
visible sus celebraciones religiosas durante la festividad. Se caracterizaban por un rol
estricto de misas, veladas, conferencias, kermeses y muchas actividades ciudadanas.
Procuraban con ello mostrarse a si mismos como los abanderados y representantes de lo
religioso y pedagdgico. Mientras los devotos de la Parroquia Gran Poder (Templo
Antiguo) continuaron con sus veladas y prestes, obviamente sin mucha cobertura; sin
embargo, con la presencia de muchos devotos, para las celebraciones, en ésa época la
policia destacaba 200 efectivos para que ayuden a controlar el orden. Es decir, su
representatividad estaba consolidada y eso era evidente por la importancia que habian

ganado en la ciudad, por lo tanto no fue vano el conflicto que vivieron.
2.2.3 El Nacionalismo Revolucionario y un viraje a la nacion étnica

El 20 de diciembre de 1943 triunfé el alzamiento armado que encabez6 el Mayor
Gualberto Villarroel, consolidado su gobierno organiz6 una romeria gubernamental que
se dirigi6 al templo Antiguo y nombrd al Sefior del Gran Poder patrono de la revolucion
(Albo y Preiswerk 1986, 210). Nétese que el templo estd muy lejos del centro urbano y
que se estaba a unos meses de la resolucion del conflicto de las dos iglesias en la zona.
Entonces se podria interpretar que esa medida popular era capital para un gobierno que
habia llegado al poder con “respaldo de las masas”. Ese momento podria pensarse como
uno de confluencia entre las agendas: pedagogica y performativa. Porque el discurso
pedagdgico del Estado reconocia la performatividad chola y consideraba importante
incorporarla a los sentidos de lo nacional. También llama la atencion verificar que los
protagonistas de la festividad popular eran personajes importantes para el nuevo proyecto
politico porque representaban un nicho electoral importante.

Posteriormente, después de 1952 el MNR y sus politicas populistas se limitaron
al reconocimiento del Cristo de tres rostros por medio de algunos actos performativos
estatales que los iremos describiendo. Para entonces el culto mismo estaba todavia en
ciernes, las novenas, romerias y misas eran el centro, actividades que se veian
interrumpidas por la presencia de danzarines indigenas y cholos que intermitentemente
salian a exhibir sus coreografias. De todas maneras tales actos eran multitudinarios y

requerian control. Por otro lado, el MNR dio un gran impulso a la festividad religiosa
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devocional del Carnaval de Oruro, de hecho en sus sucesivas gestiones allan6 el camino
para que se la inscriba en la UNESCO como Obra Maestra del Patrimonio Oral e
Intangible de la Humanidad (1991)%. En cambio el Gran Poder fue olvidado, siendo el
gobierno dictatorial de Banzer el que, finalmente, reconoci6 a la fiesta como de la ciudad
y su sucesor, Tuto Quiroga (2001-2002) fue quien designé a la fiesta como Patrimonio
Inmaterial de Bolivia el 2001.

Teniendo como antecedente los conflictos por el lienzo (1943), durante la década
de 1950 las dos parroquias celebraron la fiesta de diferentes modos: mostrando la tension
entre los horizontes culturales que representaban. EI Gran Poder Nuevo procurd
“distinguirse” con un cariz muy cercano a la corriente pastoral de la época: kermeses,
actividades juveniles, misas, charlas religiosas, la administracion de primeras
comuniones. Por su cercania al centro atraia a la poblacion blanco mestiza que habia sido
benefactora de la construccion del mismo templo®, su conducta revelaba esa cercania con
lo pedagdgico que describié Bhabha (2002). Mientras, el Gran Poder Antiguo no hizo
grandes transformaciones a su culto, cada viernes atraia a un numero grande de devotos
por medio de sus novenas y se celebraban las misas para los tradicionales presterios, sus
acolitos se caracterizaban por su origen aymara, aunque urbano, es decir cholos y
mestizos (Albo y Preiswerk 1986). Ellos hacian la fiesta, participaban y bailaban
rompiendo la rutina de la ciudad, algo totalmente performativo, pues con ello sentaban
presencia. Era tal el antagonismo que los sacerdotes llegaron a conseguir un permiso que
los dispensaba de dar misa de preste, aun que fuere en honor a algun santo o virgen,
alegaron que habia mucha borrachera y muchos bautizos nueve meses después. Paredes,
ilustré anecddticamente el conflicto cuando trascribid una invitacion de la época, que
decia: “La misa de fiesta del Gran Poder de la calle Maximiliano Paredes, se llevara a
cabo en la Basilica Menor de San Francisco, por haber negado el parroco su celebracion
en su templo”®® (Paredes Candia 1976, 127).

Por el otro lado, la fiesta del Gran Poder antiguo transcurrié como una fiesta de
parroquia de indios, se hacian actos religiosos, se organizaba una misa de preste y

diferentes conjuntos salian a bailar por las calles del barrio, Paredes describidé que

8 Fue en sus sucesivos gobiernos que Bolivia impulsé el debate sobre el patrimonio inmaterial y
la designacidn de Oruro. El trdmite concluy6 el 2001, pero fue el MNR quien lo abanderd.

54 De hecho los nombres de varias familias pudientes todavia se encuentran tallados en los bancos
de la parroquia del Gran Poder Nueva.

8 |as negritas son nuestras.
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participaba el Conjunto Folklérico Diablada de Umala (fundada en 1946), la Diablada
Tradicional del Gran Poder (fundada en 1954), la comparsa Chutas del Interior (fundada
el 13 de junio de 1954), la Legidn Juvenil Artistica y Cultural Diablada de Viacha (s/d) y
los Doctorcitos (s/d). Algo que caracterizaba la fiesta eran las aisladas rencillas entre
devotos de un templo y de otro. Ademas, durante la festividad, alrededor de cada uno de
los conjuntos de danzarines se organizaban fiestas a cargo de los prestes, quienes se
encargaban de sustentarlas econdmicamente, algo frecuente en las provincias y que fue
trasplantado al area urbana por los migrantes indigenas, cholos y mestizos.

Por diferentes derroteros. la interpelacion que la fiesta propiciaba habia Ilegado al
centro del debate, pues no sélo ocurria que los devotos que bailaban folklore protestaron
y manifestaron su derecho a ser respetados, sino la Alcaldia se percat6 de que la escena
cultural urbana estaba siendo ocupada por ritmos extranjeros, por ejemplo, la musica
mexicana y el tango argentino. Con esa verificacion y ante el temor de que se enajene la
identidad nacional se optd por asumir algunas de las primeras medidas de defensa de la
cultura nacional. Asi, la Alcaldia de La Paz dispuso y publicé una de las primeras
Ordenanzas que incentivaban el folklore en Bolivia. Un poco conservadora, pero asi se
empezo:

Considerando:

Que es deber de la Alcaldia propender a la difusion de la musica nacional, estimulando la
vocacion y el virtuosisimo de los compositores. Que la musica internacional se esta
imponiendo en el ambiente social boliviano con grave peligro para la riqueza del arte
vernacular y folklérico.

Que en el inc. 5° del articulo 152 de la Constitucién Politica del Estado faculta a las
Alcaldias Municipales a fomentar la cultura popular.

Resuelve:

Acrticulo 1°.- A partir de la fecha de la presente ordenanza, se obliga a los propietarios,
administradores de bailes, confiterias, clubes, restaurantes, cabarets, cantinas y todo
establecimiento o negocio que sostenga orquestas, a los conjuntos musicales, propietarios
y directores de radioemisoras a difundir la mdsica vernacular y folklérica en determinadas
horas de sus actuaciones y audiciones, en una proporcion de partes iguales en la totalidad
de los programas de musica.

Articulo 2°- Se impondrd multas sucesivas y progresivas por incumplimiento o
trasgresion de la presente disposicion, asi como se concedera estimulos especiales a todo
negocio, club, radio, conjunto o establecimiento que se distingan en la difusion de la
musica boliviana.

Articulo 3°- La Alcaldia mandard seleccionar una discoteca folklérica y de
composiciones bolivianas, con el fin de recomendar su difusion en los establecimientos
mencionados en el articulo primero.

Acrticulo 4°.- El intendente de la Policia Urbana y el Director de la Radio Municipal,
guedan encargados del cumplimiento de la presente ordenanza (HCM 1945, 241-242).
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Aunque la misma no estaba dirigida a motivar o incentivar las danzas y musica de
los protagonistas de la fiesta popular de muchas maneras los beneficiaba; porque lo mas
seguro es que la decision estaba dirigida a incentivar el folklore “culto”, aquel propuesto
por Rigoberto Paredes (1913) que describiremos en el siguiente capitulo. Lo que si queda
claro es que el tema se volvi6 de trascendencia para la ciudad y era reflejo de aquello que
ocurria hacia adentro. Ademas, esta Ordenanza impuso en el lenguaje oficial el concepto
de folklore e hizo que se generalice reconociéndolo como algo importante para la
identidad nacional. Lo mas llamativo fue que la autoridad méaxima de la ciudad reconocia
que su origen pasaba por el folklore, aunque transformado/deformado al estilo descrito
por Gellner: la nacion extraeria su simbolismo del pueblo, lo transformaria hasta que no
se reconozca, arrogandose una cultura original (Gellner 1997, 84). Es decir, desde el
Estado se reconocia que debia controlarlo, por eso la aclaracion: “la Alcaldia mandara a
seleccionar una discoteca folklorica” (HCM, 1945: 241-242). Mas alla del control, la
propia ordenanza y los acontecimientos politicos de la época daban luces de que Bolivia
estaba comenzando a emitir sefiales y adoptar simbolos provenientes del idealismo v,
consiguientemente, de la nacion étnica: no es casual la participacion boliviana en
Patzcuaro® (1940), el acercamiento de Villarroel a los sectores cholo-indigenas.

A traves del discurso oficial se estaba reconociendo la importancia del folklore y
la necesidad de reproducirlo. Esa irrupcién del folklore como simbolo de lo nacional,
desde el discurso oficial, puede reconocerse como resultado de una estrategia

suplementaria. Bhabha la describio6 en El lugar de la cultura (2002), de este modo:

Desde el movimiento liminar de la cultura de la nacién emergen los discursos
minoritarios. (...)Su estrategia de intervencién es similar a lo que el procedimiento
parlamentario britanico reconoce como una pregunta suplementaria. Es una pregunta que
es suplementaria a lo que esta asentado en el “orden del dia” para ser respondido por el
ministro (Bhabha 2002, 191)

De ese modo, podriamos decir que las “minorias”, que para el caso boliviano son
mayorias, emerge esa interrogante sobre la originalidad. El contexto historico (invasion
de ritmos foraneos, aculturacion de las clases medias) obligd a las instituciones

representativas del Estado a mirar el origen, un origen que reclamaba su pertenencia desde

8 EI Primer Congreso Indigenista Interamericano que tuvo la presencia de Hinojosa, activista
boliviano, como parte de la organizacién. Posteriormente él regresaria a Bolivia con el fin de organizar el
Congreso Indigenal que se habia programado para 1945.
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siempre. Resulta interesante verificar como la tensién entre lo pedagdgico y lo
performativo con este gesto se amaina. La pregunta y su respuesta serian un suplemento

al debate sobre lo nacional, mas aun, el ejemplo que tenemos expone primero la respuesta.

La interrogante planteada y su respuesta cambian el resultado. Desde ese momento
el origen aparece en la normatividad, por supuesto, primo la verificacion de que la musica
extranjera comenzaba a ser la preferida del gusto local y eso no contribuia en nada a una
cultura nacional. En este caso, la pregunta era si la musica nacional debia ser la folkldrica
siendo su respuesta que si, pero una musica “seleccionada” entre lo folklérico seria lo
nacional. Y, aunque las élites politicas quisieron controlarla, haciendo el repertorio
aludido de lo “cultamente” folklorico, lo cierto es que el resultado ya estaba alterado. Ese
momento en que se considerd al folklore como la musica nacional y original de esta tierra,

el folklore dejaba de estar por fuera de lo nacional y como afiadido alteraba el calculo.

Al venir “después” de la original, O en “adicion a” ella, la pregunta suplementaria tiene
la ventaja de introducir un sentido de “secundariedad” o postergacion en la estructura de
la demanda original. La estrategia suplementaria sugiere que sumar “a” no
necesariamente da un resultado acumulativo, sino que puede alterar el calculo (Bhabha
2002, 244).

A partir de esta experiencia el folklore paso a trasmitir como sentido el origen de
la nacion. El debate entr6 por un resquicio, la invasion cultural externa, pero ahi se
encontraba la reserva cultural resguardada por cholos e indigenas. Asi, el calculo de lo
nacional no sélo habia afiadido la musica folklérica, tal como suele afadir repertorios la
nacion civica, sino que habia modificado el origen puro y casto de la nacion moderna
afiadiendo a cholos e indios. Naturalmente, el repertorio tenia que estar ahi y tuvo que ser
conservado, difundido y resignificado por sus protagonistas. Ello ocurrio con mas
impetuo popular en los festivales que el MNR organizé més adelante.

Las noticias de la época informaron ademas que, una vez que triunfo la
Revolucion Nacional en abril de 1952, la misa de la festividad se oficio en la Catedral y
concluido el acto los devotos salieron en procesion rumbo al Santuario de Ch’ijini (EI
Diario 5/6/1952). Mostrando que los protagonistas de la fiesta del Gran Poder no asumian
ninguna restriccion y si lo deseaban podian ocupar la Catedral para la celebracion de su
acto religioso. Evidentemente, se trataba de una interpelacion, mientras en la calle Max

Paredes los agustinos optaban por aislarse y hacer actos de devocion solemnes, cerrados



103

y “ciudadanos”, los cholos y cholas optaban por salir a las calles y exhibir su devocién
popular y trasgresora.

Por otro lado, se conoce que el MNR gestion0 y organizo los sucesivos Festivales
de danzas autdctonas y folkléricas en Compi (1952-para adelante) y en el Estadio (1954-
¢?)%". En un claro acercamiento a los principios de la nacion étnica y en el marco de la
Revolucion Nacional el Gobierno cred el Departamento de Folklore, dependiente de la
Direccién Nacional de Antropologia del Ministerio de Educacién. La politica del MNR

se basé en los siguientes conceptos fundacionales:

(i) Un glorioso pasado utopico (inventado o real); (ii) una historia de sentimiento de
sometimiento a terribles sufrimientos y esclavitud durante la colonia (anticolonialismo);
(iii) una guerra de independencia que rompia el yugo colonial y donde nacia la Republica
monocultural, y (iv) la revolucién nacionalista (MUSEF 2012).

Por medio del Departamento de Folklore Julia Elena Fortn publicé La danza de
los diablos en 1961 y Panorama del folklore boliviano en 1976. Yolanda Bedregal y
Antonio Gonzalez Bravo publicaron en 1956 el Calendario Folklérico del Departamento
de La Paz, ademas de articulos en revistas y en la prensa donde evaluaban danzas o
presentaban los festivales de Compi, Ayo Ayo Yy otros (Guerreros B. 2011). En 1964,
Fortun resalto la importancia de las danzas folkl6ricas Morenada, Diablada y Sicuris del
Altiplano que el Estado envid a festivales folkléricos internacionales y sostenia que
Bolivia sobresalia por la novedad e innovacion de sus danzas (Presencia 29/05/1967;
Presencia 28/05/1969).

Es bastante probable que gracias a estos discursos: la Ordenanza de la Alcaldia,
las publicaciones y los Festivales Folkléricos, que reconocian lo folkl6rico y ampliaban
el repertorio nacional propuesto por Paredes (1913), que los danzantes cholos y cholas
hubieran tomado conciencia de que su practica cultural era algo muy caro a la nacién.
Aspecto que, mas de una década después, se reforzé con la promulgacion de Decreto
Supremo N° 08396 de Régimen legal de propiedad del Estado de la musica folclérica
(1968), dado durante la dictadura populista de Barrientos. Mediante el mencionado
documento el Estado nacionalizaba, al fin, la musica popular folclérica, ademas de

reconocerla como propia (Barrientos 1968).

57 Ignoramos cuando se dejaron de hacer festivales en los Estadios, pero se conoce que en la década
de 1980 todavia se llevaban acabo.
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Los danzarines, paulatinamente, comenzaron a verse a si mismos como los
portadores o guardianes de la simbologia nacional. A partir de estos acontecimientos y
conductas de autoridades nacionales, los devotos del Gran Poder optaron por reconocerse
como la base de la nacion, no sélo por las danzas, sino por su origen étnico. Es decir,
pasaron a proponerse como los sujetos de un proyecto nacional que podria vincularse con
la nacion étnica, pero estaba claro que la nacion, como constructo cultural, era moderna.
De hecho, es bastante cercana la referencia que Sanjinés hace del trabajo de Anthony
Smith, quien sostiene que lo nacional no se construye como un acto voluntarista, sino que
se hace a partir de materias primas pre-existentes. En todo caso, sostiene, que la nacion
moderna so6lo seria la reformulacion de un pasado que se niega a reconocer, que, sin
embargo, le confiere su espiritu (Sanjinés C. 2009).

Lo cierto es que el gobierno del MNR, sus politicas culturales y la Revolucion
Nacional cambiaron los términos del debate. Reconocer el folklore “nativo”, ampliar el
repertorio folkldrico de la nacidn y enviar representantes a otros paises hizo que el sentido
comun ciudadano vire y mire al folklore como algo fundamental para el pais, pero sobre
todo incluyo tacitamente a los devotos y danzarines al &ambito de la nacién. En tal sentido,
confirio ciudadania a la devocién popular, evidenciando que la interpelacion popular tuvo
frutos y respuesta. Nada descabellado, si consideramos que el proyecto del MNR era
populista y desde su primera victoria busco una especie de alianza con los devotos del
Cristo de tres rostros. La cualidad de folklore nacional reconocido por el Estado y como
representativo de la cultura nacional se evidencia en su incorporacién a las agendas
internacionales, por ejemplo Argentina y Venezuela organizaban festivales folkloricos e
invitaban a Bolivia (Bigenho 2006).

Por otro lado, el mismo MNR habia decidido usar el cine como instrumento de
“difusion de la revolucion”, es decir, tenian muy claro el poder pedagogico de lo visual.
Asi, muy tempranamente se fundé en Instituto Cinematogréafico Boliviano (ICB) en 1952,
el mismo estuvo a cargo Waldo Cerruto, cufiado de Estenssoro, entre mucha de sus tareas
de difusion, ademas de producir documentales propagandisticos, implementd un proyecto

pedagdgico, tal como lo cuenta Bigenho:

El proyecto general de Cerruto, con su tono condescendiente, tuvo como objetivo
convertir este medio poderoso en un proyecto pedagogico de nacionalismo, para ensefiar
a "nuestra gente que hasta ahora ha vivido en la ignorancia™ (Cerruto Moravek 1996: 69).
En 1954, el ICB present6 un primer intento de una resefia musical. Se titulé Viajando por
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nuestra tierra y, segun los informes de la prensa y las entrevistas de otros participantes,
no fue bien recibido por el publico. Mientras que la exitosa presencia nacional e
internacional en los cines de Fantasia Boliviana, que comenz6 en 1955, no durd mas de
un par de afios, atrajo e inspiré otras presentaciones folcldricas coreografiadas (traduccién
nuestra)®(Bigenho 2006, 276).

El mismo Cerruto tenia un proyecto pedagogico paternalista, lo interesante fue
que demostrd que a la politica del NR le interesaba trasmitir pedagogicamente sus logros
y con ello “controlar” a la gente. Naturalmente, estaban conscientes de que debian
“educar” al nuevo ciudadano, como resultado de la Revolucion el universo de ciudadanos
se habia ampliado drasticamente al decretar el VVoto Universal. Quiza, por eso tuvieron
que ser mas briosos para producir representaciones de danza folklérica, algo que
aparentemente no se habia hecho con éxito antes. Un intento de documental no fue bien
recibido por el publico, pero Fantasia Boliviana, el ballet que fundaron en este contexto,
fue exitoso nacional e internacionalmente. A la larga se constituyo en el referente para
otras compafiias de danza. Ahi vemos, otra vez, como a lado de lo pedagdgico irrumpe el
poder performativo de lo local y lo popular y se lo inserta dentro del discurso oficial.

Por eso también la agenda nacional tocaba esos temas al influjo de
acontecimientos externos como la conferencia internacional para defender a los indigenas
(Patzcuaro, 1940). Quiza por ello, quienes profesan la devocion al Cristo del Gran Poder
no consideran al MNR, tampoco a Victor Paz, como los responsables de su incorporacion
a la agenda de lo nacional. Estan seguros de que su reconocimiento tiene que ver con sus
diversas formas de hacerse publicos. Sobre todo por el hecho que el MNR apoyd
fuertemente al Carnaval de Oruro para su Patrimonializacion en la UNESCO y no asi a
la festividad del Gran Poder.

Los protagonistas de la fiesta no asumen las politicas del MNR de 1952 como
benefactoras para su festividad por varios motivos: la entrada folkldrica del Gran Poder
recién adquirié su forma como tal en la década de 1970; por otro lado, el MNR en sus

posteriores gobiernos no le dio impulso verdadero, siendo el Carnaval de Oruro, la

88 Cerruto’s overall project, with its heavily patronizing tone, aimed to turn this powerful medium
towards a pedagogical project of nationalism, to teach “our people who until now have lived in
ignorance” (Cerruto Moravek 1996:69). In 1954, the Movie Club presented a first attempt at a musical
review. It was titled Viajando por nuestra tierra (Traveling Through Our Country) and was, according to
the press reports and other participants’ interviews, not well received by the public. While Bolivian
Fantasy’s successful national and international presence in theaters, beginning in 1955, did not last more
than a couple of years, it competed with and inspired other choreographed folkloric presentations
(Bigenho 2006, 276).
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festividad favorecida por sus politicas. Incluso los sucesivos gobiernos del MNR, cuando
la Entrada Folklérica del Gran Poder ya habia logrado relevancia, no le prestaron la

suficiente importancia.
2.2.4 Lafundacion de la entrada folklérica

Otro momento importante de la festividad, sin duda fue aquel que le dio la forma
que actualmente tiene, una procesion seguida de un desfile de diferentes danzas
folkloricas. Puesto que las practicas folkléricas ya habian sido reconocidas por algunas
instancias del Estado a la iglesia le correspondi6 la armonizacion de su discurso moralista
y civilizatorio con una practica popular de gran dimension. Fue asi que al ver
imposibilitada su accion, el Obispo optd por delegar su preocupacion a una persona
neutral.

El Monsefior Antezana, en ese entonces Obispo de La Paz, pidié al P. Juan
Camacho, que acababa de llegar de Europa (1966), que se haga cargo de la Parroquia del
Gran Poder Antiguo y procure arreglar las enemistades y la misma fiesta®. La
caracteristica importante de la fiesta de la Trinidad era la cantidad de devotos que atraia,
tanto a sus novenas como a la propia celebracion. La iglesia queria intervenir en aquello
que le incomodaba: los bailes de indios y el consumo de bebidas alcoholicas. Pero sabia
que con esa festividad no era posible hacer las cosas verticalmente. Interpretamos que por
ese motivo se busco a una persona conciliadora, pero sobre todo que no tenia antecedentes
en esa confrontacion.

En el testimonio que el P. Camacho dio al equipo de Albé describié como era la
festividad cuando €I llegd en 1966: “se daban misas, se realizaban ritos religiosos como
primeras comuniones y bautizos, se seguia un programa de festejos que solia ser
interrumpido por grupos de danzarines indigenas que pasaban bailando delante del
templo. Cada grupo de baile después se instalaba en la casa de su preste y alli bebian,
bailaban y comian y, para la iglesia, se trataba de un tipo de celebracion que resultaba
incomoda” (Albo y Preiswerk 1986, 36). Por el otro lado, estaban los ligeros roces entre

los devotos del Gran Poder Antiguo y el Gran Poder Nuevo, conflicto que en cualquier

8 Lo mas seguro de este pedido es que tenia relacién con aquello que incomodaba a los “vecinos”,
la presencia de indios festejando por toda la ciudad. De hecho, Albd refiere varias noticias de prensa que
cuestionan la laxitud de la Alcaldia al permitir que indios bailen por la ciudad.



107

momento podria exasperarse con resultados nada deseados. Por ese motivo el sacerdote
se puso a la tarea de ver como transformar esas formas de celebracion, aligerar el consumo
de alcohol y eliminar la disputa. Logré en parte su cometido, pero veremos que su victoria
fue, en cierto sentido, pirrica.

Para organizar aquello que le parecia desordenado, decidi6 hacer reuniones con la
Junta de Vecinos y algunos grupos, en ellas se discutio como quitar la parte negativa, el
alcohol y las peleas, el Sacerdote les pidi6 soluciones. Indicé que decidieron convocar a
los representantes de todos los grupos de danzarines y sorprendentemente asistieron doce
grupos. Como muchos eventos de esa naturaleza, en apariencia, no se resolvié nada
trascendental sobre el problema, pero se acordd que los grupos de danzarines bailen
ordenados’™ (Albd y Preiswerk 1986, 35-36). A lo largo de seis reuniones dieron forma a
un desfile de danzarines a modo de concurso, lo mas probable que inspirados en los
festivales que se venian haciendo en el Estadio y el mismo festival de Compi que ya tenia
mucha propaganda. EI P. Camacho se ofrecidé a contribuir con la donacion de los
respectivos diplomas para todos los grupos participantes y unos especiales para los
vencedores, €l insistio que a cambio se descalifique al grupo que ingiera bebidas
alcoholicas.

Asi comenz6 otro proceso de la festividad, el protagonismo de la ritualidad
religiosa paulatinamente fue reemplazado por el protagonismo del evento folklérico que
concluy6 dominando la celebracion. El evento se iniciaba con la procesion encabezada
por los prestes del Gran Poder, Directiva de Junta de vecinos y el sacerdote oficiante; iba
por delante la imagen sagrada y el estandarte de la Junta de Vecinos mostrando un
simbolo nacional. La directiva estaba compuesta como un Sindicato pues la integraban
todas las cabezas de los conjuntos, como Vicepresidente estaba el representante de la
Junta de Vecinos y el sacerdote como Presidente. Los conjuntos no bebieron durante la
entrada, pero el mismo testimonio indica que se desquitaron durante los dias siguientes
(Albd y Preiswerk 1986, 37).

De ese modo, sobre la fiesta que comenz6 siendo religiosa se inaugurd la
festividad con su entrada folklorica, las fuentes discrepan si el afio fue 1966 6 1969;

tomamos la version del padre Camacho como la mas veraz, puesto que fue él quien

0 En la actualidad, por ejemplo, ya no se celebran bautizos ni primeras comuniones, quiza un
resabio perviva en el Gran Poder Nuevo, la agenda festiva religiosa esta opacada frente a la fastuosidad de
la fiesta.
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contribuyd a la formalizacion del desfile folklorico y puesto que llego a Bolivia el afio de
1966, la creacion de la festividad fue posterior 1967 siendo mas temprano. Los mas
importantes es que constatamos que ese evento transformé el modo de celebrar la fiesta
de esta imagen sagrada. Paulatinamente, esta nueva forma de celebracion se apoyo en el
prestigio social, tanto el que desea el indigena en la comunidad para ser preste o0 autoridad,
como el que ansia el cholo o el indio recién llegado a la ciudad para sentirse integrado o
en ascenso social. Digamos que la fiesta dejo de ser aquella celebracion del barrio con un
programa para los devotos, misas, kermeses y celebraciones de ritos, para convertirse
primordialmente en una entrada folklérica que se sostenia por medio de la costumbre del
presterio rural en devocion a la imagen sagrada del Cristo de tres rostros.

De tal modo, la fiesta o festividad, obtuvo una carta de ciudadania porque cambio
su forma, muy cercana a lo rural, y se adecu6 a una muy moderna: desfile, concurso,
diplomas, autoridades eclesiasticas y autoridades civiles. Hacia 1971 ya formaba parte de
los acontecimientos culturales de la ciudad y su presencia se retrataba en los periddicos,

sin embargo, la festividad se desarrollaba en los margenes, lejos de la ciudad de blancos:

Imagen 4
Como representd la prensa una fiesta que se inauguraba como Desfile Procesional

Fuente: Presencia 6/06/1971.
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2.1 Disputando el espacio de la fiesta

La festividad se inauguré como una entrada folkldrica, entre 1966-1969, con un
orden establecido de grupos de bailarines y no de acuerdo a la llegada de los grupos
participantes. Los usos y costumbres determinan que se ingresa por antigiedad, pero
también entran por delante los tres grupos ganadores del afio pasado como
reconocimiento a su victoria. Otra variable es que si hay fraternidades castigadas se las
desplaza al final.

Imagen 5
Recorrido de la Primera Procesion 1970
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Fuente: Los sefiores del Gran Poder (1986) re-elaboracion en base al plano del recorrido

presentado en el libro de Albo

La procesion daba comienzo en el Cementerio General, especificamente la
Avenida Baptista, recorria diferentes calles, pasaba delante de la Iglesia del Gran Poder
Antiguo y concluia en la interseccion entre la calle Santa Cruz y la Illampu. Algo sui
generis respecto a los modos de organizacion de estos actos de fe, toda vez que una
procesion de esta naturaleza tiene como caracteristica concluir en el templo de la devocion
a la que esta dedicada. Asi, la entrada folklorica del Carnaval de Oruro acaba en la misma
Iglesia del Socavén, precisamente donde se encuentra la Virgen; segiin Abercrombie, alli
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mismo los bailarines se quitan las mascaras y en un acto de constriccion reivindican su fe
y se re-integran a la nacion moderna (Abercrombie 1992). La festividad de la Virgen de
Guadalupe finaliza en plena plaza donde esta la Catedral y de un modo u otro se repite el
rito orurefio. En nuestro caso, la entrada de danzas folkldricas concluia, desde su
inauguracion hasta la fecha, en un lugar no sagrado y variablemente impreciso, de hecho
el final del recorrido fue cambiando de acuerdo a las circunstancias. Sugiriendo que el
motivo de la fe y la peregrinacion no necesariamente acaba donde se encuentra el simbolo
religioso.

Pero vayamos contextualizando, desde 1966 o 1969 la entrada de danzarines
folkléricos se fue dando de modo regular y digamos con todo éxito. Segun algunos
autores, la Junta de Vecinos ya habia pensado, por la inmensidad de la fiesta, que podria
proyectarse como festividad de la ciudad y comenzd a hacer solicitudes (Guerreros B.
2011). Segun Albo, fue por el impulso de Chuquimia, el Presidente histérico de la
festividad, que se penso en ampliar el radio de la entrada de danzas folkloricas de la
festividad. Lo que recogimos en nuestros testimonios mas bien da cuenta de que el hecho
ocurrio por diferentes problemas: primero, hasta 1974 la festividad estaba en manos del
sacerdote y de la directiva de la Junta de Vecinos; segundo, un afio antes Lucio Chuquimia
fue el preste de la Festividad y al siguiente afio decidid, junto a un grupo de sus amigos,
fundar la “Fraternidad Los X del Gran Poder”. Tercero, cuando fueron a inscribirla el
dirigente de la Junta de Vecinos, Walter Mendoza, les nego la inscripcién aduciendo que
ya habia cerrado el libro™. Esa actitud intransigente gener6 malestar, descontento e
indignacion en el grupo de Chuquimia que vio que era oportuno crear una Asociacion de
Grupos Folkloricos y de ese modo quitar el poder a la Junta de Vecinos y al Sacerdote.
Convocaron a los cabezas de los diferentes grupos a una reunién en el hotel Lluvia de
Oro, propiedad de Chuquimia, asistieron casi todos y alli fundaron la Asociacion de
Conjuntos Folkléricos del Gran Poder (ACFGP) el 12 de mayo de 1974.

"1 Dofla Ruth Suérez y su esposo dedujeron que el Presidente era muy amigo de Calderén, el cufiado
enemistado de Chuquimia, y por ello decidié perjudicarles.
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Imagen 6
Lucio Chuquimia
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Fuente: Revista Tradicién y Cultura (1982)

La nueva Directiva, con Chuquimia a la cabeza, propuso como programa de
gestion lograr que la procesion con su entrada Folklorica rebase el barrio de Ch’ijini y se
proyecte como fiesta de la ciudad. Algo muy bien recibido por todos los participes, pues
era lo que siempre habian deseado, integrarse a la ciudadania’?; para lograr su objetivo
emprendieron una tarea que parecia imposible: ocupar con sus danzas un espacio
reservado para los blancos. Esta directiva estaba conformada por Natalio Tintaya,
Francisco Bertin, Juan Paredes, Carlos Suarez y Lucio Chuquimia, la misma tenia como

representantes delegados de los diferentes conjuntos’.

2 Desde la Colonia La Paz estuvo dividida entre la ciudad de indios y la ciudad de blancos, la
frontera natural la marcaba el rio Choqueyapu, una vez que fue embovedado la frontera fue la Plaza Pérez

Velasco.
73 Los fundadores informan que Luis Calderdn se integré a la ACFGP al cuarto dia de su existencia

y por lo tanto no se lo deberia considerar fundador, sin embargo, mucha bibliografia lo nombra como tal.
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Tenian una tarea y para llevarla a cabo acudieron a diferentes autoridades, al
Alcalde, al Prefecto, al Presidente de la Republica, quiza por la necesidad de demostrar
mayor efectividad que la anterior direccion. Dialogaron con el gobierno dictatorial de
Banzer que a la fecha ya tenia tres afios en el poder, pero se veia tambaleante y requeria
que instancias civiles lo legitimen. Quizé por eso, el gobierno legaliz6 la presencia de las
sectas cristianas que hasta ese momento operaban “ilegalmente” y por eso mismo aceptd
recibir en la Prefectura y en el mismo Palacio de Gobierno a los dirigentes de la fiesta del
Gran Poder (Alb6 y Preiswerk 1986, Barragan 2009). Los periddicos de la fecha dan
cuenta de movimientos universitarios resistiendo a la dictadura, a quienes se los califico
de terroristas, hubo movilizaciones en las minas, acontecimientos politicos turbulentos y
al mismo tiempo se informaba de la represion férrea. Fue un afio nefasto, la dictadura veia
intenciones golpistas, arrestd a un grupo grande de universitarios y profesores, exilid a un
grupo de militares y se encaminaba a prohibir los partidos politicos y los sindicatos (El
Diario 8/6/1974). Por eso, para el dictador fue muy bueno que los representantes de la
fiesta mas grande en la sede de Gobierno lo busquen pidiendo extender su entrada, aunque
fuere protagonizada por cholos e indios.

El gobierno dictatorial requeria respaldos populares, y hasta los montaba’, y por
eso el mismo Dictador recibié en Palacio de Gobierno a los dirigentes de la flamante
Asociacion. Escucho su deseo, algo simple, que su entrada folklérica cruce la frontera
simbolica entre el barrio de indios y la ciudad de blancos. Imaginando el contexto politico
y su supuesta modernizacion, ese debia ser un derecho, pero todavia les era negado. El
Dictador, que no pertenecia a la élite criolla pacefia, no vio excusas para reprimir ese
deseo y mas bien vio su oportunidad para vestirse de pueblo y ganar puntos ante el sector
maés grande de la poblacion: indios y cholos™. No sélo autorizo que la entrada de danzas
folkloricas del Gran Poder entre por el Paseo del Prado, un bastion de la élite criolla
pacefia, sino les hizo un donativo para que la entrada luzca mejor y se comprometi asistir
al Palco Oficial.

El Prefecto Mario Escobari, que habia fungido de mediador en ese encuentro,

también comprometi6 su asistencia y autorizé que la entrada pase por el centro de la

74 De hecho fundé una Asociacion Campesina que lo respaldd, la misma que anunciaba movilizarse
para defender su gestion.

5Se tratd de una estrategia para ganar popularidad, por eso se apoyd en una fiesta de cholos e
indios, legaliz6 las sectas y monté el respaldo indigena.
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ciudad pacefia. Sin embargo, el Comandante del Organismo Operativo de Transito de la
Policia Boliviana les rechazé la autorizacidn, alegando que esto interrumpiria el trafico
y, por lo tanto, pondria en dificultades a la ciudadania. Mantuvo en ascuas a los dirigentes
de la festividad hasta las seis de la tarde de la vispera, finalmente y quiz& a presion del
Prefecto autorizo la interrupcion del trafico, pero les puso un obstaculo. Exigié que los
dirigentes u organizadores pinten las calles a manera de sefializacion para los danzarines,
argumento que se podrian confundir sobre su ruta. Los dirigentes cuentan que compraron
la pintura a las siete de la noche y a las ocho comenzaron el trabajo que les tom6 mas de
ocho horas, hasta las cinco de la madrugada. Concluida la sefializacion tuvieron que ir a
cambiarse para bailar en la entrada, improvisar un Palco Oficial en la Calle Buenos Aires
y arreglar lo correspondiente a la atencion a las autoridades nacionales’®.

Ese dia nevo e igual el Dictador asistio y se quedd durante toda la entrada. La
dirigencia, que no contaba ya con el balcon de la Parroquia, improviso una graderia a la
gue denomind Palco Oficial y alli se recibid a las autoridades nacionales que asistieron al
evento. No faltaron las libaciones, cuentan que “todos” se embriagaron Y, finalizada la
entrada, tuvieron que despedir a Banzer y su equipo de seguridad en una patrulla de la
policia nacional. Su vehiculo oficial no pudo ingresar hasta la avenida Buenos Aires a
consecuencia de la aglomeracion de gente, asi que finalmente una patrulla que vigilaba el

evento fue usada para despedirlo.

8 Informacion personal brindada por don Carlos Suarez y dofia Ruth Suérez, fundadores de la
ACFGP.
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Imagen 7
Banzer en el palco de 1974

Fuente: Cortesia Sefior Carlos Suarez y Ruth Suarez

Lo que debe quedar claro de esto es que la élite pacefia resintid esta concesion,
pero no podia manifestarla. Paradojicamente, dada la asistencia del mismo Dictador
(1974), la prensa escrita celebr6 la entrada y mencionaba la importancia del folklore para
la cultura nacional. Cabe resaltar que Banzer fue el primer presidente que asistié a la
entrada folklorica y ello quedd registrado en varios periodicos, como Presencia, el Diario,
etc. A pesar de ello, cada afo la Alcaldia buscaba una excusa para que los danzarines no
ingresen al centro. Argumentaron que la muchedumbre destrozaria las aceras y jardineras,
incluso dijeron que como hubo terremoto en Cochabamba se debia mantener un duelo
(1988), cada afio se negociaba la ruta y cada afio los danzarines imponian su criterio.
Incluso la Alcaldia aprovechd peleas internas de la fiesta para tomar el control de la

misma y lograr que no ingrese al Prado pacefio por algunos afios (Guss 2006, 320).
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Imagen 8
Recorrido entrada 1979, el mismo de 1974

Fuente: Presencia 9/6/1979. Marcamos el sitio de San Francisco, la
frontera simbdlica.

Conocedores de esa contradiccion, en su momento los gestores de la fiesta
celebraron y celebran con mucha alegria el momento en que la fiesta rebasé la frontera
simbolica. Para ellos era una forma de afirmacion frente a la élite y la demostracion de su
“poder” econOmico; definitivamente, se tratd de una de las muchas formas de
interpelacién que usaron para concretarse como miembros de este Estado-nacién. Cabe
recordar que para lograr el ingreso al centro de la ciudad ellos usaron una estrategia,
solicitaron un permiso por Unica vez, mencionaron que su deseo tenia que ver con el
engalanamiento de la celebracidn del sesquicentenario. No obstante, tenian muy claro que
una vez conquistado el centro de la ciudad ellos no deberian dejar de hacerlo y asi fue’’.

" Mucho antes, conjuntos de danzarines “autdctonos” provenientes de otras fiestas menores y
probablemente los mismos conjuntos que bailaban dispersos en la Trinidad solian, aprovechando su
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De ese modo, la fiesta comenz6 a crecer en importancia, gracias a la gestion de la

Directiva la ACFGP, que se encargd de definir la ruta, vigilar la “autenticidad” de las

representaciones y gestionar la coordinacién con instancias publicas, la Alcaldia, la

Prefectura, la Policia Nacional.

Imagen 9
Tabla. Participantes de la entrada de 1974

Rol de participantes Gran Poder (1974)

1 Diablada "Union de Bordadores del Gran
Poder"

2 Morenada "Eloy Salmén"

3 Fraternidad "Chutas del interior"

4 Morenada "Unién de Bordadores del Gran
Poder"

5 Diablada "Juventud Relampago"
6 Morenada "Juventud San
Achacachi"

7 Fraternidad "Reyes Luminosos Gran Poder"
8 Cullaguada "Los Diamantes de La Paz"

9 Morenada "Gran Poder Ejes Fanaticos"

10 Wacas "Estrellas Gran Poder"

11 Cullaguada "Verdaderos Rebeldes™

12 Diablada Atrtistica Trinidad

13 Morenos "San Francisco"

14 Wacas "Aymaras de Bolivia"

15 Morenada "Tupac Katari"

16 Cullaguada "Terribles Gauchos"

17 Cullaguada "Mallcus Perdidos del Gran
Poder"

18 Morenada "Rosario Residentes de Cumana"

Pedro de

19 Diablada "Artistica Illimani*"

20 Reyes Morenos "Fraternidad Shopistas”

21 Cullaguada "Rebeldes Montoneros de
Ibafiez"

22 Caporales "Urus del Gran Poder"

23 Cullaguada "Muchachos de mi Barrio"

24 Morenada "Vacunos de La Paz"

25 Danza Saya del Colegio Ayacucho

26 Cullaguada "Buenos Amigos de Villa
Fatima"

27 Cullaguada "Verdaderos Kalimanes"

28 Wacas "Nomentantes a Copacabana™

29 Cullaguada "Rebeldes Montoneros de
Bolivia"

30 Fraternidad "Flor Incas de Miraflores™

31 Cullaguada "Maquis Incaicos"

32 Cullaguada "Amautas Ukamau"

33 Incamayos de Challapampa

34 Cullaguada "Reyes Volantes"

35 Cullaguada "Incomparables Vacunos"

36 Diablada "Estrellas Huayna Potosi"

37 Cullaguada "Laycas Puerto Acosta"

Fuente: Elaboracion propie en base a El Diario 9/06/1974.

Durante todo el periodo dictatorial, el Gobierno acompafid la entrada folkldrica,

habito que se hizo recurrente para cualquier gobierno que busca popularidad. La entrada

crecio sustancialmente, lo mismo que el publico asistente, tal como lo demuestra la prensa
pacefia (EI Diario 17/7/1973 y 25/5/1975). El Dictador, dimitié pacificamente y se

habilit6 como candidato democratico, lo hizo con tal popularidad que siempre estuvo

entre los dos o tres candidatos méas votados. Pero su candidatura de 1979 fue la que mas

Ilamo la atencidn por su descarado intento de manipular la devocién al Cristo del Gran

Poder, un afiche propagandistico decia “probablemente ésta sea la ultima festividad

algarabia y entusiasmo, entrar bailando por el centro de la ciudad como si fuera un desafio a la élite.
Abundan las notas de prensa y referencias sobre el tema (Barragan 1990, 65-66).
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religiosa y Entrada del Gran Poder, porque las fuerzas ocultas del comunismo moscovita
(UDP) y pequinés (MNR) cancelarian y prohibirian la celebracién de nuestras
costumbres, tradiciones y el culto de nuestras creencias religiosas”.

Imagen 10
Afiche propaganda politica ADN, Presencia 1979

(Presencia, propaganda electoral de 1979).

Paceno:
EL PAPA JUAN PABLO Il TE EXHORTO A
“RESISTIR AL COMUNISMO ATEOD".

Nosotros consternados y con profundo dolor

debemos pensar y meditar.

Probablemente esta sea la dltima festividad
religiosa y Entrada del Gran Poder, porque las
fuerzas ocultas del comunismo moscovita (UDP)

y pekinés (MNR) cancelarian y prohibirian lo

ion de nuestras bres, tr

y el culto de nuestras creencias religiosas.

Cristiano:

Sélo votando por Banzer defenderas al
pais, a tu religion y o tu familia de la
amenaza comunista.

Yotar por el MNR o la UDP es votar
por lo mismo:

AMBOS SON COMUNISTAS!
VENCERAS CON BANZER, pese al
spoyo oficial a las dos candidaturas

extremistas. i
e

A.D.N. EN DEFENSA DE LA FE CRISTIANA

Fuente: Albo (1986)

Mas alla de lo anecddtico, este hecho dio inicio a aquello que se venia venir: el
incesante deseo de instrumentalizar politicamente la fiesta y la devocion. De ese momento
a la fecha se amplio el espectro, los politicos comenzaron a coquetear con la fiesta para
ver si conseguian un rédito: Raul Salmoén, comunicador que llegé a ser Alcalde de la
ciudad’8, es recordado como integrante, aunque quiza honorario de Los X del Gran Poder;
lo mismo que Walter Mur, otro politico muy popular de la década de 1980 que llego a

bailar con diferentes fraternidades y en diferentes fiestas de pueblos y villas, se lo

78 Existen noticias aisladas de que en su gestion, él convocd a los jurados del Gran Poder.
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recuerda donando una aureola para la imagen de bulto de la Iglesia del Gran Poder
Antiguo (Guerreros B. 2011). Después de eso no falté a una entrada folklérica ningun
Alcalde y ningun Prefecto, ahora Gobernador. EI Presidente, sino asistia, enviaba un
representante. Lo cierto es que la fiesta comenzé a ser reconocida como una exhibicién
de danzas folkldricas, mas que una festividad devocional.

Imagen 11
Alcalde de La Paz, Luis Revilla Bailando Morenada en El Gran Poder 2015

3
3
g
<l
~
A
Z|
<
3]
2
Z
-
2
@v

Fuente: Fernando Miranda, 2015

Lo que ocurrié fue que “La diferencia cultural, como forma de intervencion,
participa en una légica de la subversion suplementaria similar a las estrategias del
discurso minoritario” (Bhabha 2002, 253). Eso quiere decir que los actores del Gran Poder
subvirtieron el discurso del poder al introducir su demanda. Entonces una demanda
sencilla como: ;Podemos bailar en la ciudad? Por intermedio de una Unica aceptacion, se
transform6 en un derecho reivindicable. Desde esa primera vez que tuvieron la
autorizacion para bailar por el centro sabian que no tenian que dejar de hacerlo. Es decir,
tenian conciencia de su historicidad y al mismo tiempo del poder de su performatividad,
ademas, era evidente que habian ganado un espacio dentro la nacion moderna porque se
les habia reconocido un derecho como ciudadanos.

En medio de esta disputa por el espacio emergié Carlos Palenque, personaje

emblematico, mausico folklérico y comunicador social que abri6 el espacio
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comunicacional a las mayorias populares y tuvo amplia aceptacion entre los acdlitos a la
fiesta. En su momento y desde un punto de vista trasgresor, Archondo postulé que a raiz
de la emergencia comunicacional y politica de Carlos Palenque con su Radio y su
instrumento politico CONDEPA' se dio la resurreccion metropolitana del ayllu, desde
su punto de vista la comunidad andina volvia a respirar, pero en el lenguaje centralizado,
vertical y autoritario de la metropoli (Archondo 1991). En Compadres al micréfono
(1991) Archondo sostiene que todo el cambio que iba atestiguando fue mediado por un
lider indiscutible, encarnado en la figura caudillista de Carlos Palenque, un cantante y
comunicador social que abrié los micréfonos de su radio y television al pueblo al que
acompariaba cotidianamente en su sufrimiento. El texto de Archondo reflexiona sobre ese
momento tan interesante, peculiar y previsible® de la historia boliviana, la emergencia
politica de un populismo con base chola e indigena; Palenque, dice Archondo, fue capaz
de leer las necesidades simbdlicas de una poblacién y por ello acudi6 al uso del sustantivo

de “Compadre®”

que mas que proponerles una solucion politica les ofrecié una solucion
simbolica. Desde ese punto de vista estamos refiriendo que la potencialidad de
interpelacion chola llegd hasta la consolidacion de un instrumento politico, algo
excepcional que termino cortandose de cuajo.

En este punto, la importancia de la fiesta fue gravitante, toda vez que los
protagonistas de este partido y su historia eran mestizos, cholos e indios. Archondo
interpretd que la fiesta rural devino urbana, pero desde su criterio hubo pérdidas que se
pueden ver con claridad en la fiesta del Gran Poder. Argumentaba que: si la fiesta rural e
indigena usaba los prestes para equilibrar las desigualdades econémicas y atenuar la
estratificacion®?, en la ciudad la fiesta sirvio para recrear su estratificacion, ostentar el
derroche de los practicantes, permitir la ganancia de prestigio para remarcar el ascenso
social (Archondo 1991). Le parecia interesante que el grupo de indigenas, cholos y

mestizos que logra este ascenso social, retomando a Albd, s6lo puedan exhibirlo a los

9 Conciencia de Patria (CONDEPA).

80 Aunque se podia ver venir el fenomeno la generalidad de politicos e investigadores no lo vieron
llegar.

81 Compadre se podria definir como un mediador por excelencia. En el campo, el indigena, el
campesino o el subalterno, suelen nhombrar compadre a alguien que esta muy cerca del patrén para que
interceda por ellos y les ayude, por lo menos, a hacer respetar sus derechos. Esta figura cultural y
racialmente suele estar muy cerca del patron y por ello puede “reclamar” de modo horizontal e incluso
hacer valer cierta superioridad.

82 Acudiendo al mito de que la fiesta rural es equilibraba.
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sectores de su propio medio cultural. Recalca que no hay que olvidar que el momento que
emergen estas fiestas populares urbanas hay un desprecio de las €lites sobre las mismas.
De todos modos, se podria interpretar que la fiesta para Archondo es el espacio donde los
aymaras urbanos “se unifican en un mismo rostro cultural forjado por vinculos de sangre,
tradiciones y costumbres comunes” (Archondo 1991). Y su participacion junto a
CONDEPA fue la base del tnico proyecto cholo que casi llegd a la presidencia®®.

En esos afos, el instrumento de visibilizacion de Palenque, la Radio Metropolitana
fue clausurada por que alli se denuncié el abuso laboral que sufria una “empleada
doméstica” en la casa de una autoridad politica. El politico hizo la denuncia y la clausura
fue inmediata, obviamente no habia argumento legal. Lo cierto es que el poder politico
ya tenia recelo y “astutamente” decidid cortar de cuajo el ascenso de Palenque. Como
ocurre siempre, el enemigo al que se buscaba anular con acciones autoritarias salid mas
fortalecido. La movilizacion y descontento popular fue tal que el gobierno reculd, alli
mismo la Asociacion de Conjuntos Folkléricos del Gran Poder sali6 a la palestra
ofreciendo todo su respaldo a Palenque, incluso algunos fraternos le ofrecieron financiar
la compra de otro medio de comunicacion. Los sectores populares consideraban que el
espacio comunicacional abierto por Palenque era de ellos y en ese entendido lo
defendieron. Después del conflicto Palenque fund6 su canal de television (RTP), el
partido politico Conciencia de Patria (CONDEPA) y anuncié que postularia a la
Presidencia. Hubiera ganado, sin embargo, el desenlace de su historia fue tragico, pues
concluyo con su muerte por causas que no vienen al caso explicar, pero si vale la pena
aclarar que no hubo complot politico detrés. Sus exequias fueron las méas concurridas de
la historia pacefia, por la masiva presencia de deudos.

A pesar de esta enumeracion de victorias y presencias cholas en nuestra historia
reciente, en diferentes momentos se procuré cambiar el recorrido evitando su paso por el
centro. De hecho, la Alcaldia aprovech6 que hubo disputas al interior de la ACFGP en
1985 dispuso cambios en el recorrido y convoco a las diferentes Fraternidades para que
se inscriban en sus oficinas. Es decir, la Alcaldia de La Paz tom¢ el control de la festividad

por unos afnos. Lo que ocurria fue que la Junta de Vecinos de Ch’ijini y algunas

8 Queda sefialar la presencia de Max Fernandez que con su sigla politica Unidad Civica
Solidaridad (UCS) y un inmenso capital generada por sus acciones de la Cerveceria Boliviana Nacional
logré tener una base electoral también chola. Aunque nunca estuvo tan cerca de la presidencia como lo
estuvo Palenque.
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fraternidades comenzaron a cuestionar la permanencia de Lucio Chuquimia en la
Presidencia. El fue presidente durante los 12 afios de existencia de la ACFGP. Por
supuesto que él habia impulsado el crecimiento de la festividad, tenia un contacto directo
con autoridades del Gobierno: Municipales, Prefecturales, Nacionales y, ademas, dirigia
un programa de radio y lo usaba como instrumento difusor de todo su discurso de
legitimacion.

Su monopolio de la representatividad, finalmente, fue cuestionado por Luis
Aguilar, dirigente de la Junta de Vecinos de Ch’ijini que contd con el respaldo de
Calderdn, cufiado enemistado de Chuquimia, junto a varias fraternidades crearon una
Asociacion paralela, denominada la Genuina. Esta disputa dur6é como cinco afios que
fueron aprovechados por la Alcaldia que en 1985 tomé el control de la entrada Folklérica
y cambi0 el recorrido, convoco a las fraternidades, dispuso jurados y entregd premios (EI
Diario, 31/5/1985; El Diario, 1/5/1986). Ademas, trat6 de ‘“racionalizar” la fiesta
prohibiendo el consumo de bebidas alcoholicas, prohibiendo el asentamiento de
comerciantes y abriendo la convocatoria a cualquier grupo que quisiera inscribirse, asi se
inscribieron grupos de colegios y de otras regiones (Guerreros B. 2011). A consecuencia
del conflicto entre Asociaciones la Alcaldia salvo la fiesta, pero le dio su toque, mas
parecido a una intervencion.

Finalmente, la disputa entre las facciones se resolvié en 1986 nombrandose un
comité ad hoc conformado por el R.P. Felipe Deheza, Parroco de la iglesia Jesus del Gran
Poder y el Presidente Honorario Lucio Chuquimia, el resto de la Directiva tenia
equitativamente representantes de las dos Asociaciones. Sin embargo, ese afio la Alcaldia
promulgd la Ordenanza Municipal No. 028/86 donde resolvia que el desarrollo y
organizacion de la entrada se realizard bajo su supervision y se rigiera por las reglas
dispuestas por ella. Las mas llamativas fueron: el recorrido estableciendo como su final
el Obelisco, antes de ingresar al Prado; la actuacion deberia ser “nativa” o de caracter
“mestizo costumbrista”; el Jurado debia ser designado por la Oficialia Mayor de Cultura;
las inscripciones de los Conjuntos debian realizarse en la Casa de la Cultura de la HAM,;
Prohibia la borrachera y se establecia que se cobraria multa a quien esté embriagado;
finalmente disponia que los organizadores eran la Honorable Alcaldia Municipal de La

Paz, El Instituto Boliviano de Cultura, la Asociacion de Folkloristas del Gran Poder, la
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Parroquia, la Junta de Vecinos de Ch’ijini. De ese modo, la Alcaldia tuvo el control de la
entrada esos afios de confrontacion.

Dicha intervencion no hacia otra cosa que dar la razén a los folkloristas, pues el
Gran Poder tacitamente fue reconocido como fiesta de la ciudad. Se trat6 de la Unica fiesta
popular que fue organizada por una institucion estatal. Sin decirlo, sin una ley que
municipalice la fiesta, los actores y sus practicas fueron integrados a la ciudad. Algo que
acercaba las politicas municipales a la conceptualizacion de nacién étnica. Sin embargo,
ello se lo hizo tan solapadamente que los actores interpretaron el asunto como un abuso
de autoridad, en ambos bandos los gestores culturales tuvieron que limar asperezas para
retomar el control de su festividad.

Paulatinamente la ACFGP retomd su lugar de poder dentro la festividad, toda vez
que llegé a unificarse (Guerreros B. 2011, Guss 2006). Pero ademas hubo todo un
descontento a consecuencia de la organizacion de la Alcaldia, porque los conjuntos no
respetaban el orden, hubo mucha distancia entre conjunto y conjunto y no habia autoridad.
Nuestra hipétesis al respecto es que los funcionarios municipales no sabian como lidiar
con los conjuntos de danzarines y mucho menos, no sabian como imponer su autoridad
para que comiencen a bailar, para que se apresuren, para que no beban y para que respeten
el cronograma impuesto por ellos. De ese modo, la fiesta les desbordo.

Lo cierto es que una vez unificada la ACFGP recupero6 el control de la festividad,
volvid a administrar sus listas de conjuntos y establecio el orden. Un orden muy ecléctico,
primaba la antigliedad de los conjuntos, quienes encabezaban la entrada eran los
triunfantes del afio anterior y se mandaba al final al conjunto castigado por beber en via
publica o por incurrir en un acto de indisciplina que merezca esa sancion y eso se definia
en Asamblea. Por su lado, la Asociacion ya se habia percatado que el poder politico,
mediado por el sistema de partidos, pretendia ingresar a su organizacién y conjuré esa
intervencion a partir de su propia estructura, que parecia mas sindical y estaba mediada
por la Asamblea. Desde un principio se establecié que se conformaban frentes con los
miembros habilitados de la propia Asociacion; puesto que la Asociacion esta conformada
por delegados de cada fraternidad, cada frente contiene una diversidad de representantes,
hecho que garantiza una neutralidad en la agrupacién y la imposibilidad de que el sistema
de partidos penetre su organizacion. Ademas, esta estructura cerrada impide que

dirigentes politicos ingresen facilmente a ella, en diferentes ocasiones repudiaron la
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presencia de politicos, aunque veian con muy buenos ojos su presencia en el Palco o
bailando, pero en el entorno dirigencial no eran bien vistos.

De ese modo la fiesta pasé de ser una festividad importante de un barrio periférico
de la ciudad a convertirse en la fiesta de la ciudad. La alcaldia quiso, como ya lo dije,
reglamentar la conducta ciudadana y festiva, con el objetivo de transformarla en un
producto civico. Si ello hubiera permanecido, quiza la fiesta del Gran Poder se hubiera
vuelto una actividad, entre muchas, que organiza el municipio. Sin embargo, también es
posible advertir que la gestion de la Alcaldia no pudo lidiar con todos los problemas que
supone la organizacién de un evento tan grande. Para decirlo sencillo: los fraternos no
obedecian al Municipio.

El control de la fiesta fue recuperado por sus protagonistas. Que pudieron deponer
sus ambiciones y, con ello, lograron la reunificacion. Pero mas alla de los
acontecimientos, lo que me interesaba dejar claro es que en la tensién entre lo pedagégico
y lo performativo esbozaba visos de solucion mediante el reconocimiento del folklore
como “algo representativo” de la ciudad. Precisamente en la fiesta se encuentran todos
los rostros, por ejemplo, las autoridades precisan una foto con el pueblo y por medio de
ese gesto lo pedagogico se involucra con lo performativo. Es que el Estado y sus
representantes reconocen el caracter vinculante entre la tradicién popular y el origen
(supuesto) de la nacidén. En ese sentido, se podria sostener que hay un nacionalismo cholo
generalizado, por lo menos durante la fiesta. Entre lo ciudadano y lo popular esta presente
la representacion del cholo danzante que por un momento unifica a toda la ciudad, como
la imagen de una choledad que paulatinamente se fue integrando a los discursos
modernizadores. No sélo por su aceptacion dentro de la ciudad, sino porque en su devenir
se ve la emergencia de una modernidad chola. Aunque pueda parecer pretencioso, La Paz
se esta volviendo una ciudad chola.

En la ciudad existen muchas fiestas patronales con caracteristicas similares a las
del Gran Poder, el Municipio inventarié mas de cien, son fiestas pequefias de barrio y por
lo tanto terminaron circunscritas a su espacio (Villanueva y Mendoza 2006). La irrupcion
de esas festividades, muchas de ellas nuevas, revela cuan fuerte es la influencia del Gran
Poder, todas ellas replican, la estética, la musica, la vestimenta de la fiesta, incluso la

forma de la celebracion. Si hay un conjunto de danzarines que sobresale, busca sus modos
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de incorporarse a la festividad del Gran Poder o, como siempre ocurre, sus protagonistas
ya forman parte de alguna de las fraternidades de esta festividad.

La fiesta del Gran Poder pasé de ser una fiesta de barrio a una fiesta que recorre
todo el centro de la ciudad y, paulatinamente, se fue convirtiendo en la fiesta mas grande
de la ciudad y actualmente la mas representativa. Ahi fue que las instituciones publicas
se acomodaron, la presencia de las autoridades gubernamentales procurd volver
pedagdgico un evento que nacié performativo. La élite, por lo menos la politica, desea la
popularidad que la fiesta otorga. Por ello asiste a los palcos, baila, hace declaraciones
sobre la espectacularidad de la fiesta: el 2016 la esposa del Vicepresidente bail6 por
segunda vez y agendaba seguir danzando, también lo hizo el Alcalde y su esposa. Sin
embargo, por estatuto la Asociacidén de Conjuntos Folkléricos del Gran Poder repele a los
partidos politicos, indican que eso los separaria definitivamente, por eso apenas hay un

indicio de su presencia se expulsa a los involucrados.
2.2.5 Otros acontecimientos

Después de semejantes disputas, donde incluso hubo confrontaciones abiertas con
las autoridades, la festividad del Gran Poder experimentd pequefias confrontaciones y
logros mayores. Iremos enumerando los mismos a continuacion.

4. Otro momento critico de la festividad fue cuando asaltaron el templo del Gran
Poder y en ese intento asesinaron al sacerdote del templo, Miguel Silva G. (1990),
esto acontecio una semana antes de la entrada folklérica. Consternada, la Iglesia
pidié que se suspendiera la entrada, otros sectores de la sociedad pidieron que se
recorra la fecha y otros mas conservadores aprovecharon para solicitar que de una
vez se cancele la festividad. Evidenciando que para los ciudadanos, devotos de la
nacion civica, todavia cabia la posibilidad de expulsar la festividad chola. La
Alcaldia, la Prefectura y autoridades Eclesiasticas acordaron que por ese afio la
fiesta se traslade a la zona de Miraflores®, se haga su recorrido por la Avenida
Busch y concluya en el Parque Triangular (El Diario, 8/6/1990). Esto no gusto6
para nada a la ACFGP que indicé que aunque les dolia y les tenia consternados lo
acontecido con el Sacerdote Silva, aceptaban recorrer una semana la festividad,

pero era imposible cualquier modificacion en su recorrido. En el mismo sentido,

84 Los vecinos del barrio rechazaron esa posibilidad.
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veian inviable cualquier intento de suspension de la fiesta ese afio, porque habia
muchos compromisos adquiridos que dafiarian el efecto econémico multiplicador
de la fiesta (El Diario, 10/6/1990). En un intento de conciliacion la Alcaldia acepto
que se entre por Ch’ijini®, pero lo danzarines no deberian pasar delante del templo
del Gran Poder Antiguo, por respeto al sacerdote, debian entrar con crespones
negros y ademas se declaraba ley seca en el recorrido, la ACFGP acept6. Hecho
el anuncio se supo que la Policia habia capturado a los asesinos y eso amaino el
estupor (Ultima Hora, 12/6/1990). Sin embargo, las criticas a la ACFGP vy a los
danzarines siguieron resonando en la ciudadania que condenaba la fiesta y la
muerte del sacerdote. A pesar de todo, cuando la fiesta se dio, el publico se volcd
a las calles y aplaudié y danz6 con los folkloristas, no se respet6 la Ley Seca para
la entrada.

5. En 1995, cuando el Gobierno de Sanchez de Lozada promulgd la Ley de
Capitalizacion®®, hubo tal descontento popular y tanta movilizacion (marchas y
bloqueos de protesta) que el Estado se declard en emergencia y dictd un “auto de
buen gobierno”, es decir, un estado de sitio. Sin embargo, la medida represiva se
suspendio durante los dias de la Entrada del Gran Poder porque igual la iban a
desobedecer®” (La Razon, 9/6/1995). En tal sentido, la fiesta se vio en medio de
un conflicto nacional y el gobierno sabia que era imposible ir contra la fiesta, sin
tener conflictos, algo que no deseaba. En 1998 el tragico terremoto de Totora y
Aiquile, en el departamento de Cochabamba, fue excusa para recorrer la fiesta por
un mes, evidenciado la tension entre Estado y fiesta (Guss 2006); siendo la Gnica
ocasion en que los protagonistas aceptaron que se recorra la fecha festiva.

6. El mismo afio de 1995, a consecuencia de la presion social, también con el &nimo
de ganar réditos politicos EI Gobierno Municipal de La Paz declar6 a la Fiesta
como “Patrimonio cultural de la ciudad de La Paz a la festividad de la Santisima
Trinidad de nuestro sefior Jesucristo del Gran Poder” mediante Ordenanza

Municipal No 054/95 (HAM-HCM 053/95).

8 Resolucion Municipal No. 28/90 y HCM 31/90.

8 Se trataba, en realidad, de una medida privatizadora acorde a las transformaciones que el
neoliberalismo implementaba en esa década.

87 Aunque habia estado de sitio los danzarines y sus ensayos se dieron en la clandestinidad, como
los mismos ocurrian en la ladera y no cerca del poder politico se los hizo solapadamente.
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7. EI2002 el Honorable Congreso Nacional reconocio6 a la Festividad del Gran Poder
“Patrimonio cultural de Bolivia, como reconocimiento a su indiscutible aporte a
la preservacion de valores y tradiciones de la danza y el folklore pacefio y
boliviano, el incentivo a la conservacion y valoracion de la identidad nacional y
su significativa importancia social y econdémica para el departamento de La Paz y
de todo el Pais” (HCN. Ley No 2371, mayo del 2002).

Con estas dos declaraciones la festividad comenzaba el camino a su postulacion como
obra maestra de los Estados Parte en la Convencién de 2003 de la UNESCO vy postulaba
su inscripcion en la Lista Representativa del Patrimonio cultural inmaterial, un anhelo
caro entre los protagonistas de la festividad. En el transcurso de este tiempo se
conformaron mas de tres Comités Impulsores que por algin motivo dejaron sus
funciones. Hasta que finalmente, los Directivos de la Asociacion de Conjunto Folcldricos
del Gran Poder lograron conversar con altos niveles del Estado y se conformé un comité
impulsor representativo de La Paz.

Durante la gestion 2016 y 2017 el Comité elabor6 el Formulario UNESCO que se
envid a las oficinas de la UNESCO en Francia. El documento contd con una participacion
activa de todos los actores, organizaciones sociales y entidades organicas; con
dificultades, pero se pudo hacer la carpeta que postulaba la festividad a la Lista
Representativa de Patrimonio Inmaterial. Tuve el honor de conformar parte de este
Comité y a quienes participamos, nos correspondid ver cuan involucrados se encontraban
los actores sociales, sobre todo vimos como se afanaban en llegar a los objetivos
propuestos. En tal sentido es necesario remarcar cuadn importante les resulta este

reconocimiento internacional.

2.3 A manera de corolario

En esta descripcion del devenir festivo de la ciudad, he procurado demostrar que en
el trascurrir de la fiesta vimos como la misma fue tifiendo de folklore a una ciudad que lo
repelia y despreciaba todo aquello que huela a indio/mestizo/cholo. En tal sentido, he
leido los actos performativos de los actores como los modos en que paulatinamente fueron
construyendo la imagen mitificada de una modernidad chola, en nuestro caso pacefia. Eso
es importante aclarar porque constantemente se peleaba por fijar una imagen, un mito, el

cholo es ciudadano boliviano.
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Cualquier detractor podria sostener que eso es evidente, pero no lo es si nos
retrotraemos a principios del siglo XX, 1923 6 1924, que fue cuando comenzd la
devocion. En ese momento, no todos los cholos y cholas, mucho peor, no todos los
devotos tenian condicion ciudadana, mucho peor los indios. Ser ciudadano era un
privilegio reservado para los hombres letrados. Recién fue en 1952 cuando se universaliza
la ciudadania. Como dice Zavaleta, ese racismo radical se prolongd por muchos afios
todavia. Actualmente, subsiste la discriminacion racial/radical de modo latente, de
diferentes modos, la construccion de la subjetividad boliviana esta signada por el racismo.
Eso es extrafio, porque somos la sociedad mas morena del continente.

Entonces, rastreamos todas las imagenes, discursos, practicas que repitan el concepto
a través de formas diferentes y todas las acciones descritas lo hicieron. Los cholos y
cholas son ciudadanos bolivianos. Retomando esa condicion —mitificada o utopica- fue
que discutieron con los sacerdotes agustinos holandeses, en esa condicion de ciudadanos
se enfrentaron con el Obispo y hasta con el nuncio en la década de 1940. Asumiendo su
bolivianidad negociaron con la dictadura y supieron aprovechar un momento de
debilidad, como ciudadanos pidieron y luego exigieron danzar por el territorio que les
habia sido vedado.

Su permanencia como expositores del folklore boliviano, les significé ser los
abanderados cuando el Estado busc6 sefiales de identidad nacional. Ellos y sus repertorios
fueron los que contribuyeron con la presentacion de lo nacional, por supuesto, Oruro y su
carnaval y otras festividades populares fueron, en ese momento, la reserva cultural de
Bolivia. Asi, el mito del cholo danzante se presentd recurrentemente en presentaciones,
en bailes y en actitudes. Lo interesantes es que su constante presencia y su propio devenir,
contribuyé en la modificacion de los sentidos de lo pacefio y en algunos sentidos de lo
nacional.

Por eso la festividad, que en realidad era una especie de romeria al lugar donde se
encontraba el oratorio, paulatinamente se fue transformando en el impactante espectaculo
que ahora es. Naturalmente cedi6 al poder emulando el acto procesional o desfile
folklorico, sin embargo, el grupo social que la inauguré mantuvo el control de la
festividad. Ello le dio un cariz muy particular, porque sus protagonistas negocian con las
autoridades municipales, departamentales y nacionales todos los afios. Y todos los arfios,
el poder politico se les acerca esperando obtener simpatia o ganar popularidad. Se trata,
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quizé de los pocos espacios donde las autoridades se dejan seducir por el pueblo, quieren
imitarlo y se involucran, momentaneamente, con sus demandas, sentimientos y pasiones.

Evidentemente, se ve un uso maniqueo, pero el mismo viene de ambas partes. Eso es
lo que Bhabha define como la tension entre lo pedagdgico y lo performativo. Podriamos
decir gque este contexto esa tensidn es una interaccion, sin embargo, el conflicto mengua
cuando entr6 en juego un espacio de significacion suplementaria. Ello ocurrio
vertiginosamente en diferentes momentos, cuando la tension llegaba al limite y desde el
poder se reconocia los reclamos del otro. Asi, lo pedagdgico ingresaba con el afan de
proporcionar una narrativa de la racionalidad politica y posibilitaba la integracion
marginal de individuos. Aunque ello era circunstancial y momentaneo, en el imaginario
se iba fijando el mito. Los devotos del Gran Poder, los cholos e indios, son ciudadanos
marginales. Como dice Bhabha, la presencia suplementaria de A no afiade, sino cambia
el resultado. Entonces no se afiade la practica folklérica de indios y cholos a los simbolos
de lo nacional. Sino que el folklore nacional se representa como el origen y el simbolo de
nuestra autenticidad y originalidad.

Parafraseando a Gisbert (1999) podria sostener que para comprender la sociedad
pacefia es necesario comprender lo que la fiesta significa para ella. En la fiesta popular,
que es una parte importante del gran componente festivo urbano que tenemos, se puede
advertir ese complejo entramado, donde confluyen: el pueblo, la élite politica, la iglesia,
los administradores, la élite de la fiesta, los medios y un largo etcétera. Esa interaccion
solo se viabilizé cuando un grupo de devotos persistié con su deseo de hacer una fiesta
en honor a un Cristo de tres rostros, cuando la fiesta les significaba una posibilidad de
representarse, es decir, hacerse cargo de su significado. Porque ocurria que ellos no tenian
el control del significado, el mismo les habia sido arrebatado desde la colonia y la fiesta,
como espacio ludico les dio la posibilidad de asumir y vivir su presencia.

De ese modo, esperamos haber demostrado como las representaciones del transcurrir
de la festividad del Gran Poder construyen una imagen mitificada de su capacidad de

influir en la sociedad pacefia.
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Capitulo tercero
De los folklorismos a la revision progresista

Nuestro territorio americano arroja un panorama tan vasto como doloroso respecto de
otras formas de extirpacion que incluyen una ontologia tan diversa que va desde la
desaparicion de sujetos, sus productos culturales hasta —y en definitiva éste seria el fin
Galtimo que esconden dichas practicas— sus ideas y creencias respecto del mundo que
ambos conformarian (Siracusano 2001)

en los conceptos miticos no hay ninguna fijeza: pueden hacerse, alterarse, deshacerse,
desaparecer completamente. Precisamente porque son historicos, la historia con toda
facilidad puede suprimirlos (Barthes 1980)

El imaginario nacional fluye, deviene y se manifiesta de diferentes modos. Dos
ilustradores de Bolivia, plantearon graficamente una critica &cida respecto a la fiesta del
Gran Poder. Arbelo muestra, por ejemplo, a un rey moreno® venerando una lata de
cerveza. Al-Azar dibuja diablos®® que bailan dentro de una botella de cerveza.
Creando/reflejando/sintetizando el “sentido comtn ciudadano” que cuestiona el peso
gravitante del alcohol (en este caso la cerveza) en esta fiesta y sus practicantes. Lo
interesante de estas caricaturas es que retoman/repiten repertorios forjados desde
principios del siglo anterior por una élite discriminadora. Si bien, efectivamente, en la
fiesta se consumen ingentes cantidades de cerveza y de alcohol, como en cualquier fiesta,
lo que llama la atencién es que en general, y no nos referimos especificamente a Arbelo
0 Al-Azar, se deje de lado otros aspectos que hacen a la fiesta popular. De esa manera se
reduce una diversidad de posiciones y realidades sociales y queda tan solo la
representacion de ‘su lado débil’ que es el alcohol. Ello revela la persistencia, el anclaje
social de ideas y estereotipos forjados desde el inicio del siglo XX, o desde la misma
colonia, que observa lo popular bajo el prisma de prejuicios atavicos que intentan
relacionar lo cholo e indio — representado mediante el rey moreno y los diablos -con el

alcohol. En cierto sentido, estamos con una interpretacion del otro.

8 Ppersonaje de la danza de la Morenada, la mas representativa de la fiesta del Gran Poder, las
fraternidades que la bailan son las mas numerosas y las que suelen organizar los espectaculos mas onerosos.
8 Personajes de la danza de la Diablada, que también se representa en la festividad en ciernes.
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Imagen 12
Rey moreno, arrodillado frente a una lata de cerveza

Fuente La Razon, Arbelo 6/2014

Imagen 13
Danzarines de diablada dentro una botella de cerveza
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Fuente: La Razén, Al-Azar 6/2013

Otro aspecto que ocurre con estas caricaturas es que revelan que hay, ellas mismas
lo son, representaciones letradas del Otro. Estas representaciones me inquietaron, en
muchos sentidos me molestaron, tomandolo con calma me pregunté ¢cémo

representamos desde la practica letrada a las subjetividades festivas/otrificadas?, pero
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méas todavia, me pregunté ;como yo, siendo cholo letrado, debia leer estas
representaciones sin juzgar y sin exponerme? Por supuesto, no bailo en el Gran Poder,
porque el salario que gano no alcanza para los excesivos gastos que supone ser folklorista,
ademas tengo dos pies izquierdos y, cada afio mas, detesto la resaca. Pero el punto era
preguntarme ;como me enfrento a textos que claramente miran estereotipadamente a mis
vecinos, a mis parientes y a mi mismo?%°

Ambas caricaturas, entre lineas, escenifican la presencia de un mito, el mito del
cholo danzante irracional. Lo que su repeticién intentaba hacer, desde que se lo enuncio,
seria desplazar a los cholos y cholas a la exterioridad, es decir, eliminar a quienes podrian
competir por el acceso a los recursos. En tal sentido me preguntaba, ¢cémo leer el mito?
Barthes propuso modos de leerlo, en realidad se trata de modos de leer a los lectores de
mitos, que, sin embargo, daba pistas para lo que pretendemos leer:

1. Si pongo mi atencion en un significante vacio, dejo que el concepto llene la forma del
mito sin ambigtiedad y me encuentro frente a un sistema simple, en el que la significacién
vuelve a ser literal: el negro que saluda es un ejemplo de la imperialidad francesa, es su
simbolo. Esta manera de enfocar es, por ejemplo, la del productor de mitos, la del
periodista que parte de un concepto y le busca una forma.

2. Si pongo mi atencidn en un significante lleno, en el que distingo claramente el sentido
de la forma y, por consiguiente, la deformacidn que uno produce en la otra, deshago la
significacion del mito, lo recibo como una impostura: el negro que hace la venia deviene
la coartada de la imperialidad francesa. Este tipo de enfoque es el del mit6logo: él descifra
el mito, comprende una deformacion.

3. Por dltimo, si pongo mi atencion en el significante del mito como en un todo
inextricable de sentido y de forma, recibo una significacion ambigua: respondo al
mecanismo constitutivo del mito, a su dindmica propia, me convierto en el lector del mito:
el negro que saluda no es méas ni ejemplo, ni simbolo, mucho menos coartada: es la
presencia misma de la imperialidad francesa (Barthes 1980) (136-137).

Entonces, 3) una lectura Ilana de estas caricaturas daria como resultado que el
moreno arrodillado frente a la cerveza, narra la “irracionalidad” del danzante de folklore.
Haria visible, ademas, que detras de toda la parafernalia de devocion estan unos sujetos
cuyo fin Gltimo es embriagarse. Esa es la posicion del lector del mito que lo recibe sin
critica. 1) También narra lo que suponen quienes producen la narracion que frente a un
significante vacio dejan que el concepto llene el significado: el moreno arrodillado frente

a la cerveza es simbolo de la “irracionalidad”. Claramente el productor de la narracion no

% En un primer ejercicio dejé salir toda mi frustracion y juzgué duramente a los representantes de
lo letrado, ahora pretendo revisarlos con mas mesura y objetividad. Aunque, como sabemos la objetividad
como el ideal neutral que la suponen no existe. Yo escribo desde mi choledad/soledad académica.
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participa de ese acto, pero el texto, informa méas de quien lo produce que del sujeto
representado. 2) Finalmente, cuando observo el significante lleno y descompongo su
modo de produccion, sélo puedo concluir que es una impostura: el moreno arrodillado es
una coartada que pretende representar la “irracionalidad” de los danzantes, es decir, se
trata de una deformacion. Esa es la labor del mitdlogo.

Como ya habiamos sefialado en el anterior capitulo, la caracteristica del mito hoy
es gue un mismo mito, es decir un concepto, puede representarse a partir de diferentes
formas. Y precisamente esto es lo que rastrearemos en este capitulo. Por otro lado,
veremos cOmo ese concepto deviene mas abierto conforme pasa el tiempo. Huelga sefialar
que ello se hace visible y patente porque hay una construccion pedagdgica del sujeto
nacional, el cual, para la élite productora de los sentidos de lo nacional, no podria ser el
cholo. Esta construccion pedagdgica esta en tension con los actos performativos de los
protagonistas de la festividad, que, mediante su constante presencia, no sélo luchan por
hacerse visibles, sino se representaban como ciudadanos y sujetos nacionales.

La hipdtesis que sustento es que las representaciones letradas estereotipantes del
cholo danzante del Gran Poder devinieron mas abiertas a consecuencia de las acciones
suplementarias desplegadas por los actos performativos de cholos y cholas. Partiendo de
esta hipotesis planteamos que, en su devenir, las representaciones letradas tuvieron varias
formas de hacerse presentes y visibles. En este capitulo se analizara el modo como la élite
letrada pacefia se enfrento, discursivamente, a la interpelacion performativa de la fiesta
popular urbana pacefia, aquella protagonizada por los grupos mas numerosos: los cholos
y los indios. ;Como las préacticas populares y el folklore nacional fueron constituidos
como folklorismo dentro del contexto pacefio? Y también nos preguntaremos ;,como los
sujetos letrados respondieron a la interpelacion festiva de los cholos y cholas?, ¢qué
consecuencias tiene para la propia cultura letrada enfrentarse a la interpelacion popular?,
¢como la élite letrada reconcilia el sentimiento negativo sobre lo cholo para construir una
identidad propia? Toda vez que ella misma debe interpelar a la ciudadania hacia un
sentimiento nacional integrador y con capacidad de reclutamiento.

Para responder a estas preguntas se realizO una revision bibliografica que
comienza con un libro clave en la historia boliviana del folklore, fue escrito por Manuel
Rigoberto Paredes y titula El arte en la altiplanicie (folk-lore) (1913). En éste, el autor
hizo visibles las pautas interpretativas que sustentaban su comprensién de lo cholo e
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indio, como también sus fiestas. Los principios descriptivos de su reflexion, a lo largo del
siglo XX, fueron reproducidos por diferentes autores, como se demostrara luego. En el
caso de Paredes, es posible advertir como él, como representante de la élite letrada, no
solo fue el primero que propuso un folklore nacional (diferente al que conocemos
popularmente), sino su descripcidn, estereotipante, nos acerca a lo que Ilamaremos
“proto-folklorismo”.

En un segundo paso veremos como, en su devenir, lineas investigativas mas
desarrolladas lograron mirar la fiesta sin el sesgo historico de Paredes, pero, a su estilo,
repitieron el mito del cholo irracional cual si fuere una letania. Para ello se tomaran en
cuenta las publicaciones de Vilela (1948), Paredes Candia (1976), Fortun (1992), Michel
(2003), Arianza (2003) y Sigl y Mendoza (2012). Esta bibliografia procura comprender
la dinamica festiva como algo excepcional, es decir, como una manifestacion exotica que
se debe proteger y resguardar de cualquier “deformacion irracional”. Entonces, la mayor
apuesta fue comprender la fiesta desde su potencial turistico, sin siquiera asomarse a la
comprension de todo lo que posibilitaba. La variedad de estas lecturas es altisima y van
desde las mas estereotipantes hasta las mas progresistas. Sin embargo, es posible advertir
resabios de principios del siglo XX en su razonamiento. Lo mas relevante fue que quienes
escriben toman distancia del grupo productor, no en el sentido de garantizar objetividad,
sino en el sentido de autodefinirse como no cholos, ni indios. Con lo cual, muy a su estilo,
ejercieron un tipo de violencia epistémica, muy tipica de la antropologia clasica, pues,
contradictoriamente, reconocen y producen discursivamente al folklore, pero abominan a
sus reales protagonistas. Incluso los méas progresistas tienen la tendencia a, sin
pretenderlo, poner en duda que las acciones de los danzarines respondan a una
subjetividad y que por lo tanto deba considerarselos sujeto.

De esta manera verificamos que, de diferentes modos, los intelectuales letrados
impusieron su criterio, al grado que lograron generar un régimen de verdad y consolidar
un imaginario que se repite hasta la actualidad por la fuerza de la costumbre y por
intereses politicos. Para nada se trata de un rechazo a las danzas que ya fueron elevadas
como simbolos nacionales, pero si a sus actores y protagonistas. En ese sentido, veremos
como los folklorismos fueron usados para contener la “amenaza chola” con un discurso
que se ocupa de marcar la diferencia, a partir de la repeticion de la “irracionalidad chola”

y construir la otredad en funcion a la descripcion de la fiesta.
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Finalmente, nos detendremos en las actuales interpretaciones sobre lo cholo y la
fiesta que postulan su importancia renovadora para la nacion. Publicaciones como las de
Albo y Preiswerk (1996), Tassi (2010), Guayua (2001) y Guss (2006) ven a las practicas
folkldricas como parte de la cultura nacional y vinculadas exclusivamente al grupo
productor de la fiesta: los indios, cholos y mestizos. Todos estos trabajos se dedican a
hacer una profunda revision del modo cémo la descripcion del grupo puede revelar un
mundo de la vida y al mismo tiempo una ldgica de socializacion. Incluso van mas alla,
procuran comprender cdmo la dindmica cultural nacional o de la ciudad estaria
intrinsecamente relacionada con la fiesta®l. Aunque no estemos de acuerdo con algunas
de sus interpretaciones, estas investigaciones y la naturaleza de su reflexién son las que

estan mas cerca de lo que estamos describiendo.

3.1 El folk-lore de Manuel Rigoberto Paredes o el génesis de los folklorismos

Iniciado el siglo XX, como ya lo sefialamos antes, Bolivia tenia la tarea de
construir su propia representacion, pero ademas sus élites necesitaban consolidar sus
estrategias de diferenciacion. No sélo pretendian afianzarse racialmente, eso era lo de
menos, sino pretendian retener la participacion de los cholos y cholas sobre el excedente
0 el acceso a los recursos que emanan del Estado, es decir, su principal necesidad era
reducir la competencia. Para lograr aquello, la segregacion en funcion de la raza, como
en el resto de Latinoamérica, fue totalmente pertinente. Precisamente por eso,
sistematicamente, se dedicaron a justificar y construir su diferencia respecto al grueso de
la poblacién. Contener, postergar al indio les resultd relativamente fécil, porque su
diferencia era evidente: fenotipica, cultural y hasta linglistica. Quien era inaprensible era
el mestizo o cholo, porque cumplia todos los requisitos de ciudadania y competia
abiertamente por el acceso a los recursos, para ello fue que se tuvo que producir un
discurso mas elaborado que legitime su postergacion.

Como dice Larson (2008) a principios del siglo XX hubo toda una narrativa de la
decadencia racial y nacional en Latinoamérica. La anécdota era simple: una edad dorada
colonial habia sido extirpada de cuajo, por medio de las independencias, permitiendo la

expansion del militarismo y la anarquia. En La altiplanicie (Paredes 1965 [1914] ) se

91 Aunque muy pocos de estos trabajos se dedican exclusivamente a la fiesta del Gran Poder, pero
si abarcan al grupo protagonista.
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Ileg6 a describir como el gobierno republicano de cincuenta afios habia convertido las
tierras altiplanicas en un paramo “habitado tan solo por los peores tipos sociales: los
déspotas mestizos, predadores dedicados al trago, la corrupcion y la brutalidad (Paredes
[1914] 1965: 180-181) (citado en Larson 2008: 134).

Arguedas fue el que mejor expuso este argumento, sostuvo en Pueblo enfermo
(Arguedas 1936 [1909]) y en Los caudillos barbaros (Arguedas 1981 [1929]) que el pais
estaba enfermo y ello se debia a la concurrencia de los cholos. En su argumento es posible
ver su malestar cuando describe cdmo los cholos compiten por los cargos, es decir los
recursos econdomicos: “La historia de este pais, Bolivia, es ..., en sintesis, la del cholo
en sus diferentes encarnaciones ..., como gobernante, legislador, magistrado, industrial o
comerciante” (Arguedas 1936 [1909]). Para este autor era vital retener el avance del cholo
pues ya corrompia —en su criterio- los cimientos de la nacion. EI gran peligro entonces
era el cholo alfabetizado, el cholo politizado y para eso los letrados de su tiempo
resignificaron la categorizacion; cholo que “cientificamente” definia el cruce entre indio/a
Yy mestizo/a, pero paso a significar “sujeto politico aculturador, semiletrado y preracional”
(Larson 2008, 135). Las acusaciones iba de ida y vuelta, los cholos eran malos porque su
voto habia apoyado a los republicanos, que tuvieron gobiernos corruptos; o los liberales
crearon una “maquina de hacer cholos” para obtener su voto y también era culpa de los
cholos esa victoria politica y su consecuente administracion corrupta. En otro flanco
Saavedra los describié como saqueadores, expoliadores de los indios (Saavedra 1903).

Retomando el punto de Arguedas (1909), Paredes describi¢ al electorado cholo
como una turba que apenas sabe escribir su nombre, que son como analfabetos o que son
tan serviles que es imposible verlos libres de tutelaje (1914). Por su lado, Tamayo fue
mas duro, calificaba al cholo de parasito social, porque por su intermedio se consolidaba
la conexion entre: cholaje, politica popular y corrupcion politica (Larson 2008, 135). De
hecho refiriéndose al cholo sefialaba que “Sus propias condiciones siempre lo han
convertido ..., en un amasijo, moldeado por la locura y ambicién de nuestros mas
depravados demagogos” (Tamayo 1988 [1910]), 56). Mas elocuente es su siguiente
certeza: sefialaba que los cholos alguna vez fueron honestos peones 0 mineros, pero tras
su docilidad realmente so6lo aspiraban a corromperse como electores o ser funcionarios
publicos, es decir, otros “parasito (s) de la nacion” (Tamayo 1988 [1910], 70). Asi, el
clientelismo politico y la funcion publica, para Tamayo, eran el indicador de su
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degradacién, sin embargo, su enunciacién encubria algo sencillo: los criollos eran quienes
tenian ese derecho.

Entonces, el cholo fue expulsado a la exterioridad pese a que tenia derechos
ciudadanos. Sus descripciones y su proximidad a lo indio no hacian mas que constituirlo
en un sujeto marginal, paraddjicamente, llegaba a ocupar cargos en la funcién publica,
votaba e incluso dirigia. En sintesis, la lucha contra el cholo era una lucha para evitar la
competencia en el acceso a los recursos que emanaban del Estado y el acceso al
excedente. Como discurso politico y pedagogico, este discurso del antimestizaje, logréd
retéricamente mantener al grupo cholo en la exterioridad. A consecuencia de esto llamar
cholo a alguien equivale a insultarlo de la peor manera, pues el sentido comdn ya
naturalizo todas las adjetivaciones que hay sobre este sujeto.

—

Paredes (1913) y sus contemporaneos describieron implicita y tacitamente el
proyecto de nacién moderna de la élite nacional liberal. Es importante distinguir que la
idea de nacion para esta élite implicaba un proyecto voluntarista, la nacion no era algo ya
dado, sino algo que debia construirse, enmarcandose de esa manera dentro del proyecto
moderno de nacién. Esto podia explicar por qué no se planteaba la generalizacion de los
sujetos juridicamente libres; al contrario, lamodernidad boliviana rezagé la incorporacion
de los indios y contuvo a los mestizos como parte de su proyecto moderno® (lrurozqui
1984). La nacién moderna que se pensaba en ese momento era desde la élite y para la
élite, por lo tanto era excluyente; sin embargo, ésta anhelaba mostrarse como moderna,
por eso se hace necesario ver como configurd y construy6 su legitimidad®. Con discursos
muy sofisticados que encubrian su verdadera intencion, la élite nacional planted una
sociedad moderna, pero aguello que en realidad deseaba garantizar era su sobrevivencia
como “clase dominante”. Como dice Larson, incluso los intelectuales disidentes eran
tradicionalistas y temian la democratizacion de las culturas “atrasadas”, les preocupaba:
la movilidad social, la alfabetizacion, y la ciudadania plena para indigenas o campesinos

(Larson 2008, 120). De ese modo la élite reproducia y acentuaba el modelo colonial, algo

92 Acaso el sujeto juridicamente libre sdlo era aplicable para ellos en tanto se consideraban los
Unicos sujetos de la nacién moderna boliviana. Lo que revela un escrutinio de sus acciones es que produjo
un discurso modernizante que conjurd la liberacién del indio y limitaba la participacion del cholo, en Gltima
instancia pretendia retener su ascenso social, econémico y politico.

% Los intelectuales mas representativos de este momento, sin ser los Unicos, fueron Bautista
Saavedra y Rigoberto Paredes, por un lado, y Arguedas y Tamayo, por el otro.
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que en realidad la sumia en lo pre-moderno, como Zavaleta (2008) evidencio.
Precisamente en este contexto, surgié la primera reflexion sobre el folklore boliviano con
El arte en la altiplanicie (folk-lore), de Rigoberto Paredes (1913), libro que influyé en
mucha de la bibliografia y produccién intelectual posterior sobre el tema, ademas de
consagrarlo como figura de autoridad.

Aungue no se refiere precisamente a la festividad del Gran Poder, este libro es
importante por varios motivos: se trata del primer libro que describié el folklore en el
altiplano boliviano, el espacio geografico de nuestra indagacién y, también, fue el primero
que escribid sobre el folklore nacional®. Al hacer esto Paredes dio cuenta sobre las
practicas culturales que desarrollaban los aymaras y quechuas de algunas poblaciones del
altiplano; siendo los migrantes aymaras quienes inauguraron la fiesta del Gran Poder, se
puede deducir que sus apreciaciones sobre los protagonistas, sus expresiones de fe y
algunos habitos festivos son extensivos a la fiesta que describimos. A partir de este libro
también se puede inferir como se desarrollo, en un aspecto concreto, el discurso del
antimestizaje, que es la constatacion de un proyecto nacional que se pensaba sin indios,
en otras palabras, anunciaba la “desaparicion” del indio o su decadencia a consecuencia
de la inminencia de la modernidad. Finalmente, postuld cual “deberia™ ser, segin este
autor, el folklore nacional.

En ese contexto, con su libro, Rigoberto Paredes hizo a su manera frente a la
evidente presencia chola e india en La ciudad de La Paz, al plantear su idea del folklore
nacional sustentada en las practicas populares mestizas y criollas, también al hacer una
descripcion enciclopédica de la musica y danza indigena y “exotica”, por antonomasia.
En sintesis, presentd las practicas indigenas como degradadamente rituales, a los
protagonistas como primitivos y dados al alcohol, en tal sentido, no sélo justificaba su
marginacion de la nacion, sino anunciaba su desaparicion, ;acaso eso no podria
comprenderse como una violencia epistémica? quiza por ello su anélisis del folklore tuvo
buena recepcidn de parte de muchos intelectuales del siglo XX, quienes consideraban que
habia realizado una descripcion precisa, seria y cientifica, pues con la misma justificaban
sus propios prejuicios. Muchos investigadores contemporaneos, mucho mas criticos,

advirtieron el trasfondo de su discurso y, sin embargo, rescataron el espiritu moderno

9 Sobre la base de este libro Rigoberto Paredes escribid El arte folklérico de Bolivia, La Paz, 1949.
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enciclopedista y documentalista del autor®®, abstrayendo aquello que, estaba claro,
provenia de una percepcion, notablemente, racista.

Aunque el rito es fundamental para cualquier cultura, cuando este autor describe el
rito entre indios, cholos y mestizos del altiplano, se da a la tarea de describir
estereotipadamente a los ritualistas. En su I6gica clasifica los rituales andinos en tres tipos
gue involucran ceremonias y danzas: la primera tiene que ver con el acto de
rememoracién de sus lideres, alli describe una celebracion y cantos al inca muerto; la
segunda, vincula el rito con el culto a deidades a las que llama “primitivas”, describe
animales, espiritus y lugares totémicos; y, finalmente, revela al rito como un paso a la
sexualidad y al libertinaje. S6lo de ese modo el rito le es inteligible. Es decir, de la
descripcidn del rito, pasa a deducir la moral de los cholos e indios, en un evidente uso del
estereotipo (Hall 1997c). Pero ademas el orden del argumento arrastra a los sujetos
descritos a lo abismal, teorizado por Santos (2009), pues la descripcion lleva a los sujetos
como actores de los instintos sexuales confindndolos al estado de naturaleza. Veremos
gue ese argumento es repetido por posteriores escritores.

Solo para problematizar esta idea se podria sefialar que el rito andino, tal como lo
ilustra Estenssoro (1992), involucra las celebraciones o takis®, que son danzas, cantos y
ceremonias a la vez y se trata de un entramado de significacion compleja (Estenssoro F.
1992). A esa practica dificil de asir o describir en castellano fue a la que Paredes
denomino danza, canto o rito, de modo separado y aislado. El rito para el mundo andino,
es algo méas que una ceremonia de paso o una fiesta, involucra acciones complejas, sin
embargo, la descripcion del rito fue simplificada por nuestro autor, para quien el rito o
rememora al pasado o tiene que ver con el pasado, pero sobre todo es interpretado como
una excusa para emborracharse y acceder a los goces carnales.

Entonces, Paredes a partir de su descripcion de los ritos explicitd su comprension

de los indios y los mestizos a quienes consideraba interesados en el rito s6lo para

% Las descripciones de instrumentos y de algunas danzas que ya desaparecieron, hechas por
Paredes, con la salvedad de sus prejuicios, son los Unicos testimonios que quedaron de instrumentos
musicales y su elaboracién, del mismo modo sus descripciones de practicas festivas y ritos indigenas; en
sintesis, su afan enciclopédico cumplié su cometido.

% En base a las fuentes se podria advertir que la palabra taki en el horizonte colonial tiene un
significado ambiguo, pero fundamentalmente sabemos que vincula: danza, canto, rito y ceremonia. En un
proceso largo ese significado se fue transformando, no sélo para establecer un lenguaje comdn a la doctrina,
sino con la necesidad de suprimir los takis de la vida de los indios y reemplazarlos por practicas de origen
europeo. (Estenssoro, 1992).
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enajenarse con el alcohol. Por ejemplo, narra que después de la representacion de la
muerte del inca, los danzarines “bailan y se embriagan junto con el [que representa al]
vencedor (...) rodando por el suelo abrazados y borrachos, tratando de halagarse
mutuamente” (1913, 22-23). De este modo, el rito fue descrito como una “estipida farsa”.
En tal sentido, podriamos estar seguros que en su fuero personal los indios descritos
carecen de los minimos criterios de decoro, pensamiento critico, es decir, carecen de
conciencia moderna: mitificadamente serian irracionales. La repeticion de ese
estereotipo, lo Unico que hizo fue confirmar el pensamiento de su época: los indios no
pueden acceder a la ciudadania. Tal como sefiala Irurozqui se demostraba que en ellos
habia una ausencia de cultura politica que hacia del indio inviable (Irurozqui 1995, 361).

Por su parte Paredes confirma esa afirmacion:

Para reaccionarnos y vivir como naciones civilizadas, necesitamos reformar nuestra
civilizacion exotica, estudiar nuestras provincias, compenetrarnos de la idiosincrasia del
pais, a comprender de él mismo sus necesidades y el modo como estima que podria
satisfacerse; s6lo asi combatiremos con éxito las fatalidades de la geografia y la raza, que
impiden nuestro progreso y que nos ponen a un nivel muy bajo de las naciones vecinas,
con quienes comenzamos la carrera de la civilizacion y la historia y que ahora nos llevan
gran ventaja (Paredes 1906, 159-160).

La descripcion de Paredes sobre el rito de paso es mas draconiana, “cuando alguna
vez se objeta, de que alguien es muy joven para tal o cual estado social, los padres o
parientes, contestan: ‘Ya ha bailado’; y esta respuesta la creen fundada e incontestable
para probar su capacidad” (Paredes 1913). Hasta ahi el argumento es valido y es posible
creer que la participacion en ritos festivos sea la verificacion de la madurez. Sin embargo,
Rigoberto Paredes sazona la explicacion indicando que por ser la danza muy “licenciosa”
da la posibilidad de que los jovenes se entreguen a los “placeres sexuales” y se podria
afiadir igual que el resto de adultos. Se narra como si todo evento festivo, fuera sélo para
tal fin, esta redundancia muestra el prejuicio basico y “moralista” que guia su reflexion®’.

La observacion “neutral”®® de Paredes omite que las tensiones eréticas son parte de

los ritos festivos de casi todas las culturas, incluyendo la que él mismo se arroga, sin

9 Paredes esta escribiendo esto durante las primeras décadas del siglo XX, época en que el
moralismo esta signado por los liberales pacefios.

% Castro-Gomez refiriendo a la neutralidad de la élite intelectual de la Nueva Granda indica algo
que se puede relacionar, casi un siglo después “los criollos “borran” el hecho de que es precisamente su
preeminencia étnica en el espacio social (la limpieza de sangre) lo que les permite pensarse a si mismos
como habitantes atemporales del punto cero, y a los demas actores sociales (indios, negros y mestizos)
como habitantes del pasado” (Castro Gomez 2010, 59).
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embargo, transforma el valor virginal del mundo judeo-cristiano en el elemento cumbre
de lo civilizado y ello le permite juzgar al “otro” hasta descalificarlo. En verdad piensa
que su punto de vista es objetivo y neutral, y con ello pretende encubrir su posicion
ideoldgica (Spivak 1998). Explicitamente, lo sostiene cuando dice: “Raro sera el caso en
que los jovenes de ambos sexos, hayan salido de tales diversiones, puros y sin haber
perdido su virginidad” (Paredes 1913). En tal sentido, el rito es una muestra de lo
primitivas y libertinas que son las préacticas culturales de indios, cholos y mestizos y
ejemplifica bien el mito de la irracionalidad. Por consiguiente, para Paredes es una
evidencia del estado de naturaleza de los indios y de la superioridad cultural de las élites
criollas que se piensan modernas.

Por supuesto, Paredes firmemente anclado en el pensamiento de su época vincula
el alcohol con las fiestas populares. Aungue reconoce que fueron los criollos y espafioles
quienes introdujeron el alcoholismo en los Andes, referencia que los demaés criticos
suelen omitir, pero ese arranque de honestidad quedd como una nimia descripcion frente

a toda su reflexidn sobre el alcohol. Concretamente sostiene:

Desgraciadamente hoy se ha introducido en las provincias el pernicioso y funesto
consumo del alcohol hidratado, que ademas de los desdrdenes morales que causa,
ocasiona también graves enfermedades, siendo frecuente ver al dia siguiente de una
borrachera, infelices intoxicados por el exceso de la bebida (Paredes 1913, 68).

Mediante la frase “desgraciadamente hoy se ha introducido”, el autor reconoce
que el alcohol potable no es propio de las comunidades indigenas, pero no reconoce la
participacion criolla en la expansién de su consumo. En realidad omite la referencia del
modo como el alcoholismo fue inducido entre los indios por los espafioles y criollos.
Sabemos por la bibliografia que fueron ellos quienes introdujeron el alcohol e incluso
alentaron su consumo para facilitar los procesos de dominacion; Pero presenta al
alcoholismo como una tara propia de los indios. Més alla de todos estos estereotipos, fue
el primero en describir las danzas originarias, las fiestas y su “pernicioso” vinculo con el
alcohol.

Su critica sobre el alcohol aparece como un punto de inflexion, pues la referencia
al alcoholismo indigena y cholo se convirtié en un tema central de la élite para criticarlos
y relegarlos en sus aspiraciones sin remordimientos. Asi, entre parafrasearlo y citarlo
textualmente, se disemind la idea de que el alcohol seria el responsable de “desordenes

morales” y “graves enfermedades” entre los indios que no saben controlarse cuando estan
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bebidos. Si bien, él no inventd la formula, la aplicé de manera acertada a los ritualistas y
danzarines folkloristas de tal manera que aun hoy este gesto sigue siendo replicado.
Aunque ahora es politicamente incorrecto cuestionar las practicas indigenas, sigue siendo
posible criticar el alcoholismo; de ese modo, el cuestionamiento al vicio del alcohol se
convirtié en una excusa para seguir discriminando®. De ese modo, opera como otro
estereotipo porque por su intermedio es posible interpretar la moral, la integridad y la
ética de los protagonistas, deduciendo de ello una directa irracionalidad (Hall 1997c).

Por supuesto, Paredes no comprendié como la imposicion de una cultura sobre la
otra y la experiencia colonial, que usé el alcohol como vehiculo de dominacion, afecto la
subjetividad de los dominados. Y menos aln asocid la utilizacion de bebidas alcoholicas
con actos rituales antes de la conquista. En tal sentido, el alcoholismo fue comprendido y
descrito como una caracteristica de los indios. Peor que al indio le fue al mestizo (es decir
al cholo), de quien Paredes sefiala asi: “El mestizo es poco afecto a danzar, mas le gusta
embriagarse” (Paredes 1913, 26). De muchas maneras intenta asociar de modo directo al
mestizo con el alcohol. Por eso no duda en afirmar, categéricamente, que el baile para los
mestizos solo es un “un medio para hartarse de bebidas alcoholicas” (Paredes 1913, 26).
La fiesta, dentro de su légica, aunque fuere una celebracion ritual, era percibida como una
caracteristica constante del mundo andino, para él, el alcoholismo del mestizo era un
hecho innegable y era un estereotipo recurrente en su reflexion. En definitiva, nuestro
autor se apoy0 en una caracteristica excepcional y momentanea para atribuir conducta,
moral y ética a toda una poblacion. Estas descripciones, muy a su estilo, evidencian que
se repite el mito de los cholos y cholas irracionales.

Por otro lado, da cuenta de estereotipos positivos en su comentario sobre los
indios, por ejemplo dice de los habitantes de Italaque “... en aquel pueblo no se concretan
a producir aires nacionales, favorecidos los indios por un oido fino y cierto talento
musical, ejecutan canciones y valses extranjeros con mucho acierto” (Paredes 1913, 8).
Una afirmacion que podria comprenderse como un reconocimiento a la habilidad
indigena, pero detras de la misma estan encubiertos los estereotipos positivos que refiere

Hall (1997); toda vez que Paredes atribuye una practica cultural a una condicién de la

9 Como muestra de que el asunto es de discriminacion basta recordar que a principios de 2014 se
hizo pablico que en un garaje de un barrio de élite se preparaban fiestas de excesivo consumo de alcohol,
al grado que hubo estudiantes de universidades privadas que murieron intoxicados. De hecho tales précticas
son demasiado comunes. Fue una noticia escandalosa, pero las criticas no llegaron al nivel que suelen llegar
cuando se cuestiona el consumo de alcohol en las fiestas populares.
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naturaleza, es decir, los indios tocan bien a consecuencia de poseer “un oido fino” y no
porque su socializacion y su habito cultural los prepar6 para poseer esa destreza.
Precisamente de argumentos similares estan llenos los estereotipos positivos, aquellos
que Hall denomina los mas peligrosos porque son faciles de asumir y repetir por el mismo
dominado (Hall 1997b). Tienden a estabilizar el mito, el indio irracional, aparece como
virtuoso para la musica por designio de su biologia. Afirmaciones como esta tienden a
volver naturaleza, lo que en realidad es una habilidad cultural, se atribuye a la naturaleza
una destreza. Asi, si la naturaleza determina la habilidad cultural, la misma naturaleza
indigena puede atribuir una conducta ética y moral negativas. En ese sentido, lo peligroso
de un estereotipo positivo es promover que la logica sea facilmente aceptada, incluso por
los propios afectados, una vez conseguido eso, es imposible rechazar las interpretaciones
de los estereotipos negativos.

En esa misma l6gica, pero desde lo negativo, analiza las canciones indigenas y
sus melodias, sostiene que ellas son sencillas, pero las adjetiva, cuando afirma que: “esas
composiciones conservan aun su sencillez primitiva: son cortas y apropiadas para que el
indio pueda retener[las]*® en la memoria con poco esfuerzo” (Paredes 1913, 36).
Entonces, para Paredes, la sencillez tiene que ver con las limitaciones culturales vy;
segundo, las limitaciones intelectuales obligarian a los andinos a ser sencillos, pues la
complejidad es una “cualidad” que Paredes les niega. De modo sutil, la violencia
epistémica destila en todo el texto, los indios, segun el autor, no son capaces de producir
culturalmente nada bueno, ni siquiera lo que evidentemente produjeron. Ocurre que esa
violencia realmente revela los alcances, al tratarse de una alegoria, de una violencia
general provista de una episteme, como sefiala Spivak en “;Puede hablar el subalterno?”
(Spivak 1998, 20). La sencillez entonces tiene que ver con el “circulo limitado de notas,
que se insisten y vuelven a repetir, aburridoras e inflexibles como el incesante batir de la
lluvia en terreno fangoso” (Paredes 1913, 61). Por medio de estas palabras el autor
manifiesta lo indtiles y mondtonas que le resultan las interpretaciones indigenas. Pero
ademas desplaza la préactica cultural al terreno de la naturaleza, asi la dicotomia cultura-

naturaleza ubica a lo indigena en el plano de lo no-humano.

Las canciones indigenas poseen cominmente un sonsonete que tiene un ritmo lentisimo
y monétono que deprimen y envuelven el 4nimo en tristeza infinita, como una onda gris

100 | 3 aclaracién es nuestra.
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de pantano muerto y callado. Esas composiciones conservan adn su sencillez primitiva:
son cortas y apropiadas para que el indio pueda retener en la memoria con poco esfuerzo
(Paredes 1913, 36).

Para sostener el mito del indio irracional y evitar una contra argumentacion que
sostenga que una melodia sencilla es lo mas complejo de realizar, aclara que la poesia,
los cuentos y composiciones sencillas corresponden a las generaciones pasadas “a
ingenios de quienes ya no queda ni memoria” (Paredes 1913, 54). Por ello mismo, esas
composiciones no pueden pertenecer a los indios que estaban siendo descritos por el
autor. Imaginemos esto, un etndgrafo describiendo una cultura de la que es testigo,
sosteniendo inmediatamente y sin evidencia que su mdsica, sencilla y ritmica no les
pertenece. Su argumento: no queda memoria. Ahi fue que me pregunte por la
irracionalidad. Asi, la Unica tarea que cumplia la generacion de indios contemporaneos
a su libro era conservar esas producciones, pero “desfigurandolas” (Paredes 1913, 54).

La descripcion de la musica indigena como “(...) el incesante batir de la lluvia en
terreno fangoso” (Paredes 1913, 61) o la descripcion de las canciones “(...) como una
onda gris de pantano muerto y callado” (Paredes 1913, 31), evidentemente desplazan el
resultado de la cultura indigena a un estado de naturaleza y afirman la irracionalidad de
sus melodias. Como dice Barthes, lo paraddjico del mito es que no oculta nada, sino mas
bien deforma, no hay latencia del concepto y sobre todo, no requiere ningin inconsciente
para interpretarlo (Barthes 1980, 132). Pero ademas, las iméagenes llevan,
indudablemente, a las préacticas culturales indigenas, al terreno de lo muerto y lo sombrio,
insinuandolas como lo estéril y lo feo. No sélo les suprime su potencial de cultura,
también como naturaleza les niega la armonia.

Todas estas apreciaciones fueron ejemplificadas con la descripcion de las danzas
correspondientes a la “Coreografia indigena: originaria y exética”, en ese marco describid
danzas como kachua, trenzadores de cinta, sicuris, chogquelas, gquenagquenas,
Ilameros, chunchus, callaguayas, chiriguanus, pallapallas y cullaguas. Paredes pensaba
que estaba describiendo danzas que estaban a punto de la extincion por tratarse de la
expresion de un grupo con indicios de “degeneracion cultural”. Posteriormente, esas
danzas que describié con menosprecio pasaron a formar parte de la definicion del folklore
nacional y Paredes, sin pretenderlo, fue el abanderado de tal propuesta y el primer
folklordlogo. Sin embargo, la nacidn que Paredes piensa y sustenta, rechaza a los indios

en su proceso de formacion porque ellos estarian en vias de extincion, algo muy recurrente
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en los pensadores de su épocal®. En todo caso, lo que describia tenia que ver con su
representacion del otro, pero el tiempo lo consagré como el Unico que las describio en su
época y, por consiguiente, se lo consideré el precursor.

Por otro lado, el folklore que él postulé como representativo de la nacion, era
practicado por los mestizos mas cercanos a lo criollo, es decir, los mestizos no cholos, de
ellos rescatd su apego a una estética mas europeizada. Eso explicé su esmero en la
descripcidn de musicos y compositores de guitarra y piano, quienes a la larga decantaron
en las estudiantinas y demas grupos de musica popular que procuraron conquistar la esfera
de lo tradicional.

De ese modo, postulé que el folk-lore, el acervo del pueblo, “debia ser” aquel
influenciado por la cultura europea, asi las estudiantinas, los interpretes de guitarra y los
pianistas fueron propuestos como los exponentes de la musica auténticamente “folk-
lérica” y popular de la nacion, a la vez que la cueca y algunos bailecitos fueron descritos
como los ritmos nacionales por excelencia. Paredes en su libro de 1913 dedica un pie de
pagina extensisimo a los principales “maestros” e intérpretes de esta musica, igual que a
los compositores; en la re-edicién del libro (de 1940) el pie de pagina se convirtio en un
capitulo largo. El autor consideraba que quienes cultivaban esta musica y danza deberian
ser quienes representen a la nacion moderna que postulaba junto a sus contemporaneos®®2,
Hizo una concesion a las danzas o coreografias coloniales interpretadas por mestizos
como la diablada, la morenada y los misti sicuris, de ellas, rescata lo elaborado y costoso
de sus trajes, pero recalca que pertenecen al pasado colonial, como aclarando que no
responden al pueblo de la naciébn moderna, sin embargo, en su descripcion les permite
formar parte del espectaculo folklérico nacional. Sin embargo, esas danzas de origen
colonial, e interpretadas por indios y cholos, fueron las que poco a poco cobraron fuerza

y pasaron a formar parte del folklore nacional, junto a algunas danzas originarias®.

101 pPor ejemplo, José Manuel Pando que goberné Bolivia entre 1899 y 1904 sostenia sobre los
indios lo siguiente “;Cuénto dinero se necesitara para una tarea educativa necesaria? ;Qué tiempo serd
suficiente?--- La tarea seria impracticable. Mucho mas practico seria, entonces, eliminarlos” De otro lado,
“Los indios son seres inferiores y su eliminacién no es un delito sino una “seleccion natural” dura y
repugnante tarea pero que es impuesta por las necesidades de la industria” (Citado en Zavaleta 2008, 140)

102 Este argumento se nota mas en la segunda edicion, revisada, aumentada y ampliada del libro
que se tituld El arte folkldrico de Bolivia (1949).

103 Un ejemplo, hace 5 afios, por la presion peruana que anhela incorporar danzas como la
kullawada y la morenada en su repertorio folclérico del Sur, el gobierno boliviano las declaré Patrimonio
Nacional en junio de 2011. Mientras la cueca, recién fue declarada patrimonio nacional el 2015.



145

En sintesis, Paredes postulé a la musica y danzas criollas, la cueca y el bailecito,
como las pertenecientes al acervo del pueblo que correspondia a la ciudad letrada. Sin
embargo, su impulso enciclopédico lo llevd a describir también las danzas indigenas y
cholas, aunque es probable que hizo esa descripcion para ilustrar y documentar un mundo,
que en su opinidn, estaba en decadencia y en vias de desaparicion. Curiosamente su texto
se convirtid en un referente importante sobre esas danzas a principios del siglo XX vy,
paradojicamente, esas fueron las danzas que paulatinamente conformaron el corpus
folklérico del altiplano boliviano.

Implicitamente, su descripcion de los ritos indigenas y la cultura indigena tuvieron
una fuerte perspectiva kantiana, es decir la cultura indigena fue descrita con metéaforas de
la naturaleza frente a la cultura (Eze 2008). Como vimos la destreza musical indigena fue
interpretada como una condicién natural y no como el resultado de una cultura musical.
Por otro lado, él interpretaba el mundo indigena a través de sus ritos y danzas en franco
proceso de degradacion. De esa manera, intentaba adscribirse a la tesis de Clemente
Palma (1897), a quien cita como figura de autoridad y que indicaba que la raza india y
mestiza (Iéase chola) correspondian a la mezcla de razas agotadas que ya habian ingresado
a un franco proceso de degeneracion (Palma 1897); Paredes, menciond el alcoholismo,
las melodias infantiles y a la misma vez ridiculizaba la ritualidad, pues habia que explicar
de algun modo la irracionalidad y con ello justificar los prejuicios de su época. Es
evidente, la violencia epistémica ejercida contra los indios y cholos, a través de tales
descripciones, la intencion no so6lo era negarles su incorporacion a la nacion sino su
subjetividad. La negacion de la subjetividad fue algo muy tematizada por Spivak y
vincula el interés de la misma con las consecuencias del derecho a hablar y por lo tanto a
ser sujeto, hasta 1952, los indios descritos por Paredes, para el Estado, no tenian la
condicion de sujeto (Spivak 1998). Queda en evidencia la intencién subyacente al
articular un discurso en contra del indigena y su mundo, en este caso sus danzas y su
ritualidad, presupone que el indigena estaria en vias de desaparicion, como consecuencia
natural de las leyes evolutivas.

De muchas maneras este libro nos revela la manera como la élite letrada fue
diseminando sus prejuicios en contra de los artifices de lo popular e indigena (aquellos a
los que se les niega el rango de sujetos hacedores de folklore). En su libro, fueron

indistintamente representados como: primitivos o ritualistas, libertinos y alcohdlicos,
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cuyas practicas estaban en extincion —en un sentido darwinista- y, finalmente, argumenta
que todo esto es a consecuencia de su calidad de oprimidos. En suma, los sujetos son
mitificados como irracionales, pero con una excusa, lo son por su condicion de oprimidos.
Precisamente con ese argumento fue que la élite letrada sostuvo que lo primero es sacarlos
de su condicion de opresion, educarlos (volverlos racionales) y recién se les podria dar la
ciudadania. En esa medida, debemos reconocer que Paredes se encontraba en procura de
fundamentar el folklore de la nacion moderna boliviana y, digdmoslo, lo logrd, pues la
cueca, por distintas vias, se constituyé en una danza folkldrica. Pero, por otro lado, las
danzas indigenas que, segun su criterio, estarian a un paso de la desaparicion, pasaron a
formar parte de cenaculo de lo folkl6rico y las descripciones estereotipantes realizadas
respecto a ellas pasaron a constituir una especie de “proto-folklorismo”.

El “proto-folklorismo” que ¢l fund6 procuraba excluir lo indio y lo cholo del
folklore nacional y por eso, es ideolégico y comenz6 a funcionar como dispositivo de
poder a partir de la publicacién de EIl arte en la altiplanicie folk-lore (1913). En tal
sentido, el “proto-folklorismo” de Paredes tiene las caracteristicas que Said describia
cuando fundamentaba los orientalismos: comenzéd a formar parte de un discurso, un
vocabulario, una doctrina, muy posteriormente se apoyd en instituciones y hasta en
burocracias!®* (Said 2008). Lo paradéjico de Bolivia fue que el folklore deseado por la
élite letrada, basado en la cueca, ademas de ser representado en los prestigiosos salones
de la ciudad, también fue aceptado por el pueblo: indio y cholo.

Con el transcurso del tiempo, a contracorriente de los folklores latinoamericanos
que, por via del autoritarismo y la represion a lo indigena, lograron posicionar un folklore
mestizo, casi eliminando los vestigios indios; el folklore boliviano decant6 en una mezcla
entre india y chola, relegando a la cueca y a los bailecitos a los salones, incluidos los
salones cholos. El folk-lore, como concepto letrado en Bolivia, describi¢ las danzas indias
y cholas, a las cuales, al mismo tiempo, puso a distancia, tal cual el imaginario colonial,
aunque su primera intencion era excluirlas. En tal sentido, es posible comprender que la
marginacion usé como indicadores estereotipados los que fueron postulados por Paredes
que eran: el rito o la supersticion, la borrachera o la embriaguez. Todos ellos llevan a
describir las actividades festivas de los indios como resultado de un estado del ser humano

primitivo o degenerado, es decir, en estado de naturaleza, algo importante para el proyecto

104 E] Museo de Artes populares de 1956 fundad por iniciativa de Julia Elena Fortan, por ejemplo.
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de dominacidn de las élites, pues demostrar la inferioridad del otro resultaba vital para su
proyecto de nacion. Por las mismas razones, la presencia chola era leida como una
amenaza a la pureza de la nacion.

Paredes hizo esta primera aproximacion al folk-lore en 1913, diez afios antes del
inicio de la devocion popular al Cristo del Gran Poder en Ch’ijini; sin embargo, sus
reflexiones influenciaron a otras que mas tarde se hicieron sobre esta fiesta. Ni siquiera
la fuerza del nacionalismo revolucionario (NR) provoco una reflexion intelectual sobre
una fiesta y una devocién tan popular, quiza ese silencio evidencia que ella no impactaba
en la ciudad de blancos. La fiesta demandaba la presencia de mas de doscientos efectivos
policiales para mantener el control de la gente; pero no organizaba un espectaculo
fastuoso, como el carnaval de Oruro. Por ejemplo, los danzarines salian del radio del
barrio popular y bailaban por sus calles, naturalmente tenian que pasar delante del
Templo. Cada conjunto tenia sus propias practicas rituales y la fiesta se desarrollaba como
fiesta de pueblo. Por otro lado, al Estado y su ciudadania no les interesaba mientras se

mantuvieran a raya, es decir mientras estuvieran en los margenes.

3.2 El folklorismo de ayer, hoy y siempre

Los intelectuales de la ciudad letrada que ya tenian el antecedente de las
reflexiones de Paredes y su fundamentacion, lo que he denominado proto-folklorismo,
hicieron uso de los mismos pre/juicios para fundamentar un sistema que les permita
conservar sus privilegios, algo muy pertinente para la clase a la que pertenecian. Por
ejemplo, en “La invencion del indio iletrado”, Larson (2008) sostiene que incluso los
intelectuales disidentes y abiertos a la renovacion —de principios del siglo XX- temian la
democratizacion y ciudadania plena de indios, emigrantes o campesinos (Larson 2008),
120). Sin que menguara la evidente violencia epistémica que se ejercia cotidianamente
contra el grupo social cholo e indio que residia en la ciudad, a la élite letrada no le quedd
otra que reconocer su presencia. Por otro lado, la existencia de un otro a quien discriminar
era fundamental para la constitucion de la subjetividad del proyecto dominante. Es decir,
representar a los indigenas o cholos fue central para la construccion del sentimiento
nacional moderno por dos vias: (1) porque el antagonismo no sélo es necesario, sino

constitutivo de la modernidad, por lo tanto, tener un grupo social al cual discriminar no
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sdlo es importante, sino necesario'®; (2) porque una presencia indigena idealizada se fue
convirtiendo en un indicador de lo original y lo local: como iconografia del indio
boliviano teldrico y utilitario (Larson 2008, 138). El indio se volvio en icono de lo
nacional, pero no asi su presencia en la nacion. Algo similar pasé con las practicas
culturales del cholo, fueron referentes nacionales, pero sus protagonistas fueron repelidos.

Paraddjicamente, es interesante verificar que los actos performativos cholos e
indios ahora son la evidencia de las tradiciones bolivianas, algo muy recurrente en las
tradiciones continentales. Como dice Bhabha en esas practicas de la “exterioridad” se
encuentran las pulsiones de lo local (Bhabha 2002). En este punto veremos como los
intelectuales representaron al otro que participaba en la fiesta del Gran Poder'% y como
mediante ello no sélo otrificaron, sino constituyeron su propia subjetividad.

Entrando al tema, las descripciones del rito festivo del Gran Poder se fueron
consolidando en publicaciones que producian un régimen de verdad sobre la fiesta o las
practicas y creencias cholas. En ese sentido, como lo explica Barth, se produjo un
marcador de diferencia étnica y siguiendo a Hall, se articul6 un régimen de verdad por
medio del acoplamiento entre conocimiento y poder (Barth 1976; Hall y du Gay 1996;
Hall 2013, 261). Por supuesto, de un modo velado, la escritura sirvid y quiza sigue
sirviendo para articular las representaciones sobre el “otro” y con ello constituyd
hegemonias culturales y politicas. Toda vez que la descripcién del ritual festivo popular
sirvio para establecer una diferencia y para afirmar una clase social, la de la élite y su
grupo de reclutamiento.

La primera referencia de los letrados cultos a la festividad y ritualidad del Gran
Poder es la que Luis Vilela proporcioné en su narracion de las “Noticias de las imagenes
milagrosas de La Paz y sus provincias”, correspondiente al libro en homenaje a los 400
afios de fundacion de La Paz'% (Vilela Vilar 1948). Alli la imagen del Cristo de tres

rostros fue descrita junto a la Virgen de Copacabana, la Virgen de Chuchulaya y otras

105 Bhabha citando a Chattenee sostiene: pues la ilustracion misma, para afirmar su soberania como
el ideal universal necesita su Otro (2002, 178).

108 E| Gran Poder es, ni duda cabe, una fiesta que interpela a la ciudad entera. Incluso al que no le
presta atencion alguna la fiesta llega a incomodarle y demanda atencién, sea positiva 0 negativa.

197 En torno al escrito de Vilela existen muchos elementos que llaman la atencion: el libro donde
publica las “Noticias de las imagenes milagrosas de La Paz y sus provincias” corresponde al libro La Paz
en su IV Centenario 1548-1948, una coleccion de cuatro tomos que se publico en homenaje a la fundacion
de la ciudad. Tratandose de ello es de suponer que se trata de un libro que exalta los valores, la belleza del
paisaje, los hechos heroicos, la cultura y todo aquello que hace a lo pacefio.
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imagenes sagradas historicas, su presencia en tan notable grupo, se trata del primer
reconocimiento de su importancia en la devocion departamental, con ello queda en
evidencia la importancia que habia adquirido el lienzo religioso y su festividad que al
parecer tenia gran capacidad de convocatoria ciudadana, especialmente chola. En el
acapite dedicado al lienzo del Gran Poder, objeto de una inusitada devocidn, da cuenta de
hechos y anécdotas simples y cortas que revelan como fue que este lienzo provocd
sentimientos colectivos. Se constituye en el primer texto serio que se refiere a la
festividad, pero ademés tuvo la virtud de transformarse en la fuente historica mas
consultada. De hecho, todos los trabajos de investigacion que se hacen sobre el Gran
Poder refieren la informacion elaborada por Vilela, el segundo capitulo de esta tesis
retoma esa informacién para explicar el origen, por eso no debe extrafiar que alguna
informacion parezca repetida. En sus apuntes el texto describe una idiosincrasia
marcadamente ritualista atribuida a los devotos, algo que Paredes ya habia descrito
preliminarmente.

En sintesis, Vilela narr6 amenamente como el lienzo colonial, de autoria
desconocida, trajind0 por toda la ciudad habiendo partido del Convento de las
Concepcionistas en la calle Ingavi. Sucintamente, explico como llego al barrio de
Ch’ijini, a consecuencia del constante rechazo de parte de las parroquias del Centro y con
ello aclaré los motivos por los cuales el culto se realizaba en un sitio privado. Tal
descripcion da cuenta de la interpretacion popular respecto a que el lienzo sagrado hubiera
elegido un lugar para quedarse y ello contribuyé a que se consolide una inusitada
devocion en el barrio'®. Por otro lado, se sugiere que el rechazo al lienzo tenia como
trasfondo que ninguna parroquia queria hacerse cargo de la cantidad o calidad de devotos
que atraia. La lectura que hace Vilela tiene que ver con la produccion de la devocion como
un acto de fe irracional, como consecuencia, el estereotipo sobre el rito rural se habia
extendido a las ciudades, revelando la gran movilidad social que habia en la época. Como
dice Hall es a partir de una caracteristica minima que se deduce la totalidad, precisamente
ello pasa en la descripcion de la festividad (Hall 1997a).

Fue Vilela quien narré por primera vez que el Obispo ordend el repintado del

cuadro para borrar los tres rostros y la iconografia que aludia a la Trinidad. En su

108 David Guss lo dijo mejor: los devotos eligieron un santo a su medida y semejanza, un Cristo
trajinante y rechazado por la ciudad.
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descripcién el Obispo contraté a un par de artistas peruanos inexpertos, pero ademas
Vilela sazono la anécdota con el mito: haciendo los ultimos retoques y cuando uno de los
pintores estaba arriba, vio que los ojos del Cristo se volcaron y le miraron con sefial de
reprobacion. El inexperto pintor y su amigo salieron huyendo y nunca mas volvi6 a
saberse nada de ellos, tal anécdota, finalmente, ilustra el caricter sagrado que se le
atribuye al lienzo, ademas ilustra un pensamiento “irracional” entre los devotos. De
cualquier forma, se trataria de una festividad religiosa inusitada que alteraba la rutina de
los habitantes de la ciudad, algo que responderia a una forma de llamar la atencién, en

nuestro analisis seria una forma de interpelar.

Imagen 14
Rostro del Cristo de tres rostros

Fuente: Guerreros (2011)

El siguiente intento, también narrado por Vilela, de trasladar el culto revela la
tension existente entre la jerarquia eclesiastica y los sectores populares. Vilela (1948)
refiere solapadamente el conflicto que se dio entre el Gran Poder Antiguo y el Gran Poder
Nuevo por la posesion del lienzo, atribuyendo la permanencia de la imagen a su propio
deseo. De ese modo, da cuenta de la irracionalidad y la supersticion de los devotos del

Cristo de tres rostros mostrando su lectura de los acontecimientos protagonizados por



151

indios y cholos. Después de que se escribieron estas referencias, Vilela paso a ser el
especialista mas citado pero, paradojicamente, el méas olvidado. Muchas invitaciones de
la fiesta y fraternidades, resefias de periodicos, cartillas, los programas de la festividad
refieren la informacién narrada por él casi textualmente y muy pocas veces lo citan. Su
descripcion ilustra la primera reaccion escrita sobre la interpelacién de la festividad a la
ciudadania letrada. EI simple hecho de que se haya considerado a la devocion y su imagen
en el libro conmemorativo de los 400 afios de la fundacion de La Paz muestra su
presencia, su capacidad de interpelar al Estado moderno y, el texto resultante, la respuesta
para justificar una folklorizacion de la fiesta, pues lo acontecido con el lienzo paso a
formar parte del mito que lo hizo sagrado, en tal sentido, los acontecimientos descritos
por Vilela llegarian a justificar el rito devocional.

Pero, ademas del mito de que el lienzo eligié donde quedarse, se puede advertir el
rol de los protagonistas cholos que no cedieron y defendieron el objeto de su devocién,
¢acaso no suena todo esto a irracional? Aunque esto ya lo narramos en el capitulo
historico, vale la pena recordar la propuesta letrada. Entonces, el mito incluye al objeto
devocional con propiedades sagradas (miréd con reproche al pintor y eligio dénde
quedarse) y al mismo tiempo el mito de los cholos y cholas imbatibles y aguerridos. Vilela
no lo dice, pero la disputa sobre el lugar del lienzo implicé algunas amenazas de
excomunion, prohibiciones de escuchar misa, comulgar y la reincorporacion al
catolicismo de los protagonistas vencedores.

Precisamente por eso llama la atencion que se haya considerado a esta devocién
chola dentro del libro, quiza tiene algo que ver que en 1948 el Estado presidido por
Villarroel destacd una comision que entreg6 una ofrenda a la imagen y la nombro patrona
0 protectora de la Revolucion (Albd y Preiswerk 1986, 210). Esto demuestra que la
festividad, desde la primera mitad del siglo ya era de importancia para la ciudad y la
nacion y no se la podia ignorar facilmente; aunque ésta se circunscribiera al &mbito
barrial. Lo que quedaba para los letrados era incluirla como parte del patrimonio
departamental, pero solapadamente se detiene sobre su pensamiento magico, es decir, sus
rasgos primitivos. Entonces el modo como la cultura popular conservé en la memoria el
trajinar del lienzo, el modo cémo eligié quedarse en Ch’ijini, el retoque y la huida de los
pintores, méas otros datos que otorga Vilela, documentan en la devocién un pensamiento

primitivo, mégico y mitico.
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Lo otro es que esta tension entre el rechazo y la incorporacién se dio como
resultado de un momento muy importante en nuestra historia, la Revolucion Nacional de
1952. S6lo como antecedente, en el marco del populismo revolucionario, el Estado alentd
la creacion de los festivales folkléricos en el Estadio (desde 1954) y el de Compi (desde
1952)'%, del mismo modo, viabilizd una celebracion al Cristo del Gran Poder!® en la
Catedral pacefia el mismo afio en que triunfo la Revolucion. Es evidente que la burocracia
letrada que, seguramente se estaba rearticulando en todo ese periodo, dio méas importancia
a las grandes transformaciones sociales y politicas, pero alentaba los eventos de la cultura
popular propicios para su politica cultural. Teniendo como trasfondo un Estado que
requeria un respaldo popular indio y cholo, el nacionalismo comenzd un proceso de
reconocimiento, el mismo fue desarrollado por medio de sus acciones politicas: los
festivales. Paralelamente, ignoro las pre-existentes practicas populares de los margenes
de la ciudad. Es posible que esto se deba a un intento de incorporar lo popular, pero
aquello que fue impulsado por el gobierno, al lenguaje de lo nacional y lo moderno.

Sin duda, quien retomo la posta de Manuel Rigoberto Paredes fue Antonio Paredes
Candia, su hijo, que aproximadamente treinta afios después del padre!!!, describio el
folklore y en esta ocasion describio la fiesta del Gran Poder en su libro Fiestas populares
de Bolivia (1976). Se trata de otra reaccion alevosa frente a los deseos de integracion a la
nacion que tenian los cholos y cholas. En su libro no vacil6 en suscribir los argumentos
del antimestizaje de principios del siglo XX, debate del que su padre participd. Salvando
la distancia temporal, se planté en el sitial del apologo atavico (el tradicionalista radical),
repitié varios argumentos usados por la generacién de su padre e incluso llegé a
ampliarlos. Por ejemplo, en su descripcion de la fiesta, lo primero que hizo fue referir que
Ch’ijini, el barrio donde se fund6 la devocion al Cristo de tres rostros, era el barrio de las
prostitutas, algo demasiado exagerado; ademas, aludio el excesivo consumo de alcohol y

se detuvo en la parafernalia suntuosa que rodea la fiesta.

109 Por los datos histéricos la fiesta del Gran Poder fue oficialmente repelida hasta 1974, afio en
que logro pasar al centro de la ciudad, posteriormente fue permanentemente cuestionada, pero ya comenzo
a formar parte del debate folklérico nacional.

110 Durante esos afios se trataba de una fiesta que formaba parte de la semana festiva del barrio que
era precedida por misas, salutaciones, espectaculos. Los danzarines populares, lo mas sobresaliente de la
actualidad, irrumpian el espacio festivo desordenadamente y sin una agenda clara.

111 Manuel Rigoberto Paredes re-escribid el Arte en la Altiplanicie. Folk-lore (1913) ampliandolo
de tal modo que, sobre ese libro escribi6 el Arte folkldrico de Bolivia (Paredes 1949). Por eso la obra de
Paredes Candia tiene una distancia de aproximadamente 30 afios con la obra de su padre.
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Esta fiesta de raigambre popular, como todas las de motivo religioso, para el indigena o
el mestizo de las ciudades, s6lo es pretexto para embriagarse. Ellos no aceptan el
sentimiento religioso catélico, sino cuando esta acorde con algunas de sus creencias
paganas o de sus costumbres (Paredes Candia, 1976: 129).

Lo curioso de este texto es que lo publico a dos afios de que esta fiesta fuera
reconocida como fiesta pacefia por el dictador Banzer, quien ademas de asistir a la entrada

folkloricalt?

, autorizd su ingreso por el centro de la ciudad. Aungue el dictador lo hubiera
hecho con la intencion de procurarse apoyo popular, la fiesta termin6 siendo reconocida
por el Estado. Por eso sorprende que repita el mismo juicio hecho por su padre sobre la
fiesta, Rigoberto Paredes en 1913 escribia: “El mestizo es poco afecto a danzar, mas le
gusta embriagarse” (Paredes 1913, 26) y Su hijo Antonio Paredes en 1979 sostenia que
la fiesta es “solo es pretexto para embriagarse”.

De todas maneras, Paredes Candia narrd los sucesos relacionados a esta festividad
de modo anecddtico y describié los milagros que se atribuian al lienzo sagrado
picarescamente. Justificaba la ausencia de fuentes indicando que estas noticias las recogid
del habla popular y, por lo tanto, él s6lo era alguien que registr6 “imparcialmente” todo
lo oido'*® (Paredes 1976, 120). Es evidente que tal imparcialidad no existe en todo el texto
y como Silvia Rivera refiere, retomando las reflexiones de Bloch, el montaje, la
disposicion de la informacion y la propia historia del escritor, estan intrinsecamente
vinculadas (Rivera C. 2010). Ahi, los textos de Paredes Candia en su representacion de
las “creencias de los cholos”, en sus descripciones mas que informar sobre los actores,
informan sobre el autor y el modo como percibe y construye otredades. Por eso su
descripcién del primer milagro atribuido al lienzo nos ilustra sobre como percibe el autor
al indio, supuestamente sumido en la inocencia y el infantilismo: “Una familia sin comida
rezd al Gran Poder y apareci6 un viejito que les dio comida a nombre de una comadre que
ya habia muerto” (Paredes Candia 1982, 125).

Son mas claras las subsecuentes descripciones:

a) Tres prestes murieron repentinamente, fue castigo del Sefior.

b) El patron es celoso, si alguien muere repentinamente es su castigo.

c) Otro que es devoto no se enfermd desde los 48 afos.

d) Unumalefio que sélo tenia dos camiones ha pasado la fiesta con mucha solemnidad
y gastos (... ahora tiene doce camiones) (Paredes Candia 1982, 126).

112 Procesion catélica seguida de un desfile de danzarines indios y cholos que bailan para
homenajear al santo que corresponde.
113 Como si la imparcialidad existiera 0 como si no se conociera su carga ideolégica.
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Como es posible advertir, los milagros referidos en realidad son bastante recurrentes
en la lista de sucesos atribuibles a cualquier imagen sagrada del santoral catélico. De
hecho, la narracién de los “milagros™ es tal que entre lineas se entiende que solo podrian
nombrarselos supersticiones, de esta manera se pone en evidencia, aungque
solapadamente, que la base de los hechos milagrosos es falsa y falseable. No existiendo
una referencia contundente sobre el oficiante que recibié el milagro no queda certeza
alguna sobre lo que verdaderamente ocurrio y por lo tanto se demuestra la irracionalidad
de quienes creen esas historias. De esa manera, acentla la sensacion de que esta
informando en tono burlesco, por otro lado, traslapa milagros de otros santos al Cristo de

tres rostros. De hecho, el tono jocoso se aclara en el siguiente ejemplo:

Los curas, por no dar lugar a reuniones populares, niegan hasta celebrar la misa de fiesta
en el templo, motivo por el que los vecinos, ofendidos por esta actitud, insertan en sus
programas impresas la siguiente nota: ‘La misa de fiesta del Sefior del Gran Poder de la
calle Maximiliano Paredes, se llevara a cabo en la Basilica Menor de San Francisco, por
haber negado el parroco su celebracion en su templo’ (Paredes Candia 1976), 127).

Paredes Candia describid que la celebracion ritual de la festividad del Gran Poder
tiene detalles hilarantes precisamente apropdésito de la parte mas sagrada: la misa. Sin
embargo, es bastante probable que la noticia sea cierta y la decision de celebrar la misa
en otra iglesia y anotar los motivos en la invitacion publica se constituye en un reclamo
al sacerdote autoritario. Aunque en verdad ilustra como hacia 1976 se conservaban
resabios y enemistades que habian empezado entre 1939-1943, cuando el grupo de
devotos de la imagen triunfé frente a la orden agustina que quiso controlar la devocién al
lienzo apropiandoselo. Tal parece que en el pensamiento de este autor, sobre la fiesta
popular, el paso de lo ritual a lo supersticioso y el arribo a lo jocoso es muy simple.
Ademas, aclara enfaticamente que todos los “ritos” qué ¢l pudo ver, los que acontecen en

la calle, responden a supersticiones:

Los conjuntos folkléricos tienen de obligacion “dar el primer baile y el remate”, o sea el
altimo, en la puerta del templo, como demostracién de respeto a la imagen, por tradicion
religiosa y también por supersticion, cuyo fondo es temor al castigo divino que puede
llegarles si no lo hacen (Paredes Candia 1976, 125).

De ese modo, la ritualidad para nuestro autor es comprendida como supersticion, es
decir que estereotipé la devocion de los cholos y cholas como algo propio del

pensamiento primitivo, con ello estaba produciendo un folklorismo, es decir, apoyado en
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su figura de autoridad validaba una lectura estereotipada. Su descripcion es importante,
porque documenta para los mestizo-criollos, los receptores ideales de su texto, la
evidencia de su superioridad, porque implicitamente asume que ellos no son irracionales.
También por ello Paredes refiere algunas peculiaridades de la fiesta, como los nombres
de algunas fraternidades histéricas, porque no sélo los considera hilarantes, sino su
descripcidn esta anotada para ridiculizarlos. Asi nombres Como: Legion Juvenil Artistica
y Cultural Diablada de Viacha, Conjunto Folklérico Diablada de Umala fundada en 1946,
Diablada Tradicional del Gran Poder fundada en 1954, Comparsa Chutas del Interior, son
referidos para el goce de los lectores (Paredes Candia 1976, 120-125). En su momento de
mayor adscripcion —tardia- al discurso del antimestizaje, pero también al de los
folklorismos, explica que lo religioso para indios y mestizos sélo es un pretexto para
embriagarse, entonces la descripcion de los pormenores de la fiesta tiene la
intencionalidad de descalificar a sus protagonistas: indios, mestizos y cholos.

Sin embargo, frente a la creciente popularidad de la fiesta, Banzer, el dictador, habia
participado de la celebracion un afio antes de la publicacion del libro, afiadid lo siguiente:
“Nota: del afio en que se registréd la fiesta a la fecha, se han revalorizado los hechos
folkloricos, siendo en la actualidad una de las demostraciones magistrales y
espectaculares de la danza y la musica del enorme repertorio de nuestro acervo artistico”
(Paredes Candia 1976). Con esto se demuestran dos cosas: (1) que documentd y escribid
todo esto con anticipacion, quiza ya estaba en linotipos y no podia rehacerlo, pero decidio
poner la nota cual si fuera una fe de erratas en consideracion a que la fiesta fue reconocida
por un dictador (1974), lo que demuestra, de todos modos, que seguia suscribiendo todo
lo afirmado, pero quiso matizar sus afirmaciones; (2) que la nacién y sus politicas de
reclutamiento de poblacién van cambiando conforme deviene la misma.

Por otro lado, con Julia Elena Fortun y su libro Festividad del Gran Poder (1992)
tenemos la primera mirada académica a la festividad, ella hizo estudios sobre
antropologia y folklore. Aunque tiene observaciones objetables esboz6 la primera
hipdtesis seria sobre la fiesta: hay una autolegitimacion.

En primer lugar, remite a la primera interrogante sobre la incompatibilidad de la
celebracion del Gran Poder durante la fiesta de la Trinidad, hecho que la autora califica
como “una Sui generis interpretacion” (Fortdn 1992, 17). La autora verifica que la fiesta

estd organizada a partir de la devocion a una imagen catélica que representa a la Trinidad



156

y su celebracion transcurre durante la Trinidad, sin embargo, se la denomina “fiesta del

Gran Poder”, en alusion a otra representacion del Cristo catolico.

A pesar de que en Esparia el culto al Sefior del Gran Poder se remonta por lo menos al
afio 1431, en que existia ya una cofradia con este nombre, la advocacion que en esta
ciudad dio a la imagen de tres rostros no explica la conexién con aquél culto hispanico,
pero si una sui-generis interpretaciéon de la Santisima Trinidad, a cuya festividad esta
ligada la imagen (Fortin 1992, 17).

En tal sentido, para la autora, mas que el entredicho del nombre del rito, el sustento
material y religioso de la devocion que lo posibilita seria el cuestionado. Fortun, tiene el
interés de explicar que toda esta ritualidad festiva expresa una forma de ruralizacién de
la ciudad y por ello interpreta que en la fiesta del Gran Poder de algin modo se manifest6
“La busqueda de poder y de prestigio de los dos barrios: los de arriba y los de bajo
(aransayas y urinsayas) correspondientes a los dos templos” (Fortun 1992, 20). Sin
embargo, como lo narramos en la historia de la fiesta, y a partir de los datos historicos
que tenemos, esta division andina del espacio de la fiesta del Gran Poder seria una
interpretacion errada. En todo caso se trata de una aproximacion moderna de la préctica
que, ademas de interpretarla apresuradamente, traslapa una practica andina muy visible
al espacio urbano. Debido al espesor historico en la disputa entre las dos iglesias,
esperamos haberlo demostrado antes, en realidad se trataba de la lucha entre la nacién
moderna (que corresponde a la iglesia de abajo) y los sectores cholos que instalaron su
culto en la iglesia de arriba. En sintesis, la verdadera disputa era entre cholos (indios)
contra los criollos (mestizos), pues se pretendia modernizar el culto, pasarlo al control de
agustinos, muy cercanos a las familias criollas pacefias y de ese modo despojar a los
indios y cholos de Ch’ijini de su culto. No obstante, si bien Fortin era una intelectual
progresista para su época, no pudo sustraerse a observar a los otros a partir de los
estereotipos propios de su imaginario social. En su libro procuré resaltar la importancia
de la fiesta del Gran Poder, pero el régimen discursivo desde el que ella escribia
influenciaba su razonamiento, por eso ella fue una generadora de folklorismos.

Ello se hace mas evidente cuando refiere el trasfondo del nombre del culto: Jesus
del Gran Poder. Sefiala que estaba vinculado a una lucha por el poder mas que a una
celebracion del ritual catolico. En tal sentido, hace un balance donde ademas de resaltar

la lucha entre los de arriba y los de abajo, llamaba la atencion sobre:



157

El poder que conllevan los cargos directivos: juntas vecinales, directorios de conjuntos
folkléricos y fraternidades adscritas, el prestigio simultdneo que buscan los pasantes o
alféreces, el poder econémico colectivo de determinadas comparsas de bailarines (gj.
Morenos sobre los demas) (Fortin 1992, 18).

Procura demostrar, de ese modo, que todos los afanes que subyacen a la fiesta se
vinculan intrinsecamente a las relaciones de poder y la devocién queda supeditada, en
Gltima instancia se trata de una excusa para exhibir el poder economico. Esta
investigacion fue probablemente, la observacion més lucida de su época sobre la fiesta,
sin embargo, no tomd en cuenta algunas precisiones: durante el siglo XX, los intelectuales
letrados produjeron toda una discursividad contra los cholos, precisamente porque se
constituyeron en una amenaza real, estaban en las ciudades y podrian disputar el derecho
de gobernar, procurando evitar ello fue que se desplegd una estrategia racista efectiva. De
ese modo, desde la literatura, la prensa, el discurso politico e intelectual se logré producir
un discurso moderno que justifique su exclusién, tal como lo sefialan Larson e Irurozqui
(1995). Como diria Hall, por supuesto desde un horizonte interpretativo diferente, esa
formacion discursiva sostenia un determinado régimen de verdad (Hall 2013, 381). En
tal sentido, el mundo estatal oficial estaba pensado para cerrarse a indios, cholos y algunos
mestizos, algo que oblig6 a las victimas de esta marginacion a construir sus propios
mecanismos de legitimacion; separados de lo estatal, la fiesta fue el Unico espacio de

legitimacion autoconstruido**

que pudieron elaborar desde sus préacticas culturales. Asi,
la ostentacion del capital acumulado en su trabajo en la ciudad se volvié en el Unico
vehiculo usado para lucirse delante de su grupo cultural y frente de las élites urbanas: esa
exhibicion de progreso econémico se hizo en el desfile festivo.

Fortun, ademas fue la primera persona que hizo referencia al probable vinculo entre
el Cristo de tres rostros con “idolos (andinos) con tres cabezas, como el Tanga- tanga''®”
(Fortln 1992). Se trata de la representacion iconografica de un culto prehispanico que se
desarroll6 en Sucre (departamento del sur boliviano), quizas la representacion

iconografica de ese personaje con tres cabezas llegd hasta territorio pacefio, con mucha

114 pero ademds, como sefiala Gareis (2007), la fiesta es un espacio de legitimacion colonial. Es
decir, los cholos e indios usaron los simbolos que el dominador usaba para representar su poder para hacer
lo propio.

115 E| cerro Tanga - tanga, se relaciona con una divinidad tripartita del mismo nombre en el cerro
Churuguella (Sucre), lo llamativo es que tiene sus pares en Puno, en Arequipa, en La Paz y en Oruro. En
su iconografia se representa como un ente de tres cabezas disformes (Cruz, 2009).
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dificultad. Fortlin encontrd una semejanza entre ese personaje de tres cabezas %y el
Cristo de tres rostros y sugiere que esa semejanza podria haber posibilitado que la

devocion al Cristo de tres rostros haya crecido tan rapidamente®*’

. Maés alla de que sea
posible pensar que los cultos se hayan traslapado, esto tendria que demostrarse con
mayores referentes, Fortin argumento que esa semejanza era el mejor ejemplo de que la
zona de Ch’ijini fuera un “crisol de interculturalidad”, pero en una forma de ruralizacion
de la ciudad**® (Forttn 1992, 18). De ese modo, explica que la festividad es un estandarte
que debe llamar la atencion, imaginamos que al Estado, porque tiene una gran capacidad
de movilizacién “rural”. En todo caso Fortiin estaba sujetada al régimen de verdad que
correspondia a su imaginario social e incluso, sin pretenderlo, sugiere que en la devocion
al Cristo del Gran Poder existiria una situacion de irracionalidad evidente en:
primitivismo, idolatria, supersticion. Siguiendo ese argumento se podria decir que los
protagonistas se encontrarian muy cercanos a un “estado de naturaleza” y como diria
Castro-Goémez (2000) eso es lo contrario a la civilizacion, al estado de derecho, la ciencia

y las artes.

118 \/er ceramica Omereque mas adelante.

17 Aunque la representacion de Tanga-tanga es Omereque y nada tiene que ver con los aymaras,
que son los protagonistas de la fiesta. Tal como lo refiere Cruz (2009) existen figuras parecidas en Arequipa,
La Paz y Oruro.

118 Con esta aseveracion Fortdn volvié a inferir caracteristicas de un culto, buscando su
ancestralidad aunque fuera de contexto territorial.
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Imagen 15
Cantaro Omereque policromo (Nazcoide). Museo Antropolégico. U.S.F.X.11¢

Fuente: (Olivares 2010)

En su analisis, Fortan aisla el poder al interior de la fiesta y no lo sitda en su
correlacién en el conjunto de la sociedad, la ciudad y el pais. Ella tiene razén, detras de
los contenidos de la fiesta hay una evidente lucha por el poder, pero no solo el poder
micro al que refiere, sino hay una confrontacion entre los protagonistas de la fiesta con el
poder letrado de la ciudadania pacefia. Cada uno de los espacios de poder descritos por
ella, hacen referencia a como es que en lo micro se va acomodando la construccion de la
subjetividad popular festiva. Sin embargo, la autora prefiere aislar las confrontaciones y
analizarlas en el nivel interno, sin ver que detras de todo esta la latente discriminacion
hacia aquellos sujetos a los que se negd el derecho de “ser”, en tal sentido, su descripcion
alimenta esa estereotipacion. Todo lo descrito, se constituye en evidencia de aquello que
Castro-Gomez sefialaba: la modernidad es una generadora de otredades (Castro-Gomez
2000).

119 Prehispanico, 600 a 1200 d. C. Ceramica, coccion en atmosfera reductora 13*6*14 cm.
(Olivares 2010)
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No hay otra forma de comprender como es que puede omitir que el gran conflicto
que subyace a la fiesta es el que se desencadena por su origen rural y diverso. Asi, el
estereotipo sobre lo ritual rural parte de sugerir las confrontaciones y las influencias
“rurales” internas, sin comprender que la confrontacion mayor es la que se da con la
ciudadania “modernizada”. Como sugiere Rivera, los sujetos “modernizados”, aquellos
que se sienten blancos, asumen que su presencia es la de la razon y por lo tanto no deben
ser marcados, ni descritos como “otros” (Rivera 2010). Como si siguiera esa premisa,
Fortin no ve conflicto alguno entre los indios y cholos con los criollos. Por otro lado, es
que por medio de la autora, la practica cultural en torno al Gran Poder fue reconocida
como parte de lo nacional. Aunque ese camino ya se habia comenzado desde 1945y en
el caso del Gran Poder fue en 1974 cuando la fiesta se desplaz6 por el centro de la ciudad.
Sin embargo, la festividad y sus protagonistas siguieron siendo discriminados como una
forma de marcar diferencia.

Lo interesante de Fortin es que destaca que el orden y capacidad organizativa de
los conjuntos se planteaban como esa interpelacion o desafio al poder oficial, aunque esto
ocurriria solo durante la fiesta, al mismo tiempo enfatiza el afan de competencia de todos
los participantes. De ese modo, describe los roles de las directivas de los conjuntos
folkldricos, los pasantes o prestes y la Asociacién de Conjuntos Folkléricos del Gran
Poder y la Junta de Vecinos.

La primacia de la espectacularidad de las vestimentas sobre los esquemas coreograficos
propiamente dichos. La labor de los bordadores ha invadido incluso atuendos de danzas
prehispanicas, desplazando sus hermosos tejidos.

La reduccion de esquemas coreograficos y pantomimas originales ha convertido las
danzas en ambulatorias o procesionales, destacAndose la uniformidad de los pasos y
ocasionales cruces de columnas y cadenas.

El prestigio popular que tienen las bandas de cobre ha desplazado, igualmente a los
instrumentos nativos, incluso en danzas que llevan el nombre de los instrumentos (ej.
“Siku-sikus”, “Khena-khenas”)

La busqueda de originalidad competitiva insta a los conjuntos a efectuar constantes
innovaciones en sus danzas (Fortin 1992, 35).

De ese modo, finalizando su descripcién, hizo explicitas sus observaciones de
forma sobre la fiesta: coreografia elemental, bordados desplazan la vestimenta
tradicional, bandas de bronce en lugar de sikus y busqueda de originalidad en desmedro
de tradicién (Fortan 1992). En esa descripcion de la performance, en plenos afios noventa,
cuestiond a la misma porque no correspondia a los portadores de la estética del mundo
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andino; esta observacion deja muy claro que cuando vio y describid la fiesta, no veia méas
que danzas de indios. De ese modo, abstraia a los protagonistas de la fiesta que eran
indios, pero tambien cholos y mestizos aunque integrados a la ciudad periférica. Sus
observaciones permitian inferir que pese a estar frente a un espectaculo que se habia
inaugurado como festividad veinte (20) afios atrds aproximadamente, el mismo, ya se
habia banalizado y, para ella, eso demostraba la irracionalidad de sus protagonistas. Pues,
parafraseandola de un espectaculo potencialmente rico s6lo quedaba una pantomima.
Vemos cémo de una descripcion que pretendia “objetividad” pasd a una descripcion

conservadora, atavica y tradicionalista.

En su momento de reflexion mas critica, la fiesta fue descrita como un espectaculo
donde primaban los roles del poder que paulatinamente fueron desplazando los actos de
devocion que la caracterizaban; con ello demostraba, solapadamente, que la pérdida del
objetivo central de una festividad religiosa fue a consecuencia del accionar de sus
gestores: indios, cholos y mestizos. Lo peculiar de esta afirmacién es que mucho antes
los habia descrito como muy pertenecientes al pensamiento magico y primitivista, pero
al finalizar se pregunta ¢por qué no eran tan devotos? En ambos casos, siempre hay algo
malo con la practica cultural, demostrando que los actores estan atrapados dentro de dos
estereotipos contradictorios, pero igualmente aplicables para ellos: (1) son ritualistas,
devotos vy, por lo tanto, primitivos y de pensamiento magico o (2) han perdido el objeto
de sus acciones religiosas y eso evidenciaba una debilidad cultural. Para Fortun, en
cualquiera de los dos casos, en los protagonistas de esta festividad, seguia latente y visible

su irracionalidad.

En su presentacion mas reciente esta corriente descriptiva lleg6 hasta nuestros dias
con algunos trabajos de antropologia y sociologia. Ejemplos muy concretos son el libro
sobre fiestas nacionales de Fredy Michel, publicado por el Convenio Andrés Bello, la
reflexion del grupo “Retofios” y alguna otra publicacion del Gobierno Municipal que
sucintamente refieren las fiestas populares o danzas. En estas investigaciones se hace un
recuento descriptivo de la fiesta que pretende ser historico; posteriormente proceden a
postular categorias y campos del conocimiento que se vinculan con el lenguaje de moda:
interculturalidad, territorialidad, etc. Sin embargo, el esfuerzo claudica por el método de

Ilenado de campos descriptivos y su insuficiente capacidad de analisis interpretativo. Pero
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ademas, tales trabajos ratifican la préctica de la nacion moderna: incorporan la fiesta
como contenido de lo nacional, pero deformandola en su descripcion, en cierto sentido
domesticando sus contenidos rituales. Sin duda, tales descripciones estan mas cerca de
un discurso nacionalista moderno, que pensaba las practicas culturales estilizadas, por lo
menos en el proceso de su descripcidn, tomada de culturas populares a las que

ingenuamente piensan que perpetdan e incluso defienden (Gellner 1997, 86).

Particularmente, en el libro Fiestas populares tradicionales de Bolivia (1992),
publicado por el Convenio Andres Bello, Michel procuraba escapar al esquema poniendo
énfasis en el modo como la fiesta popular se inscribia en la tradicién festiva nacional. En
su referencia a la fiesta del Gran Poder, el autor, retomé lugares comunes como la historia
del origen de la fiesta de Vilela y Albo, el conflicto de los dos templos del Gran Poder y
la fiesta en la actualidad. Sin embargo, el autor no pudo hacer un analisis actual sobre la
fiesta del Gran Poder porque su objetivo era describir ocho fiestas nacionales: el Carnaval
de Oruro, Chutillos, Copacabana, Cotoca, Urkupifia, carnaval de Santa Cruz, Entrada
Universitaria y Gran Poder. Por ello, su trabajo sobre la fiesta no pasé de una descripcion
de fuentes secundarias. En un intento analitico, después de narrar el conjunto de
festividades, se entretuvo en ofrecer datos como el ciclo agricola, el ciclo religioso, el
calendario festivo, los lenguajes artisticos y simbdlicos de las fiestas en general, la musica
y los actores. Demostrando que para el autor y su equipo de investigacién las fiestas
populares urbanas son lo mismo Yy llegarian a ser una emulacion del ciclo agricola y
festivo rural, una forma en que el campo se hace presente en la ciudad. En sintesis, repitié
el mito de lo rural que es la fiesta y complementd ello con su contenido ritualista y
devocional, aunque plagado de estereotipos. Aunque en su marco tedrico se detuvo en
disquisiciones sobre el mestizaje y sus relaciones con el poder, no logré poner en relacién
los conceptos con los actores de la fiesta, ni con los acontecimientos y las interacciones
sociales que describia. Incluso cuando abiertamente refirié que en los rituales festivos
subyacian contenidos no modernos. Sin embargo, su intencion de matizar aquello lo
desvio de su reflexidon, lo que derivd en la argumentacion sobre Bolivia y su
reconocimiento de treinta seis (36) nacionalidades indigenas. Esa referencia y reflexion,

por supuesto, difumina el potencial de su principal afirmacion (Michel 2003, 13).

De hecho, su principal objetivo es “Reivindicar la presencia pluricultural y
multilingUe de Bolivia a través de la sistematizacion de festividades cuya secularidad es
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originaria e indigena” (Michel 2003, 34). En tal sentido, la preocupacion del autor era
revelar los aspectos originarios de la fiesta patronal catolica y para ello acudié a la
dicotomia: lo originario frente a lo moderno; lo originario en la ciudad frente a la ciudad
moderna. Con su descripcion tratd de demostrar que detrds de la parafernalia catdlica
urbana hay todo un trasfondo indigena. Como sefialan Castro-Gomez y Mignolo, veces
los trabajos que se pretenden como descripciones neutras, alejadas de todo juicio de valor,
en realidad asumen el lugar de la ciencia racional, moderna, otrificante, traicionando el
principio racional con el que habian comenzado (Mignolo 2008, Castro-Gémez 2000).
De ese modo, en medio de toda esa informacién esterilizada es posible advertir ciertos

comentarios que filtran la subjetividad del autor y lo que piensa de los actores de la fiesta:

El movimiento se puede apreciar desde la madrugada, y a partir de las ocho de la mafiana
los danzantes comienzan a ganar las calles adyacentes a la iglesia, cargando sus trajes o
a medio ponérselos y ayudados por sus novias 0 esposas. Las sefioras que pueden hacerlo,
van acomparfiadas de una imilla, que sostiene la ropa o a la wuawua de brazos (Michel
2003, 61).

En esta descripcion del modo como iniciaba el desfile de danzarines se puede
advertir que a partir de una observacion de campo el autor sac6 conclusiones. Estereotipa
a las mujeres que comenzaban a llegar, “algunas”, “las que tienen posibilidad” y son
madres bailan y participan de la fiesta, dejando a su bebé al cuidado de una nifiera.
Subyacente estd una llamada de atencion sobre la irresponsabilidad que también le llega
al papa, que teniendo un hijo chico prefiere ir a bailar y beber. De hecho, presentd un
acontecimiento, quiza real y atestiguado, como una caracteristica general, pues le sirve
para sugerir que eso mismo hacen todas las mujeres de la festividad, porque se trata de la
Unica descripcion de los prolegémenos de la fiesta. Siguiendo el orden de su discurso
parece que procuraba llamar la atencion sobre esa “negligencia”. Mas alla de que las
mujeres bailen o no en la fiesta y eso esté bien o mal, con su aclaracion, se filtré el
imaginario social del autor quien generaliza, pero ademas llama la atencion por la
irracional negligencia. Igual de Ilamativo es como describe despectivamente a la nifiera,
a la que el autor Ilama imilla. Es preciso tener claro que el autor tiene la pretension de
hacer una descripcion neutral, casi impersonal de generalidades que acontecen con la
fiesta y abruptamente incluye un dato, que si no es preciso, se trata de una generalizacion

peligrosa.
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Por otro lado, él mismo aclaraba que definir como “imilla” o “llocalla” a una
muchacha o a un muchacho joven, respectivamente, se trataba de un enunciado
despectivo en las ciudades. Sin embargo, usa esas definiciones y aunque pretende hacerlo
en cursivas, su enunciacion evidencia su criterio sobre los protagonistas de aquello que
esta describiendo. Entonces, las danzarinas adultas fueron representadas como gente
irresponsable y por el vocablo del autor las otrifica, evidentemente esta lejos de

identificarse con ellas.

Del mismo modo que Fortan, se detuvo a apreciar las jerarquias dentro de la fiesta,
dado que desconocia el modo de organizacion, ordend su descripcion segln un criterio
bastante elemental: primero entran los importantes y luego los inferiores. Lo que llama la
atencion es el modo cdmo explicitamente describio la danza de la morenada, la danza mas
importante de la fiesta no solo por la cantidad de danzarines, sino también por el prestigio
y la cantidad de bloques de cada fraternidad. Esta danza es la expresion misma de la fiesta

y su orden de ingreso fue descrito del siguiente modo:

Finalmente entran los bailarines, también en orden jerarquico. Primero, aquellos que
gozan de mayor prestigio y antigliedad. Luego las figuras: adolescentes con polleras
cortas y botas largas, adornadas con trajes de colores muy llamativos, generalmente
costeados por la fraternidad. Posteriormente, los diferentes fraternos, también segin su
prestigio y antigtiedad (Michel 2003, 62).

De hecho, en el orden jerarquico de la fiesta del Gran Poder es evidente que los
pasantes o junta de dirigentes ingresan por delante, pero las escalas subsiguientes
dependen del modo cémo se organiza la fraternidad. Primero entra el bloque de cholas,
que suele ser el mas numeroso, luego la primera banda; después, suelen entrar bloques
independientes de profesionales, inmediatamente ingresa el bloque del principal pasante,
quiza con la intencion de dar un mayor realce al conjunto, posteriormente figuras seguidas
de bloques independientes, suelen seguirlas bloques integrados a la fraternidad y casi al
final, pero delante de la tercera banda de musicos suelen entrar los hombres en el bloque
de barrilitos, alli bailan los de mayor prestigio. Incluso éstos suelen ser encabezados por
los guias que son los jovenes mas dindmicos y no necesariamente las personas mas
adineradas o prestigiosas, lo mismo ocurre con el bloque de cholas; de ese modo, es
posible advertir que la observacion de Michel es superficial pues deduce sistemas de
jerarquia en el orden de ingreso. Sin embargo, cumple las dos funciones primordiales del

folklorismo, inscribe la practica festiva popular y la fiesta del Gran Poder dentro lo
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nacional, también, otrifica a los actores, promoviendo, de ese modo, la folklorizacion del

“otro” mitificandolo.

Por su parte, el grupo Retofio presentd una descripcion del modo cdmo se provee
laropay los trajes a los bailarines, deteniéndose en los costos y las implicaciones sociales
(Arianzen 2005). Se trata de una descripcion muy Util, pero el texto no llega al analisis,
aunque se detiene en la importancia del acontecimiento, esta vez econdmica, lo
interesantes es que realza el mito del alto costo de danzar morenada. A esta reflexion se
suman muchos trabajos de estudiantes y aficionados al folklorismo que en procura de
escribir algo suelen repetir lugares comunes o se dedican a copiar lo escrito por otros
especialistas: Albo, Guaygua y etc. Un ejemplo es el texto de Galia Ramos titulado
“Construccion de identidad en la entrada folklérica del sefior Jesus del Gran Poder: danza
de la morenada” (Ramos 2003). Procuro hacer una lectura desde Goffman de la fiesta del
Gran Poder, tomando como tema las representaciones teatrales de lo social durante la
fiesta. Mas all& de esta puesta en relacion inconclusa, el texto asumio que los actores de
la fiesta sOlo usan una especie de disfraz durante su presentacion y se quedd con esa
afirmacion. Tal interpretacion no tendria nada que ver con las relaciones de poder en la
ciudad y mucho menos con las relaciones de poder que la fiesta posibilita o sus
representaciones. Como ya lo sugerimos, ambos textos integran la fiesta al discurso de lo
nacional al volverlo tema de analisis antropolégico o sociolégico, sin embargo, su entrada
es tan superficial que es dificil ver sus posibilidades de otrificacion més alla de su evidente

no identificacion con aquellos a quienes describe.

Queda por observar lo que acontece con reflexiones mas contemporaneas sobre la
fiesta del Gran Poder, ellas tienen que ver con el trabajo de Sigl y Mendoza en su libro
que titula No se baila asi nomas (Sigl y Mendoza 2012). De diferentes modos, ambos
vinieron trabajando las fiestas, las danzas y la ritualidad, hicieron un trabajo conjunto
donde describieron las fiestas populares y entre ellas al Gran Poder (en un capitulo). En
ese texto trataron de explicar por qué se baila tanto en el altiplano, como en el resto de
Bolivia y cudles son las funciones que cumple la danza para los involucrados. Algo
curioso es que indistintamente describen a los bailarines de un ballet folklérico, a los
musicos-danzarines autoctonos y a los miembros de una fraternidad folklorica tradicional.
Por lo menos inducen a pensar que lo que escriben es totalmente pertinente para

cualquiera de estos grupos, aunque encuentran algunas diferencias, ello s6lo lo hacen
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instrumentalmente y muchas veces deteniéndose en la forma y haciendo alguna referencia
a la ritualidad. En ese marco, produjeron una descripcion sobre la fiesta del Gran Poder e
hicieron afirmaciones que facilmente se pueden contradecir por medio de un contraste

con la realidad:

...asi surgieron las famosas cofradias de santos e imagenes religiosas que se encargaban
de organizar la fiesta patronal conjuntamente con laiglesia, lo que sucedi6 con el carnaval
de Oruro a partir del siglo XVIII y con otras fiestas cat6licas como la del Sefior de la
Santisima Trinidad, hoy conocida como la Fiesta del Sefior Jesus del Gran Poder (Sigl
and Mendoza 2012), 570).

Los datos historicos podrian demostrar lo contrario sobre la fiesta del Gran Poder,
mas bien los indios, cholos y mestizos de Ch’ijini conformaron el culto a la imagen casi
autonomamente y con la renuencia de la Iglesia Catdlica a inicios del siglo XX. Aunque
si se apoyaron en la figura de las fraternidades de devotos, quiza una herencia de las
cofradias, lo que aconteci6 en este caso era algo totalmente nuevo. De hecho, tal como
los demuestran nuestros datos histéricos, la Iglesia procurd abolir el culto, por eso borr6
los tres rostros del Cristo, también intentd trasladar la imagen a otro templo. Esta
ampulosa investigacion -de 838 paginas sobre diferentes festividades, danzas y actores
sociales- donde los autores tienden a completar la informacion segun su criterio fue las
que mas difusion mediatica tuvo. Entonces, el dato generalizado de que muchas
festividades patronales se organizaron por impulso de la Iglesia catélica y por la voluntad
de los mismos criollos fue “aplicado” a todas las festividades, incluida esta particular
fiesta. Por el modo de descripcidn, pese a que bailaron en la fiesta y ofrecen conferencias

120

sobre ella, este par de investigadores la describen superficialmente*~", aunque siempre

existe la posibilidad de que su redaccién les traicione.

De ese modo, sus apreciaciones sobre los motivos que posibilitan la danza
ahondan en sefialar su ambigiiedad entre los favores solicitados al Tata y la exhibicion.

De hecho sostienen:

Los testimonios son bastante elocuentes, pero también ambiguos cuando los actores-
danzantes hablan de bailar por devocion y de mostrarse en esa envoltura de telas y brillos
para vivir su protagonismo en la fraternidad y frente a la audiencia que observa la entrada
(Sigl y Mendoza 2012, 574).

120 Esta misma solvencia permitié inferir a M. R. Paredes que de las fiestas los jovenes raramente
salen virgenes.
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La entrada folcldrical?! no solo es fe y devocion, sino también implica “competencia”
entre participantes y fraternidades. Muchas veces esta competencia parece adquirir mayor
importancia que el sentido religioso del evento (Sigl y Mendoza 2012, 575).

Tales apreciaciones hacen explicito que los autores no pueden entender qué es lo
que motiva a los danzarines a participar de ese espectaculo y, por sus comentarios, se nota
gue lamentan que el componente devocional no sea el protagonista de la festividad. Para
su pesar tampoco es evidente que se note un elemento ritual agricola que explique motivos
y simbolos. Aungue se percatan que la competencia es importante para el grupo social, la
describen como algo potencialmente malo o inutil; de hecho su ultima cita sobre la fiesta
es la opinién de un miembro del Consejo Parroquial del santuario de Gran Poder, quien
se lamenta de que no se vean auténticas expresiones de devocion y critica las formas que
adquirio la fiesta expresada como competencia y exceso de borrachera. El poco interés
de los investigadores para ingresar al componente cultural, social y politico de la fiesta,
precisamente la del Gran Poder que es la mas compleja, evidencia que la zona de
estabilidad que ofrecen los estereotipos es la que les posibilita avanzar en su tarea mayor,
describir en mas de 800 paginas las danzas y fiestas nacionales. Asi, se nota una

pretension enciclopedista.

Por otro lado, intentan legitimar su trabajo sosteniendo que se trata del primer
estudio de esta naturaleza que proporciona un andlisis de la sociedad misma a traves de
la danza vy la fiestal??, cosa que es falsa, pero asi es como legitiman su publicacion y su
enfoque. Llegan a sostener que a los bailarines no les interesa tanto la fe como exhibir su
estética, transgredir las normas, ademas procuran ver cémo se difunden las danzas en la
web, pero careciendo de un andlisis que vincule los procesos historicos de la
investigacion. El libro en realidad es una coleccion de ensayos que se justifican con la
introduccién que ofrece trabajar desde la descripcion densa de Geertz, sin embargo, tal
descripcion so6lo se limita a la presentacion de entrevistas y algunas descripciones

superficiales. Se puede notar como a los entrevistadores sélo les interesa que los

121 Entendemos entrada folklorica como el desfile de danzarines que siguen a una procesion
patronal, aunque Ultimamente esa accion se amplié a otros sectores como la Entrada Folklérica
Universitaria o la Entrada Folclérica de las universidades privadas eventos que no cuentan con el
componente de devocidn.

122 por ejemplo, un par de afios antes de este libro la UMSA publico la coleccion Fiesta popular
pacefia, siete libros sobre las fiestas de la ciudad que vinculan historia, danza y sociedad en sus diversos
andlisis. Ademéas Albo y Preiswerk (1986), Estenssoro (1992), Abercrombie (1992), Bigenho (2006),
Nusenovich (1993) y Guss (2006), por mencionar algunos, ya habian establecido relaciones muy complejas
entre fiesta, sociedad, imaginario e identidad, entre otros temas.
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entrevistados informen de los significados de simbolos y disefios en los trajes, pasa lo
propio cuando preguntan acerca de las danzas. Como fuere, los dos tomos se convirtieron
en libros de consulta rapida, equivalentes al libro de Rigoberto Paredes, porque registran,
documentan y presentan enciclopédicamente algunas danzas, trajes y festividades de
Bolivia. Ademas, los autores pretendian situarse como figuras de autoridad y por eso
insistieron en explicar linealmente el “como debe ser la vestimenta”, qué significa la
misma y sus adornos y procuraron comprender su uso ritual. Por lo que respecta a su
descripcion de la festividad del Gran Poder esté llena de generalidades, estereotipos y casi
juicios de valor sobre las practicas rituales, situdndose en el sitial mas alto de una
estereotipacion de la fiesta. Pues al ser cuestionada en su “devocionalidad” y al no
inscribirse en el ritual andino agricola la motivacion de la danza es, para estos autores,
irracional. No lo dicen abiertamente, pero al poner de relieve la “incoherencia” de los

protagonistas lo sugieren bastante.

Hemos visto cdmo los primeros textos e incluso textos recientes, sobre la fiesta,
constituyen un régimen de verdad respecto a sus protagonistas. Algo recurrente es la
mirada critica que sefiala de diferentes modos y en diferentes épocas que la devocion seria
evidencia de su primitivismo o anacronismo; sin embargo, cuando descubren que la
misma no esta visible o se evidencia que no hay devocidn, se critica a los protagonistas
de las festividades por no ser consecuentes. Es decir, ellos estan atrapados entre los
estereotipos y sea lo que fuere que pase, siempre habra motivos para poner en entredicho
a la fiesta. Por el otro lado, vemos como las interpretaciones de esta fiesta fueron
describiendo a sujetos con pensamiento méagico, sujetos que esperan milagros o sujetos
que tergiversaron el culto catélico para beber y por consiguiente sujetos a los que la
racionalidad se les hubiere escapado. Como diria Hall, cada una de estas descripciones
no nos lleva al conocimiento absoluto, no llevan a la verdad, sino apenas a una particular
forma de conocimiento que se encuentra ligado a formas particulares de poder histérico
(Hall 2013, 261).

3.3 Folklorismos atavicos

Recapitulando, para la élite criolla boliviana de principios del siglo XX, tanto, el
indio, el cholo y el mestizo, formaban parte insoslayable del paisaje urbano pacefio y

nacional, no sélo como presencia, sino como un grupo econémicamente pujante, pudiente
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y amenazante (Irurozqui 1995). Su presencia venia desde la colonia, se habia potenciado
a inicios de la Republica, periodo al que la élite suele llamar cadtico, y llego al siglo XX
con impetu. Por otro lado, finalmente, la élite criollo mestiza habia logrado organizarse,
articulando un discurso de poder cuya base o punto de unidn radicaba en el deseo de la
subsuncién de los indios, manteniéndolos como mano de obra gratuita, la intencion de
retener el ascenso de los cholos y cholas, deslegitimizandolos y en ejercer el control sobre
los mestizos. Consecuentes con esa idea, los intelectuales pacefios actualizaron el
discurso del antimestizaje mediante los folklorismos que a tiempo de reforzar los
estereotipos sobre los cholos y cholas construian la antitesis del mito del cholo danzante:
el mito del cholo irracional.

Mediante el discurso civilizatorio del antimestizaje el proyecto criollo procurd
contener la amenaza chola de principios del siglo XXy, a partir del mismo, se justificaba
la modernizacion del Estado junto a una permanente postergacion del indio y una
“confrontacion” con los cholos y cholas. Dentro de este debate fue que emergid la
descripcion del folk-lore (sic.) de Rigoberto Paredes, la misma, como dispositivo, tenia
una doble funcién: construir “una representacion popular” de lo nacional, pero también
otrificar a las mayorias nacionales populares de origen indigena. Es decir, Paredes, al
mismo tiempo de postular y describir un folklore para la nacion moderna, describia las
tradiciones culturales indigenas como correspondientes a una minoria “incivilizada”. De
ese modo, el folk-lore de Paredes tom0 y produjo toda una serie de estereotipos que
sirvieron para situar en un fuera de lugar a la cultura popular india, chola y mestiza, al
tiempo de postular un folk-lore “culto” como el representante de la nacion.

Como vimos, Paredes (1913) ciment6 las bases descriptivas del folklore nacional
tomando a las cuecas y los huayfios como su mayor realizacién, actualmente la cueca es
una danza emblematica del folklore boliviano. Pero tambiény con el fin de documentarlas
describio estereotipadamente las danzas y masica indigena. Algo similar hizo con las
coreografias mestizas, tal como las llamo él, en sus descripciones transfirio, e incluso
amplio, los estereotipos que habia dedicado a los indigenas: ritualistas, alcohdlico y
primitivo. Pese a encontrarse situado en pleno siglo XX represento al cholo y sus practicas
festivas como la epitome de la degradacion y a un paso de la extincion. Contrariamente a

su deseo, muchas de las danzas descritas pasaron a formar parte del acervo cultural del
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pueblo, el folklore, y la descripcion estereotipante de nuestro autor pasoé a convertirse en
el primer folklorismo, lo llamamaos proto-folklorismo.

El gobierno de la Revolucidon Nacional (1952) apelando al sentimiento popular y
usando recursos simbolicos de la nacion étnica fomentd e incentivo la creacion de
actividades culturales populares. Su desafio era mayor, debia constituir al sujeto nacional
de una vez, porque su mayor medida politica consistioé en ampliar la ciudadania. Debia,
como dice Zavaleta, reclutar ciudadanos, lograr una adscripcién voluntaria al Estado y
por lo tanto requeria incorporarlos y para lograr ese fin usé: la propaganda politica
visual'?®, la inclusion de elementos culturales que los identifiquen, la otorgacion de
derechos y muchos otros recursos. Asi, con el objetivo de realizar la nacion y la
integracién de todos sus sujetos no sélo se cre6 un ballet folklérico nacional, también se
incentivaron festivales folkloricos en los Estadios de la ciudades méas grandes. Y varias
de las danzas populares indias y cholas raudamente pasaron a formar parte del folklore
nacional. Tal acontecimiento se legitimo consagrando al Carnaval de Oruro como una de
las fiestas mas importantes, sin embargo, el Gran Poder estuvo al margen de esta
efervescencia nacionalista popular, aunque en los prolegdbmenos de la revolucién se
nombré al Cristo de tres rostros patrono de la misma (Albd y Preiswerk 1986, 210).
Cuando se dio la revolucion Nacional en 1952 el MNR, partido triunfante y administrador
de ese proceso politico, hizo que se brinde una misa al sefior del Gran Poder en la Catedral
y en procesion los devotos partieron del centro politico nacional, la Plaza Murillo, rumbo
a su santuario de Ch’ijini, el barrio mas popular de su época.

Ahora, descripciones sobre la fiesta y las danzas del Gran Poder s6lo comenzaron
a producirse y publicarse esporadicamente a partir de 1976 y retomaron la vena
inaugurada por Rigoberto Paredes, salvo una referencia temprana y sucinta de Vilela
(1948). Antonio Paredes Candia (1976) fue el primero en escribir sobre las danzas del
Gran Poder, en su libro retomo el discurso del antimestizaje y su argumentacion se nutrio
de datos empiricos que le ayudan a “verificar” sus estereotipos. Naturalmente su discurso
estaba a contracorriente de aquel del Nacionalismo Revolucionario y el de las emergentes

dictaduras bolivianas que procuraban ser populistas.

123 En el anterior capitulo vimos como el CONACINE jug6 un rol importante en la realizacién de
esta tarea.
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Se lo podria definir como muy cercanos a los apologos atavicos. Paredes fue un
conservador de las tradiciones, procuraba preservar las buenas costumbres de la nacién
que su padre ayud6 a construir a principios del siglo XX. Y para ello describia
burlescamente a su “objeto de estudio”, amplificd la idea de que la cultura chola estaba
degradada, nada casual que insista en ridiculizar la devocion y cuestione el consumo de
alcohol en la fiesta, incluso que refiera que el barrio de Ch’ijini era el lugar de las
prostitutas. En vez de ver la novedad del culto se aferro a la tradicion y caricaturizé a los
protagonistas de la festividad que ya habia sido aceptada por el poder politico de su época
(en 1974). Asi: “El lenguaje de la pertenencia nacional viene cargado de apologos
atavicos, lo que ha llevado a Benedict Anderson a preguntar: ‘;Por qué las naciones
celebran sus canas, y no su asombrosa juventud?’” (Bhabha 2002, 178). Desde nuestro
punto de vista Paredes se apoy0 en el discurso del antimestizaje nostalgicamente, quiza
asumiendo que era posible reconstruir el pasado donde vivié su padre.

Participando del nucleo intelectual de su época los demas autores se apoyaron en
esos viejos estereotipos para describir la fiesta llamando la atencion sobre la gran
contradiccién: devocion o diversion. La ambigledad de ambas criticas, finalmente tiene
atrapados a los protagonistas en la irracionalidad: son primitivamente devotos o buscan
diversion y son borrachos. Sea cual fuere el modo cémo se los identifique siempre salen
perdiendo porque, de todos modos, se verifica el estereotipo y el mito: los cholos y cholas
que danzan lo hacen por irracionales. Por otro lado, los letrados, sosteniéndose en el
atavismo como parte de su discurso para valorar la fiesta y su devenir, dejaron de
manifiesto que no estan de acuerdo con la misma, que su permanente cambio e
inestabilidad es algo que los interpela y prefieren la estabilidad. En cierto sentido sus
esfuerzos tienen que ver con apoyar la estabilizacion del devenir festivo, sin embargo,
solo son estables las sociedades reprimidas y eso es algo que es muy dificil que ocurra en
una fiesta como la del Gran Poder que en cada momento pone en crisis incluso sus propios
fundamentos.

Desde esa perspectiva, vimos como los intelectuales letrados inventaron al otro en
su descripcion de la fiesta popular, buscaron evidencias que refuercen el estereotipo para
constituirlos como “retrasados”, de ese modo ellos mismos afirmaban su superioridad. En
su préctica estereotipante vinculaban los estereotipos de principios del siglo XX con las

practicas contemporaneas; muchos de los intelectuales que presentamos en este punto
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usaron esa analogia y con ello verificaban o la idolatria o la borrachera, atrapando a los
protagonistas en practicas pre-definidas como primitivas. De diferentes modos forzaron
la evidencia para enlazar una préactica urbana con lo indigena, aspecto que retéricamente
servia para justificar la postergacion de la ciudadania al indio y el desplazamiento del
cholo. Aunque el cholo gozaba de la ciudadania, en el caso pacefio se podria decir que
habia una inclusion abstracta, pero una exclusién concreta y todo ello partia de su
descripcion como personaje degradado. Tal como lo comentaban Villa y Villa en su
investigacion sobre el Caribe seco colombiano, ello se daba con naturalidad porque los
estados juridicamente reconocen la igualdad de todos sus habitantes, pero en la préctica
administran lo que ellos denominan “los saberes de la negacion”(Villa y Villa 2014).

Lo cierto es que toda esta reflexién muestra o revela a un grupo de intelectuales que
sucesivamente investigaron, escribieron y ensefiaron sobre la fiesta del Gran Poder y
sobre el folklore. Su procedencia disciplinaria venia desde el derecho, la etnografia, la
antropologia, la sociologia, etc., y aquello que produjeron fueron folklorismos. Demés
esta recalcar que en su practica estan insertos los simbolos de la nacién civica, aquella
que piensa que la nacion es un constructo moderno que debe ir amplidndose. Por otro
lado, procuraron absorber elementos y simbolos de la nacion étnica, hecho que muestra
que verdaderamente estamos frente a los recursos de la nacion moderna. Negar la
ciudadania les es familiar, pues describen a los cholos y cholas como degradados por:
primitivos, ritualistas y alcoholicos. Lo fundamental es que basaron su legitimidad para
hablar sobre el otro en sus propias publicaciones, algo que les daba el principio de
autoridad.

Naturalmente, el folklorismo pacefio es un derivado, casi una consecuencia, del
pensamiento del antimestizaje descrito en la introduccion. De hecho es resultado de ese
pensamiento que sistematicamente construyd un régimen de verdad sobre lo cholo e
indio. El folklorismo, al igual que el orientalismo tiene especialistas, folklor6logos que
producen folklorismos. Aungue esa institucion es muy exigua, si hay y hubo todo un
grupo de intelectuales letrados que salen a hablar y describir el folklore nacional y lo
inventan cotidianamente®*. Tal es la certeza de su razonamiento que muchas de sus

afirmaciones falsas y fantasiosas pasan a asumirse como verdad. Don Victor Estrada,

124 David Mendoza, Luz Castillo, Eveline Sigl, Freddy Maidana, Milton Eyzaguirre y muchos
otros pasan por especialistas de la fiesta del Gran Poder y salen a los medios a opinar. De ellos, s6lo
Mendoza, Sigl y Maidana escribieron libros sobre la fiesta, los deméas nada.
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creador del caporal, una danza emblemaética nacional, cont6 que dio examen de danza y
de conocimiento folklorico en el patio del MUSEF antes que el Estado lo acredite como
danzarin boliviano para un viaje internacional, sus evaluadores eran unos folklorélogos
de la élite, parad6jicamente no conocian tanto de la danza popular como la persona a la
que evaluaban en esa ocasion. Si hablamos de instituciones, cabe recordar que el
Departamento de Folklore correspondiente al Ministerio de educacion se fundé a partir
de la Revolucion de 1952. En 1956 se lo amplié como departamento de Arqueologia,
Etnografia y Folklore (Fortin 1961). A raiz de una intervencién de Fortan (en 1961) en
1962 se paso a llamar Direccion Nacional de Antropologia y en 1975 como Instituto
Nacional de Antropologia. Ademas, en 1975 se cre0 el Instituto Boliviano de Cultura
(Decreto N° 12302, del 14/3/1975) que cambid su nombre a Viceministerio de Culturas y
se independiz6 como Ministerio de Culturas el afio 2009. Entonces vemos que el
folklorismo genero legitimidad institucional, no simplemente se quedo en el discurso, en
ese mismo ambito se encontraron las postulaciones como patrimonio. Al amparo de estas
instituciones folklor6logos como Bravo, Bedregal y Fortdn, por mencionar a los mas
importantes, produjeron las primeras descripciones de danzas y festividades de Bolivia,
a ellos los citamos en el capitulo anterior.

El folklorismo es, ademas, el resultado del pensamiento atavico y replica las
caracteristicas del orientalismo, tan finamente descrito por Said. Refiriéndose a los
orientalismos, Said decia que su funcién es hacer declaraciones sobre el otro, adoptar
posturas respecto a lo mas conveniente sobre él, describirlo como una forma de
estabilizarlo, ensefiarle sobre si mismo, colonizarlo y decidir sobre él (Said 2008).
Salvando las distancias, el orientalismo es resultado de siglos de historia y relacion con
occidente, el folklore es resultado de la modernidad, nacio con las naciones modernas del
occidente y de él mismo se derivan los folklorismos. Acaso es hijo del siglo XX, es un
fendbmeno nuevo, motivo por el cual su reflexion es escueta todavia, pero da luces
potentes que ayudarian a explicar el modo como circulan las ideas, se consolidan los
pensamientos y se intenta estabilizar los repertorios culturales. En ese caso, la estabilidad
del tango y el folklore argentino es un claro ejemplo de aquello logrado por los
folklorologos de su pais. Muy por el contrario, ello no tiene nada que ver con la ductilidad,

versatilidad del folklore boliviano y sus practicas festivas. Es decir, finalmente lo que los
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folklordlogos ansiaban era que por su intermedio se estandarice la practica festiva, algo
que por el momento es dificil para Bolivia.

Cuando hablamos de la estereotipacion de los danzarines, vemos inmediatamente
que se encuentran atrapados entre las dos posibilidades que ofrece el estereotipo. Hall
explica como el negro suele ser estereotipado como subordinado y por lo tanto se lo
describe infantil y, por otro lado, es estereotipado como peligroso y se lo describe como
potencial delincuente. De ese modo, si discursivamente se resiste a la infantilizacion y
realiza gestos contra ello se asume que es peligroso, ello ocurre al revés, de ese modo el
estereotipo sélo se verifica (Hall 1997b). En el caso de la fiesta del Gran Poder, el primer
estereotipo que involucra el ritual califica de supersticiosos e incluso ridiculamente
devotos a sus protagonistas, pero cuando se alejan de la devocion inmediatamente son
estereotipados como nada devotos y que se dedican a la fiesta s6lo para lucirse y
embriagarse. Algo que, en cierto sentido, ya lo habia hecho Rigoberto Paredes. Por eso el
estereotipo sobre el ritual al Cristo del Gran Poder tiene una doble entrada y ella lleva al
mismo derrotero: la descripcion de la practica como irracional y la justificacion de su
marginacion. ;Donde radica el problema? Estan atrapados en el estereotipo.

Para el Estado nacional moderno era necesario marginar a los cholos y cholas, los
folklorismos fundados en estereotipos fueron el instrumento ideal para justificar la
marginacion de sujetos a los que consideraban degradados. Se trat6 de un gesto de poder,
pero ademas respondia a la necesidad de preservar el control no sélo de lo simbdlico, sino
de lo econdmico. Porque la marginacion de una parte numerosa de la poblacién
garantizaba el control de los recursos y las materias que correspondian al Estado. En esa
medida el estereotipo, como ya lo ilustramos, consistia en ampliar una tipificacion y
deducir de ella toda una subjetividad, algo absurdo, pero pertinente para los grupos de
poder que controlan al Estado. En la practica los estereotipos raciales redujeron una ética,
una conducta y una moral a una caracteristica aislada y aislable, es decir su
implementacidn era una operacién metonimica (Hall 1997c¢).

Es importante recordar que las ciencias sociales, tal como Wallerstein ha
demostrado, se volvieron un elemento importante para el control y no se trata de una
consecuencia de los estados modernos sino son inherentes a su aparicion (Wallerstein
1996). Acorde a ello fue que el folklorismo, proveniente de los letrados nacionales, tenia

la intencion de organizar y controlar aquello que aparecia como incontrolable: la
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expresion de la cultura popular. Entonces, su uso en el &mbito de la nacion no respondia
a un proyecto integrador, sino a un proyecto de control. En esa linea, los intelectuales del
siglo XX fueron consecuentes con ello y procuraron nacionalizar algunas expresiones
populares folklorizandolas, pero al mismo tiempo marcaron la distancia que habia entre
las practicas criollas y las de los indios y cholos.

Desde este punto de vista los cholos y cholas fueron mitificados como sujetos
irracionales: ritualistas, alcoholicos y primitivos. Con ello sostenian que de diferentes
modos los cholos y cholas todavia no estaban listos para asumir activamente la
ciudadania. En su devenir el Estado nacional, aunque suene a pleonasmo, no los acept6
plenamente en lo concreto, aunque lo habia hecho en lo abstracto y positivo. La élite

nunca se resigné a ampliar la nacién y reconocerlos como iguales.

3.4 El neo folklorismo o la conciencia de la amenaza chola

Hasta aca vimos cémo los textos que describian la festividad del Gran Poder se
producian con una apariencia descriptiva neutral, pero en el proceso del desarrollo de sus
ideas se nota el fluir de una ideologia. Terminaban otrificando a los actores de la
festividad mediante el ejercicio de una violencia epistémica que les negaba la condicion
de sujetos y promovia mirarlos como sujetos degradados, respondiendo al proyecto de la
ciudad letrada. En otras palabras, la letra escrita y su dominio fueron el vehiculo para
constituir un régimen de verdad y el mismo ejercia una violencia epistémica que
otrificaba, pero sobre todo que marginaba a los sujetos que eran diferentes (Rama 1998,
Spivak 1998, Castro-Gomez 2010). En otras palabras, a tiempo de producir un discurso
sobre la nacion moderna, el Estado expresaba su intencién de civilizar al indio antes de
incorporarlo a la nacién y, en esa medida, contuvo la cholificacion de los indios. En este
punto encontramos otro corpus bibliografico que, aunque reconoce en su devenir el
potencial de los cholos e indios y su pertenencia al Estado, en la practica los margina.
Ello se logroé repeliendo el problema de la ideologia, es decir, mediante la negacion de
que su produccién intelectual estd inmersa dentro una préctica politica. En “;Puede hablar
el sujeto subalterno?”” Spivak pone en el centro de la discusion el problema sobre la
subalternizacion de los sujetos; exponiendo que ello pasa, entre otras cosas, porque el
pensamiento intelectual se piensa desideologizado, ello incluye a los postestructuralistas,
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y esa negacion del espesor histdrico y econdmico de quién piensa imposibilita la
proximidad de un pensamiento equilibrado, por no decir neutral (Spivak 1998, 1).

En este punto el debate partia de una certeza, habia que negar los grandes relatos
porque ellos eran falsos y falseables, y era posible deconstruirlo todo. Entonces la
identidad, la etnicidad, el mismo Estado y su conceptualizacion de nacion, entraron en
crisis, todo podia ser leido desde su pluralidad de significacién y no habia sentidos
absolutos. Sin embargo, la nacién moderna queddé incolume, no sélo porque la
deconstruccion no pudo producir algo nuevo, seria una contradiccidn, asi la ausencia de
un gran relato que reemplace lo deconstruido permite que el viejo relato, algo vapuleado,
siga siendo “el relato”. Ello no pasa con los relatos chicos, por ejemplo las identidades
locales que, cuestionadas en su origen mismo y en su pertinencia, critica de la que muchas
veces no pueden levantarse aguantan el juicio de la deconstruccion y su localismo es todo
y nada. En ese marco si es posible reconocer que los cholos e indios, protagonistas del
Gran Poder, son la mayoria en el departamento de La Paz, se reconoce incluso su potencia
econdmica y también la relevancia de su participacion politica, pero implicitamente se les
rechaza la capacidad de producir una interpelacion identitaria porque no parece
pertinente, pero ademas, a consecuencia de los nuevos marcos tedricos, aparece Como una
posibilidad “innecesaria”.

Sin embargo, no es nada casual que los partidos politicos siempre ambicionaran
un protagonismo en ese grupo poblacional; recordemos que en “La amenaza chola”
Irurozqui (1995) describio como los politicos de principios del siglo XX articulaban y se
apoyaban en redes clientelares cholas, del mismo modo Larson llegd a citar autores y
acciones exactas de politicos reclutando votantes cholos en las provincias (Larson 2008,
135). Actualmente sigue pensandose a los protagonistas de la fiesta como un grupo
electoral potencial, sin embargo, a cualquier emprendimiento politico se le complica
ganar adeptos en esas filas, eso no quiere decir que no se piense en ese sector
electoralmente. No es nada casual que un bloque interesante de politdlogos haya pensado
y escrito sobre el Gran Poder, como veremos mas adelante.

Entre los intelectuales que vieron a lo cholo como una fuerte presencia en la vida
politica y econdmica nacional se encuentra Carlos Toranzo que complejizo el discurso
académico sobre lo social en Bolivia postulando una categoria provocativa, la “burguesia

chola” (Toranzo R. 1991). Para demostrar su propuesta categorial hizo un sucinto
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recuento de la historia social nacional, describiendo el contexto politico de la época y
ejemplificando el modo cémo se fue constituyendo una élite econdmica de extraccion
popular en Bolivia. Efectivamente, su recuento histérico demostré como, a pesar de su
planeacion politica y econdmica, el Estado de la Revolucion Nacional de 1952 no pudo
constituir una clase empresarial pujante, al contrario produjo una burguesia comercial que
hizo su peculio de la compra y venta especulativa al Estado, curiosamente usando los
recursos del mismo Estado. La mirada critica de Toranzo puso en entredicho a las élites
criollas nacionales y a su estilo las tildé de parasitas. Contrapuso a ellas a los sectores
sociales de extraccion popular que, segin su descripcion, lograron hacer sus fortunas sin
el apoyo del Estado (Ayo 2007).

En tal sentido, el recuento involucrd la ampliacion del mercado interno que
posibilitd la Revolucion Nacional y el crecimiento economico de esos sectores populares.
Asi, Toranzo describié cémo los cholos pasaron del control de la comercializacion interna
a su articulacion con el transporte provincial y apropiacion del mismo, posteriormente al
control del contrabando y el transporte internacional, no solo de carga pesada, sino de
pasajeros. Finalmente, bajo su control quedo el transporte urbano, concluyendo asi que
los cholos llegaron a manejar un sector muy importante de la economia (Toranzo R.
1991). En su hipdtesis llega a més cuando indica que no seria una herejia postular una
derecha de piel morena y, de hecho, sostiene que debido a sus conceptos de eficiencia y
productividad y por su adhesion al rigor del mercado, estarian mas cercanos al gobierno
neoliberal de Sanchez de Lozada que de cualquier movimiento de Izquierda.

Finalmente, anot6 algunas caracteristicas de esta burguesia chola que valdria la
pena describir: no fueron privilegiados por la politica econémica estatal, su Idgica
econdmica estaba relacionada con lo interno y por lo tanto no posibilitaron la fuga de
capitales. Por otro lado, no privilegiaron el gasto suntuario como los empresarios
oligarquicos, sino gastos dispendiosos en actos rituales, como fiestas particulares,
festividades publicas y “presterios” (Toranzo R. 1991). La categoria de “burguesia chola”
es muy provocadora, interesante y muestra la emergencia de la economia popular, en un
contexto donde nadie veia a los cholos como empresarios o importadores articulados al
mercado interno. Como dice Toranzo, en una entrevista hecha por Ayo, mientras los
cholos emergieron econémicamente y lograron administrar importantes capitales, la

Confederacion de Empresarios Privados se convirtié en un club de deudores del Estado
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(Ayo 2007, 470). Y, ante la pregunta de por qué no hay una Confederacion de
Empresarios Aymaras, su respuesta fue que ellos se aglutinan en la fiesta del Gran Poder
y que no pueden articular algo mas grande a consecuencia de la diversidad de mestizajes
que hay en Bolivia (Ayo 2007, 471). De ese modo, es posible comprender que para
Toranzo la unificacién de los cholos con un fin econémico y politico no es necesaria y
que incluso la unificacién con fines identitarios sale sobrando. Dejando muy clara su
cercania al pensamiento postmoderno que deconstruyd y puso en crisis los relatos de la
identidad cultural. Implicitamente, incluso sin pretenderlo, su marco teérico niega a los
protagonistas de la fiesta la condicion de sujeto; por otro lado es posible que desde los
parametros de este intelectual la fiesta no se pueda comprender como un acto politico.

En su ensayo mas famoso como en reflexiones ulteriores, el autor no llegé a
demostrar la condicién burguesa de los “cholos”. Es decir, si tenemos clara la definicion
de burguesia ella se caracterizaria porque como sector econémico controla los medios de
produccion y tiene empresas que producen. Mientras la “burguesia chola” que Toranzo
describe: importa bienes econdémicos, comercializa los mismos, transporta y tiene una
diversidad de oficios de los cuales, muy pocos, transforman materias primas, por lo tanto
el concepto marxista de burguesia no encaja del todo (Toranzo R. 1991). Cuando Toranzo
observa su dinamica cultural y econdmica es posible advertir una capacidad de adaptacion
y uso de los sistemas estatales oficiales, ilegales e intermedios que les permiten optimizar
su margen de ganancia econdémica; apoyarse circunstancialmente en un sistema o un
gobierno no necesariamente implicaria una adscripcion inmediata a una corriente
econdmica o politica.

Por otro lado, lo mas llamativo de su propuesta es la tendencia a atomizar a la
“burguesia chola”, especialmente cualquier posibilidad de que construyan un macrorelato
general. Toranzo no cree en la posibilidad de un macrorelato en el siglo XXI, como buen
postmoderno, asume que no existen categorias estables y por lo tanto atomiza todo lo que
ve. Por supuesto, tal posicionamiento es muy Util para ser critico, pero no sirve para
fundar algo o para tener una perspectiva propositiva respecto al futuro. De hecho, en la
entrevista que Ayo le hizo, sostuvo “Quisiera enfatizar la tesis de que no hay una
identidad Unica en Bolivia. Hay multiples identidades que justamente tienen que ver con

lo plurimulti. Este es un aspecto que remarco profundamente en mi pensamiento: no hay
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una identidad inica ni debemos forzar la construccion de una sola identidad” (Ayo 2007,
474).

Se trata de un discurso muy claro y transparente que niega la posibilidad de la
existencia de algin metarelato de la nacion, su formulacién es l6gica porque no hay
purezas absolutas, con lo cual, también niega al cholo como sujeto. Desde su marco
categorial no existe una subjetividad nacional, mucho menos una identidad chola porque
esas reflexiones sélo son para pensadores esencialistas. Por eso niega la posibilidad de
que alrededor de los cholos y cholas, su fiesta 0 su dinamica econémica se pueda articular
un discurso ideolégico o una identidad. Sorprendentemente esa renuencia a los
metarelatos, no le impidié ver que al discurso postmoderno que suscribe le subyace otro
metarelato que le sirve a él mismo para la comprension de lo boliviano: aquel que predica
lo pluri y lo multi. Ocurre que el sustrato del marco categorial postmoderno tiene una
contradiccién performativa porque parte del principio deconstruccionista: “todo es
relativo”. Por eso, sostener no hay una identidad, sino muchas identidades cholas es el
mejor ejemplo de que Toranzo usa ese principio. El problema con el enunciado “todo es
relativo” es que tendriamos que asumir que esa misma afirmacion es relativa. Aunque
Toranzo procura salvar la contradiccion indicando que solo se trata de una categoria
descriptiva en realidad se trata de una trampa tedrica.

De hecho, su postura respecto a los cholos bolivianos apunta a esa atomizacion,

reflexion que guarda una logica interesante, en otra entrevista que le hizo Ayo, sostuvo:

Hay quienes afirman que la categoria mestizo, en todo caso, sirve para invisibilizar
aquellas identidades diferentes que pugnan por ser reconocidas. Pero yo no creo en esta
tesis, ya que de lo que se trata es de mostrar que no hay un mestizo Unico con rasgos
homogéneos y definitivos. Al contrario, hay una multiplicidad de mestizos en el pais.
Cuando asistes a una fiesta en El Alto, estas con un tipo de mestizo, que no es el mismo
gue el mestizo de Mecapaca, de la Pérez Velasco o del Plan 3.000 en Santa Cruz. Todos
son distintos. Caracteristica que me libera de que esta descripcion intenta invisibilizar.
Mas bien, creo que todo deberia hacerse visible (Ayo 2007, 474).

Para Toranzo, los cholos de la fiesta del Gran Poder son parte de un mestizaje
diferente al de los cholos de El Alto y ellos son diferentes en relacion a los de Mecapaca
(todos ellos dentro una misma area metropolitana). Contrariamente, la forma de organizar
sus fiestas y celebraciones es bastante similar y los codigos son casi los mismos. Es decir,
el marco categorial al que Toranzo se acoge niega muy sutilmente la posibilidad de
didlogo, la posibilidad de que se constituyan como sujetos y se articulen para asumir
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posiciones frente a la politica. Por supuesto, en el marco posmoderno donde el sujeto se
desenvuelve, el sujeto se volvié una amenaza. Porque una vez organizado y consiente de
su situacion puede reclamar por sus derechos. Certeramente Toranzo se dio cuenta que
los cholos estan mas comodos al margen de cualquier administracion oficial y cualquier
posibilidad de generalizacion.

Una cultura nacional chola le parece imposible, la rechaza, pese a que ya se
percatd de que una de sus formas de aglutinacién es la fiesta del Gran Poder y que ella
revela una estructura de poder que comparte espacios, pero se resiste a ver su potencial
de aglutinacion (Ayo 2007, 121). De hecho, cuando describi6 a la festividad del Gran
Poder resaltd que sus protagonistas tienen una “capacidad de asociacion” interesante pues
no s6lo se limitarian a la fiesta, sino se extiende a formas de produccion y a la vida social
misma. Sin embargo, de esa “capacidad de asociacion”, para ¢l, no se deriva una identidad
cultural, nacional, ni nada parecido. De ese modo la “burguesia chola” de Toranzo es un
reconocimiento de una élite econdmica chola que no tiene perspectivas politicas; aunque
si seguimos su razonamiento, Bolivia no tendria perspectivas politicas porque nuestra
sociedad no es, no puede, ni debe ser una sociedad unitaria. Se trata de un razonamiento
postmoderno radical que, probablemente, procuraba responder a las sefiales politicas
autoritarias que se comenzaron a ver durante el gobierno de Evo Morales.

Teniendo la reflexion de Toranzo como base, particularmente, la idea de que hay
una ‘“burguesia chola” que adolece de subjetividad politica, los siguientes autores
exploraron cémo decant0 y decantaria ello en el nuevo escenario politico nacional. Lo
Ilamativo es que el tono ya se transformo, no se percibe una descalificacion directa, pero
si se indaga el como los folkloristas actuaron y actuarian dentro nuevos escenarios
politicos. Hay una suerte de otrificacion indirecta que, sin embargo, asume a los cholos y
cholas que bailan en la fiesta como una potencia electoral y politicamente maniobrable.

Por ejemplo, Albro en “Bolivia’s ‘Evo Phenomenon’: From Identity to
What?”(Albro 2006) sefiala que el MAS, partido gobernante de Bolivia, tiene una postura
generalizada de la aceptacion de las prioridades "indigenas", pero también se apuntalé en
los sectores pobres urbanos. En tal sentido, el autor remarcé como se desarrolld el éxito
de la campana del MAS y toda su generacion de iconos a partir del uso y referencia de
simbolos indigenas. También refiere, muy de pasada que las fiestas populares como el
Gran Poder en La Paz, el Carnaval de Oruro o Urkupifia en Cochabamba, tendieron a
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hacer distinciones claras entre la poblacién urbana y rural, los indigenas y los no indigenas
(Albro 2006, 412). Sostiene que las representaciones de estas fiestas de origen indigena
fueron apropiadas por no indigenas urbanos mestizos y ello como parte de la
consolidacién de una identidad nacional mestiza. En tal sentido, estariamos refiriendo que
para Albro, durante el gobierno del MAS se hicieron evidentes apropiaciones estratégicas
de atavios indigenas y ese mismo proceder se concreto, casi andlogamente, cuando se
nacionalizaron las fiestas populares urbanas (Albro 2006, 417).

Resultando esclarecedor para el autor que los cholos, como portadores de lo
simbdlico indio, y los mismos indigenas hayan “servido” como la base de la candidatura
del gobierno popular de Evo Morales. Un tema de importancia en su breve reflexion sobre
la fiesta popular es que asume una similitud entre la entrada de danzarines folkléricos, en
tanto desfile, y una marcha de protesta; para el autor ambos son indicadores que canalizan
la insatisfaccion con la situacion politica. De hecho asume como tarea pendiente la
recuperacion de un patrimonio cultural andino en un contexto urbano, aunque para él los
actores del Gran Poder estan lejos del registro de lo indigena, por otro lado, remarca que
Evo Morales apoya su discurso entre lo indigena y lo popular para acercarse a ellos. En
tal sentido, la ampliacion de votantes del MAS seria retérica porque, finalmente, el
partido de gobierno no reconoce una subjetividad orgénica, como ocurre con las
organizaciones indigenas. En el razonamiento de Albro si no hay una organizacion chola
no se negocia y, por lo tanto, no hay representacion. Ademas atribuye a los participantes
de la fiesta el voto cerrado al MAS s6lo por su origen indigena, como si tal posibilidad
pudiera ocurrir tan linealmente. Entonces la incorporacién chola al &mbito de lo politico
realmente sélo seria como afiadido al poder representativo de lo indigena: nuevamente
sin la posibilidad de su condicion de sujeto.

Otra intervencion importante la ofrece Ton Salman que en su ensayo “Searching
for Status: New Elites in the New Bolivia” (2009) procura explicar lo acontecido en el
ambito electoral nacional y la aparicion de lo que €l llama las nuevas élites. El texto
argumenta que las estrategias de reconocimiento y distincion de las élites tradicionales
nacionales, desde la llegada a la presidencia de Evo Morales, se derrumbaron y los
antiguos privilegios se transformaron; pero ademas sefiala que ello posiciono a una nueva
élite que busca definirse como anti-elite, algo que el mismo autor sefiala como

contradictorio porque una elite politica debe demostrar liderazgo, por ejemplo. Ellos
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serian “los blanco-mestizos intelectuales y bohemios”, los “indios ricos, con mayor
frecuencia el aymara y el quechua, que en las Gltimas décadas han emigrado a las
ciudades” y por ultimo, “estan los lideres de los movimientos sociales e intelectuales de,
con mayor frecuencia, origen indigena”'?® (Salman 2009, 99); ellos serian los que
alcanzaron el estatuto de élite en este nuevo periodo politico, pero al mismo tiempo serian
la amenaza para el mismo proceso.

De ese modo, procura explicar que es necesaria una nueva teoria politica para
comprender a esta nueva élite que se diferencia de las élites del pasado. En medio de ese
ejercicio comenzo a explicar como esta élite posicionada por el triunfo del MAS podria
ser capaz de hacer la contra al gobierno de Evo Morales. Ellos serian los tres grandes
grupos: 1° funcionarios de ONG, periodistas, profesores universitarios progresistas
profesionales de las artes que a menudo tienen desdén por la ostentacion de las élites
nacionales. 2° Inmediatamente estarian los “indios ricos”, esos migrantes a las ciudades
que se dedican al comercio y al contrabando, el autor sostiene que a ellos si les gusta
mostrar su riqueza en fiestas como el Gran Poder. 3° Ocuparian un lugar también
importante los dirigentes de movimientos sociales, organizaciones indigenas que tuvieron
alguna disputa con el gobierno (Salman 2009, 101-102). Dentro de la politica nacional la
interaccion es accesoria, solo porque comparten el territorio y a su modo cada una y de
diferentes modos interactta con el gobierno. Salman indica que para un estudio de estas
nuevas élites sera necesario el disefio de un nuevo aparataje teorico “Tales teorias tendrian
que combinar un enfoque en el material simbdélico-cultural junto con la dimensién politica
en su configuracion contingente” (Salman 2009, 104).

Sobre el grupo de indios ricos aclara que muchas politicas del MAS no son de su
preferencia porque amenazan al contrabando, la fuente de su riqueza, y dice que este
grupo, junto con algunas élites nacionales, fueron los que mas se beneficiaron de las
politicas neoliberales (Salman 2009, 103). En la descripcion de Salman, en el grupo hay
gente muy rica, pero incapaz o reacia a ingresar a los circulos sociales blanco-mestizos;
siguiendo a Albé y Guss sefiala que el baile o la fiesta son los vehiculos que les re-asignan
ciudadania, porque la ostentacion es la que les otorga el respeto que siempre les habia
sido negado (Salman 2009, 101). En tal sentido, para el autor, es posible que este grupo

resista las politicas del gobierno del MAS en procura de defender sus intereses, sin

125 |_a traduccion es nuestra.
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embargo, sefiala que no hay una unificacion entre todos los que legitimamente o
ilegitimamente puedan hacer frente al gobierno. Curiosamente, en su enumeracion de
sujetos de resistencia no aparecen las élites criollas o empresariales que dieron batalla al
inicio del gobierno de Morales.

Resulta mas que interesante que incluso un ensayo que piense en estrategias
politicas lea la presencia chola como una oportunidad para hacer frente al gobierno
“izquierdista” de Evo Morales, de tal manera, las acciones cholas no sélo involucrarian
un desafio al Estado, sino son leidas como una posibilidad de resistencia politica. De
hecho, si se analiza detenidamente, la fuerza de los gremiales importadores obligé al
gobierno a modificar los impuestos y las multas mediante una Ley que en apariencia los
beneficiaba (eso ocurrié en junio de 2016). Irurozqui decia algo similar cuando los
diferentes grupos criollos usaban a los cholos como base electoral para legitimar sus
proyectos politicos y cuando perdian los hacian responsables de los desastres de la politica
criolla. Por eso, Salman piensa que este grupo podria incluso ser la base de cualquier
emprendimiento politico contrario. Pero finaliza su reflexion indicando que el “indio

99 ¢¢

adinerado” “esta feliz de impresionar al ptblico con su opulencia, pero rechaza traducirlo
al fervor politico'?®” (Salman 2009, 103-104). En sintesis, el cholo que participa del Gran
Poder, para Salman, podria reaccionar corporativamente si se afecta a sus intereses, sin
embargo, su reflexién niega la condicidn de sujeto pues ellos resistirian al gobierno del
MAS so0lo si ven afectados sus negocios “ilicitos”. No obstante ya sostenia que ellos
estaba felices de ostentar su riqueza y lo politico no les interesaba. En sintesis, para
Salman los cholos no se convertirian en una fuerza politica facilmente, sino sélo si se
trabaja mucho haciéndolos actores politicos.
**k*

Este nuevo corpus, desde una posicion deconstruccionista, puso en crisis la
discusiéon de lo politico y asumié a los sujetos como una parte de los entramados
relativistas deleuzianos del poder. Aunque su posicién matiza lo que denomino el mito
del cholo irracional lleva su reflexién por un derrotero similar: la desideologizacion y
consecuentemente des-subjetivacion de los actores sociales. Es decir, implicitamente
niega la condicion de sujetos a los protagonistas de la fiesta. Sin embargo, eso es posible

solo si quien lo propone también se niega a si mismo tal condicion, es decir tendria que

126 Traduccion nuestra.
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haber una negacion del sujeto del enunciado. De ese modo, desde el marco categorial
postmoderno no habria sujeto, ni del enunciado ni de la enunciacion, pero eso sélo es
retorico.

De diferentes modos, los autores de este corpus interpretativo, muy lejos del
Estado y sus discursos, practicamente rechazaron su propia condicién de sujetos, porque
implicitamente aceptaban los principios postmodernos que les obligaba a dudar de los
discursos totalitarios u homogeneizantes. De ese modo, les parecia muy I6gico describir
a un conjunto social como des-subjetivado, ello se volvié muy pertinente para las politicas
de dominacidn pues resuelve la tension entre la aceptacion y el rechazo de principios del
siglo XX: se describia al cholo des-subjetivado (igual que al indio). Entonces esta
ausencia a secas de subjetividad, que es otra forma de negacion, resolvia el problema del
cholo irracional y lo reemplazaba por la negacion. En ultima instancia, los cholos y cholas
tratando de aglutinarse en torno a una festividad y extendiendo sus horizontes de sentidos
colectivos estaban, cuanto menos, desnudando o poniendo en evidencia un anacronismo
tedrico. Lo cual es importante porque estos criticos no se presentan como los ap6logos
atavicos que rechazan a los cholos y cholas, al contrario, sutilmente sugieren que ya no
es necesario que sean sujetos del discurso.

Con todo lo visto, podriamos sostener que para estos intelectuales
contemporaneos, quiza posmodernos, el mito del cholo irracional del Gran Poder no se
diluyo, sino se desplazo. Estos intelectuales, mediante sus propuestas reconocieron que
los cholos y cholas tienen un potencial politico manifiesto en su modo de organizarse con
la fiesta y a consecuencia de sus actividades econdmicas. De ese modo, representarian un
nuevo rostro en la vida econémica, en la vida politica, hecho que los podria situar en
espacios de poder dentro el Estado o como sujetos politicos. No obstante, por el artilugio
de la deconstruccion, que puso en suspenso los grandes relatos, incluso estuvo en
entredicho el de la nacion, se suspendi6 la construcciéon de una identidad chola propia.
Sosteniendo que no son conceptos necesarios para comprender la realidad, ni las acciones
politicas; contrariamente a ese discurso, el meta relato de la nacion sigui6 vigente, como
el meta relato de las élites politicas e intelectuales. Como dice Spivak, todo partia de la
critica del sujeto autbnomo, sin embargo, los intelectuales pueden tener nombre y estar
bien diferenciados y estan inmersos en una historia intelectual y econdmica (Spivak 1998,
175-176). En sintesis, se negaba la posibilidad de una identidad chola a nombre del
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universalismo y las criticas deconstruccionistas, pero no se hacia lo mismo con la
identidad nacional y mucho menos con la identidad del intelectual.

Tal como vimos, una estrategia finamente hilada en esta argumentacion sitda al
cholo en medio de multiples cholajes, una infinidad de posibilidades que concretarian
aquello de la indeterminacion del cholo (Toranzo, citado en Ayo 2007). Aquello, junto a
la potencia econdmica que significan para Toranzo, hizo, en la bibliografia y en el
conocimiento letrado sobre los cholos una subjetividad agredida en su identidad. Si hay
muchos cholajes y si se debe abrir el debate a toda esa multiplicidad de actores se vuelve
imposible pensar en su potencialidad politica y su realizacion como sujetos. Ello, sin
embargo, encubre algo, se oculta al sujeto que tiene la palabra: el intelectual que habla y
escribe en nombre de la razon universalista. EI mismo, sin pretenderlo, se sitta dentro del
gran relato de la modernidad y de la nacion.

Desde esa perspectiva los participantes de la fiesta del Gran Poder fueron
representados como actores dentro la vida nacional, sin embargo, no se los considerd
como sujetos dentro de las filas de la nacion moderna y mucho menos como un resultado
de ella. Al no poder ser definidos como sujetos, estarian, salvando las distancias, en la
condicion de no sujetos que describe Spivak (1998) o del lado de lo abismal que teoriza
Santos (2009). Pues la negacion de su subjetividad, finalmente confiere el rol de actor, en
el mejor de los casos, o el rol de naturaleza, en el peor de ellos. El asunto radica en la
contradiccion performativa de sostener que no hay una identidad chola, sino maltiples
identidades cholas. Algo equivalente a sostener que todo es relativo, entonces si todo es
relativo, tendriamos que sostener que el mismo enunciado es RELATIVO o que
definitivamente hay un nuevo absoluto y es que todo es relativo, ello haria falso el primer
enunciado (Hinkelammert 2002). De modo muy sofisticado se apoyan en la idea de que
el tiempo de los grandes relatos, incluido el de la modernidad, estan en crisis. Por lo tanto,
no parece necesario considerar pensar la subjetividad chola, por eso se los describe como
actores deseantes en medio de las ciudades posmodernas.

Yendo mas alla, Albro (2006) los sittla como parte de la base electoral de gobierno
del MAS, como si fuera facil determinar cual fue su voluntad politica, si de entrada se los
negd como sujetos politicos. Sin embargo, esa indeterminacion de cholo que apunta
Toranzo (citado en Ayo 2007) hace que para estos intelectuales sea complicado
congregarlos en torno a un gran proyecto politico. Salman (2009), también los sitla dentro
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de las posibilidades de articulacion de grupos de protesta, siempre y cuando se les siga
afectando a su fuente de riqueza: la informalidad y el contrabando. Para cumplir su deseo
de que se alien politicamente contra el MAS, sugiere, abiertamente, el disefio de
sofisticados instrumentos que analicen su tendencia politica y sus posibilidades de
inclusion en proyectos politicos. Tales posiciones evaden referir el problema de la
subjetividad, en lugar de negarselas, se esquiva el debate y se refiere a su protagonismo
en el interesante conflicto entre el deseo y el poder de la reflexion posmoderna.

Esto ocurre precisamente porque, sin pretenderlo, se les niega la condicién de
sujetos, respondiendo a un sintoma de la época, el gran relato de la nacion esta en crisis
y por lo tanto, no es necesario seguir integrando sujetos a la nacion. De hecho el gran
relato del sujeto de la resistencia también esta en crisis y por lo tanto no es necesario
pensar otorgar condicion de sujeto. Lo mas interesante es que quiza todo esto se trate de
una reaccion frente a las evidentes sefiales de autoritarismo que comenzé a dar el MAS
apenas inicio su gobierno.

Sin embargo, tal como lo apunta Grosfoguel, la borradura del sujeto de la
enunciacion solo esconderia su localizacion epistémica en las relaciones de poder desde
donde habla (Grosfoguel 2007). Es decir, la primera borradura que es la del lugar de la
enunciacion seria sélo una falacia pues la ciencia, a nombre de la que se habla, estaria en
el lugar del pensamiento universalista. El sujeto de la enunciacion estaria hablando en
nombre de la ciencia. Por el otro lado, cuando se somete al sujeto del enunciado al
“mismo” procedimiento se lo deja desarmado. Porque ¢l no representa ningun
universalismo, es mas, se lo describe contra toda posibilidad de universalismo o
localismo. Asi, su subjetividad se encontraria en el limbo: no hay un cholo sino muchos
cholos y hay que hacerlos visibles a todos. De modo muy sutil el cholo que busca su
identidad cultural seria representado muy tedricamente y de modo muy complejo como
un sujeto irracional, porque ya no es necesario pensar en algo que ya ha sido superado.
Por medio de esta borradura entre la localizacion del sujeto en las relaciones de poder y
la epistemologia, la filosofia occidental y sus ciencias, se logra producir un mito
universalista que encubre, esto es, que esconde quien habla y cuales es la localizacion

epistémica en las relaciones de poder desde la cual el sujeto habla.
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3.5 Los cholos y cholas en el pensamiento intelectual o la amenaza regeneradora a
propdsito del folklore cholo

Hasta aca vimos como los detentadores del poder, los intelectuales de la ciudad
letrada pacefia, produjeron el dispositivo de los folklorismos, cuyo uso contribuyé a
prolongar la marginacién de los cholos y cholas danzantes de la esfera de la nacion
moderna. También vimos cdmo otro corpus bibliografico intelectual postulé un grado de
apertura, pero, incluso sin pretenderlo, resté la condicién de sujeto a los protagonistas de
la fiesta distanciandolos también de la nacion. En ese nuevo corpus veremos cOmo una
lectura amplia del fendmeno festivo mir6 el caracter propositivo, autonomo del sujeto
festivo. No obstante, este corpus bibliografico plante6 una lectura inmanente en relacién
a su propia posicion como producto de unos sujetos especificos frente al hecho festivo.
Me explico, se observo la autonomia del sujeto y sus acciones dentro de la fiesta, acaso
describieron la confrontacion de la fiesta con la élite, sin embargo, este corpus suspendid
la posibilidad politica de la fiesta y sus protagonistas. Eso no quiere decir que de sus
propuestas no se pueda derivar esa posibilidad, porque evidentemente, su bldsqueda era
otra.

Entonces, si bien plantearon lecturas nuevas, desafiantes e interesantes, de todos
modos los protagonistas ocuparon el viejo rol de informantes, con lo cual, a partir de los
datos recogidos derivaron caracteristicas e hicieron lecturas sociales. De ese modo, dentro
de la misma ciudad letrada se produjeron textos como los de Albd y Preiswerk (1986),
Tassi (2010), Guaygua (2001) y Guss (2006) que no funcionaron como dispositivo de
poder, sino procuraron describir, de un modo mas abierto una realidad latente: la fiesta
chola en la ciudad. No diremos que por eso son neutrales, pero en ellos es mas dificil
rastrear sus posiciones de clase o raza, sin embargo, lo mas importante fue que se
caracterizaron por ser las lecturas mas lucidas del hecho festivo, como de sus
protagonistas.

Xavier Albé y Matias Preiswerk, en Los sefiores del Gran Poder (1986), leyeron
el fenémeno cultural festivo protagonizado por las élites cholas urbanas de origen aymara
en el contexto pacefio. Esta investigacion se hizo al abrigo de la teologia de la liberacion
y tuvo el respaldo del Centro de Teologia Popular (CTP) y con la misma se procuraba
“comprender y reflexionar sobre la problematica religiosa y social de nuestro pais [...]

hacia la creacion de una sociedad boliviana realmente fraterna, sin opresores, ni
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oprimidos” (Albd y Preiswerk 1986, 6). En todo el trabajo sobresalid la participacion del
Taller de Observaciones Culturales (TOC), una agrupacion de jévenes intelectuales de la
época que se hicieron cargo de la recoleccion de informacién. Algo que sin duda
sobresalié fue que hicieron afirmaciones conflictivas para esa época, por ejemplo
indicaron que la ciudad de La Paz siempre fue una ciudad mestiza, ese comentario llama
la atencidn porque se estrellaban con la idea generalizada de que lo mestizo boliviano,
propuesta de la Revolucion Nacional de 1952, era un tipo de mestizaje que blanqueaba a
lo indio, mientras los autores del texto anunciaban o verificaban un mestizaje hacia abajo,
hacia lo indio.

De hecho los sefiores del gran poder que describia el libro eran los indios y cholos
urbanos y capitalinos, aquellos que dirigian y formaban parte de la fiesta popular en las
laderas de la ciudad: se trataba de aquellos que ademaés traspasaron las fronteras
simbolicas que los separaban de la ciudadania “decente” y pasearon su fiesta por el centro
mismo del poder politico'?’. En esa labor descriptiva Albé y Preiswerk hicieron el
recuento histérico mas completo de la fiesta hasta 1985, describieron su historia y sus
procesos. Sus tres andlisis desde lo socioldgico, ideologico y teoldgico procuraron brindar
una mirada integral al fendmeno. Asi, la estratificacion social y los diferentes actores de
la fiesta evidenciaron la predominancia de su procedencia rural indigena. A los autores
no se les escap0 verificar que detras de la fiesta hubo todo un problema con lo politico y
los diferentes intentos de instrumentalizacion de la misma. De hecho, resulta sintomatica
su descripcién de como el dictador Banzer se acercoé a ellos y los apoy6 en algunas de sus
demandas y como, posteriormente, intent6 usar la devocidn al Cristo del Gran Poder como
parte de su campafia electoral; algo que evidenciaba el reconocimiento de su presencia y
adscripcion ciudadana, pero al mismo tiempo que ya eran mirados como un bloque
electoral potente.

Desde su lectura teoldgica vieron como aquello que acontecia alrededor del
fendmeno devocional masivo podria entenderse como una forma de la religiosidad
andina, con ello procuraban una interpretacion desde la teologia (Albo6 y Preiswerk 1986).
Se tratd de una reflexion integral y visionaria que partia del reconocimiento de la

importancia que estaba cobrando la fiesta para la ciudad. Actualmente, este libro sigue

127 Se trata de una abierta interpelacion a la ciudadania letrada pacefia. En 1986 era complicado,
por mas ridiculo que parezca, tratar de sefior a los indios y cholos que protagonizaban la fiesta. Y Albd y
Preiswerk lo hicieron en un claro desafio al sentido comun.
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constituyéndose en el mejor referente sobre esta fiesta no sélo por los datos, sino porque
desafio a su época. En su momento, era impensable una investigacion seria sobre las
practicas devocionales populares pues la tendencia era describirlas como supersticion.

En un momento donde todavia la fiesta era vista como marginal y casi a 12 afios de
la primera vez que la fiesta ingresé por el centro de la ciudad, el texto se enfrentd a una
opinidn publica letrada renuente a comprender que detras del hecho festivo habia toda
una practica cultural de dimensiones nacionales. En tal sentido, el titulo se planteaba
como el reconocimiento tacito sobre la forma como se materializa la amenaza chola a la
ciudad letrada. ;Qué maés se puede decir sobre este libro? Que es la base de cualquier
estudio sobre la festividad del Gran Poder. Definitivamente, Albd y Preiswerk
identificaron el tema urbano mas importante de La Paz, muy temprano. A su estilo, el
texto dejé constancia del modo como la ciudad letrada, la nacion civica, la nacion
moderna, marginaba, en muchos sentidos lo sigue haciendo, a los protagonistas de la
fiesta, pero también registrd bastantes actos de resistencia.

Por su parte, en el libro, Cuando el baile mueve montafias. Religién y economia
cholo-mestizas en La Paz (2010), Tassi trabajo el tema de la representacion en la fiesta y
las danzas. En el mismo, considerd que durante la entrada del Gran Poder las iméagenes
religiosas son importantes, su bisqueda fue precisamente detras de esas representaciones,
pero ademas intent6 adentrarse en su relacion con la dinamica econdémica, como él mismo

sostiene:

Trataré de mostrar como actividades econdmicas y religiosas no estan solamente
profundamente interligadas sino como la practica espiritual es entendida como catalizador
de transformaciones fisicas y materiales y cuanto las actividades econémicas estan
reguladas por fuerzas espirituales [...] de esta manera seremos capaces también de
comprender un modelo econdémico que desafia las concepciones tradicionales del
mercado (Tassi 2010, 6).

Tassi (2010) postuld que la comunidad cholo-mestiza, asi es como €l denomina al
grupo protagonista de la fiesta, interrelaciona su actividad econdémica con la actividad
religiosa. Comprende que la religiosidad y la devocién estdn vinculadas a las
transformaciones fisicas y materiales: lo econdmico. En tal sentido, concluyo que el baile
y la ritualidad festiva, eran entendidos como catalizadores de la riqueza que caracteriza
al sector cholo-mestizo (Tassi 2010).
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Su trabajo llegé al nivel més alto de la reflexion sobre lo ritual porque procurd
escapar al estereotipo del devoto que solo se preocupa de emborracharse y ostentar su
dinero, también escap0 al estereotipo del devoto supersticioso, pues encontré la logica
que subyace a los ritos del Gran Poder. Para hacer todo eso, acudidé a una bibliografia
muy completa sobre la ritualidad en Los Andes y ubicd a los devotos de la fiesta dentro
de esa larga tradicion, demostrando que se trataba de una logica que estaba bien
estructurada y tenia sus antecedentes plasmados en la memoria del pueblo. Procurd
aclarar o hacer inteligible el pensamiento y las practicas cholo-mestizas porque, sostenia
él, en el imaginario social siguen estereotipados negativamente. En tal sentido, demuestra
como economia y espiritualidad estan intrinsecamente vinculadas y cémo la
espiritualidad es comprendida e interpretada por los actores como catalizadora de
transformaciones fisicas y materiales (Tassi 2010).

Por otro lado, planted una reflexion muy completa sobre la complejidad del
universo cholo-mestizo y retomando el concepto de la “visceralidad”, propuesto por
Sanjinés, hizo suya la idea de que se trata de una practica y una forma de eliminar “la
tendencia a anestesiar la realidad”; es que nombrar mestizo, clase media, cultura popular
equivale a no afrontar el problema mas latente en Bolivia, la condicion chola nacional y
el racismo (Sanjinés 1996). Se trataba pues de una reflexion sobre el colonialismo interno,
que ya fue magistralmente descrito por Rivera. Del mismo modo, abord6 la capacidad
organizativa del grupo, que si bien podria tener su base en las comunidades del altiplano
su estructura social urbana complejiza la organizacion porque evidencia que hay: division
del trabajo, practicas contractuales y formas mecénicas de solidaridad que exceden a la
comunidad (Tassi 2010, 17). Claramente, el autor en su descripcién aborda la

complejidad de la fiesta y la dindmica econdmica que posibilita, de hecho sostiene:

Como sugerido por la teoria econdmica mas basica, el influjo de una gran cantidad de
dinero o el incremento de efectivo en circulacion sube los precios. Sin embargo, cuando
el incremento de dinero en circulacién viene acompafiado de un incremento proporcional
en el nimero de transacciones, la inflacion no tiene tendencia a subir (Tassi 2010, 20).

Afirmacion que tiene su base en la reflexion de Tristan Platt (2008) que, citando
al economista boliviano Tomas Frias, logrd explicar la dindmica econémica de un
comercio de alta intensidad como el de la colectividad cholo-mestiza, como la define. Al
mismo tiempo, sostiene que en la fiesta crean su idea de nacidn desde abajo y forman una

idea de patria de la que fueron excluidos; mas aun por medio de la fiesta crean una idea
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de Bolivia para ellos mismos, por eso, sostiene Tassi, se enorgullecen de que los mestizo-
criollos bailen con ellos disfrazados de indios (Tassi 2010, 28).

Sin embargo, en el corolario de su reflexion y con el impulso de la Teoria del
actor-red (TAR) sostuvo que los danzarines de la fiesta, en la muestra méas elevada de la
red lograron una interaccion con los objetos al otorgarles capacidad de agenciamiento. Es
decir, los objetos fueron descritos como si tuvieran la capacidad de producir sentidos en
si mismo y no por medio de alguien que los interprete. Aunque tal teoria es muy pertinente
para trabajar y describir los procesos de significacion de imagenes sagradas u obras de
arte Tassi sostiene que los devotos hacen “danzar las imagenes” al llevarlas hasta las
fiestas: ahi estaria la interaccion de los objetos con los sujetos. Méas aun, sostiene, pasaron
de portar sus imagenes de bulto durante la procesién festiva a colgarselas al cuello y

finalmente a encarnarlas cuando se visten de moreno'?®

. Ahi fue que describioé cémo el
danzarin de morenada se representa a si mismo como sagrado por intermedio del objeto,
que seria el traje. Esto evocaria la destruccién de las huacas sagradas, pero cuyos
pequefios fragmentos pasaron a formar cultos locales, revelando una atomizacion de la
devocion. Para Tassi, la veneracién atomizada, hasta que el mismo danzarin se asuma
sagrado, se trataria de una conexidn con un poder espiritual de ascendencia prehispanica
(Tassi 2010, 91). Por eso asume que la fiesta del Gran Poder es heredera de las diferentes

formas andinas de lo sagrado:

Como fuera descrito por algunos historiadores (Rostworowski 1983; Classen 1993;
Astvaldson 2004) el concepto andino de lo sagrado tenia una manifestacion inmanente y
palpable y carecia del concepto plenamente abstracto e impersonal de Dios. En general la
religion andina presuponia un entendimiento de las fuerzas sagradas como miembros y/o
componentes de su comunidad social y natural (Van den Berg 1992) citado en (Tassi
2010, 35).

En tal sentido, para Tassi, lo sagrado del Gran Poder es palpable a partir de la
materialidad de la imagen sagrada, por intermedio de sus réplicas, en este caso la
elaboracion de una imagen de bulto que emula a la pintura o las pequefias estatuillas e
impresiones del lienzo. A ello le suma otra forma de materializacién de lo sagrado, que
se daria por intermedio de la imitacion de parte de los trajes de los danzarines a las

pinturas coloniales: concretamente el &ngel. Para demostrar esto acude a una comparacion

128 Moreno, personaje de la danza de la morenada. Se caracteriza por un traje ricamente bordado
gue incluso usa las técnicas de elaboracién de vestidos sacros, como las mitras o las estolas de los
sacerdotes. El bordado con hilos de oro les dan un grado de elegancia y complejidad pocas veces visto.
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entre una pintura sacra colonial, aquella del Arcangel San Gabriel y una fotografia de los
morenos de 1957, donde se puede ver la similitud entre el traje y plumas de la cabeza de
un angel y el traje de un danzarin. Con estas imagenes como evidencia, Tassi procura
demostrar que los danzantes de morenada estarian imitando en lo material la iconografia
religiosa, ese panorama se completa cuando advierte que muchos bordados del traje de
Moreno se parecen a los de las casullas religiosas catolicas'?®. De hecho, la comparacion
entre un arcangel arcabucero y un angel de la diablada ya la habia hecho Teresa Gisbert,
pero Tassi va mas alla al sostener que ello era la evidencia de que los danzarines de
morenada habian decidido vestirse como las imagenes sagradas. A ello le afiade que
algunos prestes, incluso fuera de la festividad del Gran Poder, Gltimamente se obsequian
una reproduccion en imprenta de la imagen sagrada, la misma que se enmarca y ellos se
la cuelgan al cuello durante la procesion y el desfile folklérico (Tassi 2010, 85-86).

Asi, para Tassi la espiritualidad de los cholo-mestizos tendria una via de
materializacion que va un poco mas alla de la adquisicién de réplicas de la imagen sagrada
y los rituales de bendicion, y que se insertaria en la danza misma, por intermedio de los
trajes de los danzarines. Su otro argumento es un testimonio aislado, un informante le
respondio que cuando se destruyeron las huacas “los pueblos andinos decidieron vestirse
como sus dioses” y danzarles prestando sus cuerpos (Tassi 2010, 70). Tal argumento es
tomado a pie y juntillas, no se lo contrasta con otras fuentes y no se procura ni siquiera
otra posible interpretacion de tal aseveracion'®. Tassi se apoya en referencias tedricas
sobre la espiritualidad andina y, munido de esa informacion, asume que tal afirmacién es
cierta. Entonces, para él, los cholo-mestizos “bailan la imagen” y por lo tanto son la
expresiéon contemporanea de la ritualidad andina.

Con ambos argumentos y su conclusién de que visten la imagen, postul6 que los
cholo-mestizos recrean un universo de significacion que vincula no solo la representacion
de lo sagrado, sino también los rastros de proliferacion y crecimiento andinos. Tal
hipétesis, puso en evidencia que detras de las fiesta del Gran Poder hay toda una
dimensidn espiritual que el autor describié exhaustivamente, sin embargo, algunos de sus

argumentos son poco verosimiles, como cuando el autor asumia a un informante como el

129 Traje de obispos y jerarcas catlicos con bordados de hilos de oro.

130 De hecho otro informante importante de Tassi es un guia espiritual que organiza todo su rito
venerando tios (diablos propios del interior mina) algo muy poco comin y también muy aislado dentro de
las creencias de los devotos del Gran Poder.
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portador de la verdad: es un poco exagerado sostener que se encarna lo sagrado cuando
los bailarines se visten como morenos, que hay un tio fuera de la mina o que hay muchas
pachamamas que vienen a comer las ofrendas®!. También es exagerado pensar que,
detras de un fenémeno cultural urbano del primer cuarto del siglo XX y que se extendi6
hasta el siglo XXI, esté activa la memoria a las huacas andinas, pensamos que mas bien
se trata de un fendmeno totalmente nuevo; sin embargo, su trabajo es uno de las mas
interesantes sobre el tema.

Desde su propia propuesta, Tassi develé que las practicas rituales de los cholo-
mestizos estan intrinsecamente vinculadas a los simbolos de prosperidad en los negocios
y que no son para nada ilégicas. De hecho, verifica que siguiendo esas rutinas,
efectivamente ellos logran su prosperidad y toman decisiones contrapuestas a légica
moderna occidental, aunque eso movimientos los hacen exitosos dentro del capitalismo.
Sugiere que las redes sociales que se articulan alrededor del Gran Poder, el rito cholo-
mestizo de la abundancia, junto al deseo de prosperidad, lograron hacer efectivos los
simbolos de prosperidad (Tassi 2010, 145). Hecho que se refleja en la abundancia de
excedente econdmico que se luce en la fiesta.

Otro aporte importante es el de Guaygua, que leyo la fiesta del Gran Poder desde
la representacion y las estrategias de diferencia y desde las mismas vio los modos como
se articulan procesos identitarios que se relacionan posteriormente a la vida cotidiana.
Este es un texto de ruptura, mientras casi todos los anteriores se escribieron para marcar
la diferencia entre quienes se creen blancos respecto a los cholos, el texto de Guaygua se
propone un viraje y analiza como los cholos construyen y representan “su diferencia” en
dos niveles, internamente, es decir entre ellos, y respecto a los blanco mestizos pacefios.
Hizo su andlisis desde Bourdieu y otros teéricos contemporaneos y describio como
construyeron su identidad y la diferencia chola. Lo mas interesante de su estudio es que
él mismo bail6 en la fiesta, e incluso gente muy cercana a €l formé parte del grupo de
estudio, se trata de un tipo de mirada nueva; no solo por la teoria que usa, sino por la

181 Ademas, yo participo en bastantes actos rituales andinos, conozco muchos de los pormenores.
En varias ocasiones hablé con diferentes yatiris y en ningin momento, ni siquiera remotamente, salieron a
la luz temas como los descritos. Sobre el punto consulté a bastante gente era posible creer eso y todos se
refan. Sin embargo, hay tendencias entre los ritualistas que con el afan de cobrar por los servicios inventan
ritos, practicas y otros que, al calor de la euforia electoral de Evo Morales, comenzaron a volverse
especialistas en los ritos andinos. De hecho un personaje muy importante del Gobierno, junté la explicacion
de la espiritualidad andina con los ejercicios y la espiritualidad asiatica. Imagino que esos datos salieron al
calor de esta euforia colectiva.
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metodologia y el modo cémo comprende el problema, pues reconoce en los actores la
capacidad de agencia.

Entonces, en su publicacion “Las estrategias de la diferencia: construccién de
identidades urbanas populares en la festividad del Gran Poder” (2001), del IDIS UMSA,
tomo en cuenta el intercambio entre la modernidad y la tradicion, las practicas sociales
que iban reciclando elementos culturales externos y locales; y, sobre todo, el modo como
establecian sus formas de habitar un espacio que se encontraba en permanente relacién
entre lo individual y lo colectivo. Guaygua postulé que las identidades estan en
permanente cambio y resignificacion (Guaygua 2001). Nociones como transculturacion,
cholificacion o mestizaje, le permitieron comprender esa pulsion de los protagonistas por
diferenciarse, mistificarse, reconocerse en una realidad compleja que no es dicotomica,
sino multipolar.

En tal sentido, desde una posicion mesurada, reconocié la presencia de las
identidades populares urbanas, es decir, a los cholos e indios que protagonizan el Gran
Poder, como una estrategia de diferenciacion que involucra el desconocimiento de lo
establecido por la élite criolla gobernante. Desde esa perspectiva, los cholos reconstruian
su identidad, pero sobre todo se construian como una élite econdmica que desafiaba a las
élites criollas. Y, precisamente, el desafio descrito en este texto es del que partimos, pero
quisiéramos ir un poco mas alla, pensamos que no se trata de la diferencia propuesta por
Toranzo, al contrario se trata de una que se postula a si misma como la portadora de los
valores nacionales por medio del folklore. Pero eso lo veremos mas adelante.

Por su lado, David Guss en “The Gran Poder and the Reconquest of La Paz”
(2006), postuld que la fiesta del Gran Poder no s6lo se constituyé en una especie de
barémetro que midié las grandes transformaciones de la ciudadania pacefia, sino fue un
evento constitutivo de la misma. Para demostrarlo hizo un recuento de la poblacion del
valle que ocupaba La Paz en su fundacion -que era indigena en su origen y que fue
desplazada al margen- y procurd demostrar que cada afio vuelve a ser ocupada por la
poblacion indigena, durante la fiesta. Entonces, para Guss, el hecho que los cholos-indios
hayan ingresado con su fiesta por el centro de la ciudad no solo se plantea como desafio,
sino como el regreso de los indios al control del territorio que era ocupado por sus

ancestros. Con esa idea, hizo un recorrido abarcador: desde las fiestas republicanas de
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carnavales, para ilustrar el modo como se discriminaba al indio, hasta la fiesta del Gran
Poder'®? (Guss 2006).

Para sustentar su tesis se valié de un analisis del crecimiento demogréafico que
tiene La Paz, a consecuencia de la migracion rural y nacional, que se intensific6 cuando
se transformo en Sede de gobierno. Por el otro lado, ilustré cémo la fiesta del Gran Poder
fue creciendo a lo largo del siglo XX, pero conservando su ascendiente indigena. De
hecho, comparé el modo cémo tanto la imagen sagrada del Cristo de tres rostros asi como
la poblacién migrante encontraron una mutua identificacion porque ambos fueron
rechazados por la ciudadania criolla. Una evidencia de la que se valio fue el Archivo
Fotografico Cordero cuyas fotos ayudan a demostrar que la ciudadania adinerada pacefia
no solo era la élite blanca, sino que habia una elite popular, es decir chola capaz de
solventar retratos personales y de familia'®3. Siguiendo la pista del devenir de la fiesta
encontré como es que ella se desarroll6 en permanente tension con las élites nacionales
hasta que, llegado el momento, se revel6 como la muestra cultural folkl6rica pacefia mas
importante. Alli, comenta muy de pasada que existiria un vinculo de esa emergencia con
las protestas de Octubre de 2003, que el ascenso de Evo Morales al poder es prueba de
una transformacion en el imaginario local y la fiesta del Gran Poder funcionaria como un
barémetro de lo social; para Guss, no es coincidencia la relacion entre el crecimiento de
la fiesta y el cambio politico que se vivia en Bolivia. Naturalmente, en su analisis hay un
entusiasmo un poco desmesurado.

Este trabajo, muy intenso e interesante en su forma de postular una interpretacion
sobre la fiesta, es también la pista que sigue nuestro trabajo sobre la fiesta. Nos interesa
ver como los indios, cholos y mestizos que la organizan, construyen y reconstruyen su
identidad a partir de la fiesta; pero, sobre todo, cédmo esa identidad se vincula con la
identidad de la ciudad, del departamento y de la nacion. En sintesis, los cholos interpretan
a su practica cultural y a si mismos, de modo desafiante dado su origen étnico, como un

significante importante en la representacion de lo nacional.

**k*k

132 Muestra como el Ch’uta comenzo a hacerse presente en las fiestas carnavaleras, aunque de
modo marginal porque su presencia y su traje eran discriminatorios. Sobre él sostiene que se ve “un
funcionamiento cléasico de la ambivalencia andina, una danza de repulsion y deseo, de la elevacion del
estatus y la afirmacion de la identidad” (Guss 2006, 304-305) [traduccion nuestra].

133 Efectivamente el Archivo Cordero gand relevancia por la inmensa cantidad de retratos de cholas
y sectores populares en una época donde la fotografia era costosa y simbolo de estatus.
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En este punto vimos como este conjunto de investigaciones sobre la fiesta
proponen de diferentes modos que, en su devenir, los cholos reconstruyeron sus sentidos
de pertenencia, aceptaron, solapadamente, su identidad y produjeron sentidos sociales
nuevos, a tal velocidad que siempre son un desafio para la academia. Entonces, no sélo
se quedan con la descripcién de un fendmeno estable, recordemos que estabilidad es igual
a represion, sino llaman la atencién sobre la movilidad y constante cambio festivo. Estas
lecturas estan muy lejos de repetir el mito del cholo irracional, ni siquiera contemplan esa
posibilidad, pero si esbozan el mito del nacionalismo cholo. Es decir, sostienen que los
protagonistas de la fiesta, por medio de su performance, se asumen [se interpretan a si
mismos] como sujetos pertenecientes a la nacion, incluso piensan que mediante el
folklore son representantes de la misma.

Estos autores, como dice Spivak refiriéndose a Foucault y Deleuze, ignoran
sistematicamente que ellos estdn inmersos en una historia intelectual y econdémica
(Spivak 1998, 1). Porque participan de una comunidad que no se reconoce como chola,
india y si como académica y productora de interpretaciones objetivas. Eso les permite:
verificar sus marcos teoricos que aunque estén lucidamente aplicados, sin posibilidades
de una critica lo que hacen es una lectura teorica. Tal como sefiala Zemmelman, hay un
limite muy delicado entre un pensamiento tedrico y un pensamiento epistémico y el que
atestiguamos corresponde al primero. Aunque algunas “aplicaciones” podrian ser
exageradas y con una pretension de inmanencia de su discurso, es decir, negar un lugar
de enunciacion. En el mejor de los casos, aplican coherentemente una teoria, negando a
las acciones de los sujetos su capacidad de agenciamiento o su posibilidad de
interpelacion.

En tal sentido, la lectura de Albo y Preiswek es totalmente pertinente, no sélo por
el momento de su produccion, sino porque identifica al mestizaje pacefio como mas
cercano a lo cholo, da cuenta de la importancia politica y econémica de los actores
festivos y llama la atencidn sobre el sentido de su religiosidad. Aspectos que son basicos
para comprender que hay una reelaboracién de la identidad local en una época donde
todavia habia resabios racistas en la poblacion pacefia (Albo6 y Preiswerk 1986). Aunque
todavia el texto sitia a los actores como diferentes a la “ciudadania” letrada y no se le
escapan comentarios que dan la nota, por ejemplo, en uno de los pies de fotos escribieron:

“Una larga cola de ‘sefioras de moreno’” (para referirse a las cholas danzando) o Los
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vedettes de la cerveza pacefia” (refiriéndose a unas chinas travestis con el logo de la
cerveceria). Por otro lado, desde una mirada mas interna Guaygua (2011) escenifica una
metodologia de observacion nueva, mira como los cholos y cholas de la fiesta construyen
sus estrategias de diferenciacion respecto a sus grupos internos, pero también respecto a
la ciudadania criolla. De ese modo, lo que hace Guaygua es atestiguar como el fenémeno
se da en su sitio, algo que la academia no habia hecho antes, porque siempre se los miraba
desde fuera. Esta mirada, tiene que ver con un cambio metodoldgico, epistémico y de
locus de observacién y eso es importante. Sin embargo, el marco tedrico esta
correctamente aplicado y es como si las estrategias de diferenciacion de Bourdieu
funcionaran correctamente.

Tassi con mucho rigor rastre6 los resabios de ritualidad andina implantados en la
festividad, encontré que fueron reelaborados para su pertinencia entre la comunidad
cholo-mestiza. Con la intencionalidad de leer desde la Teoria del Actor Red (TAR) buscé
modos de demostrar que lo material influye e interactda con el ser humano y su cultura.
Segin su argumento los ritos de la abundancia son vitales, pero también cree
excesivamente en sus informantes, uno de ellos “tergiversando” el espesor histérico le
dijo, por ejemplo, que los bailarines de morenada encarnan a lo sagrado desde la época
colonial de la extirpacion de las idolatrias. Tassi no sélo le creyo, sino argumento que la
técnica de elaboracion de los trajes correspondia a la de elaboracion de las casullas que
usan los ministros de dios para las principales ceremonias, que las técnicas de las
mascaras eran las de la imagineria sacra, etc., algo similar pasé con un ritualista que
trabaja con un tio, un dios tutelar de los mineros que se adora en la mina, y esa ritualidad
la atribuye a todo el grupo cholo-mestizo. Tales datos, que seguro los obtuvo
honestamente en su etnografia son excepcionales, pero le sirven para interpretar el todo.
Revelando un apego muy entusiasta al marco interpretativo elegido.

Finalmente, Guss mirando desde afuera, investigador norteamericano
especializado en la fiesta de VVenezuela, se percatd de algo que no se habia atendido antes.
El espacio de la ciudad, desde el prehispanico hasta la actualidad era un refugio de
migrantes, tesis ya contada por Saignes, y ello le permitid percatarse de que los
verdaderos pobladores de la ciudad son ellos. Propuso que al ser el Gran Poder una fiesta
protagonizada por migrantes, que tienen un santo también migrante y también rechazado,

la fiesta seria la prueba de que los migrantes indigenas y cholos re-conquistan la ciudad
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(Guss 2006, Saignes 1992). Tales hipotesis se constituyen, de ese modo, en el punto de
dialogo con la hipotesis que sostenemos, los migrantes andinos, léase cholos y cholas,
construyen e irradian su identidad urbana y nacional por medio de la fiesta.

Estos autores abordaron el fendmeno social festivo, desde perspectivas mas
integrales, que tienen relacion con la tesis que procuro sustentar; basicamente, propongo
que las representaciones del cholo danzante del Gran Poder construyen iméagenes
mitificadas de un nacionalismo cholo que son la base para pensar una politica desde la
exterioridad. Esto, por supuesto, es parte de un largo recorrido de parte de los
protagonistas de esta fiesta que lograron que, con su visibilizacion en la fiesta, se
reelaboren los conceptos de identidad pacefia y dan pistas para pensar su practica (praxis)
cultural como una potentia. En tal sentido, las Gltimas lecturas expuestas sugieren, de
diferentes modos, que lo cholo es parte importante de la cuestion identitaria pacefia y que
esta identidad estd intrinsecamente vinculada a lo nacional, que el modo de ver el
fendmeno urbano debe ser diferente y que es necesario ver sus implicaciones politicas.
Definitivamente, estos textos atestiguan un giro en la observacion académica, sobre todo
se percatan de la posicion que asumen los propios actores que optaron por transformar el
sentido de los folklorismos, en una suerte de apropiacion de un concepto pensado para
marginarlos, inventarlos y postergarlos.

Ahora queda revisar cbmo los propios protagonistas de la fiesta acttan frente a un
Estado y una sociedad civil que los posterga y los discrimina. Queda ver cémo ellos
producen sus propias autorepresentaciones construyen y reconstruyen su identidad,

conflictivamente, pues la misma s6lo funciona en la interaccion.
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Capitulo cuarto
La irrupcion del cholo danzante: hacia el control del significado

4.1 El entre medio de la cultura ¢ Luchas decoloniales?

Hasta acé atestiguamos cémo la élite letrada, en libros y revistas, represento a la
fiesta del Gran Poder y a sus protagonistas en una especie de monologo. Como resultado,
los folkloristas, pero no solo ellos, sino los cholos y cholas en general, fueron descritos y
ubicados en la exterioridad de la sociedad moderna boliviana. De esa manera, la
descripcion del folklore muchas veces consistia en la activacion de un dispositivo de
exclusion que naturalizaba el exilio de un grupo de sujetos; pero ademas, por medio de
su repeticion, lograba implantar sus hipdtesis en el sentido comun ciudadano,
constituyendo un regimen de verdad, como diria Foucault. En este capitulo veremos
coémo, desde la exterioridad, los sujetos desplazados interpelaron al Estado y al
sentimiento de la nacion en nombre del pueblo, pero sobre todo veremos como en su
autorepresentacion ellos construyen sus sentidos de pertenencia simbdlica y afectiva a la
nacion.

El sujeto con el que interactla esta investigacion es muy peculiar: primero se le
negd la condicion de tal, como vimos en el capitulo anterior, por una cuestion elemental
de derecho corresponderia abogar por la restitucién de su condiciéon de sujeto. Sin
embargo, esa tarea se complica porque los protagonistas de la festividad llegan a serlo
porque acumularon un capital econémico y simbdlico alto. Entonces, el uso de
argumentos de restitucion identitaria que tradicionalmente se ‘“aplicaban” a los
desposeidos se volvio conflictivo. Muchos criticos me interrogaron abiertamente ¢cémo
hablar de victimas discriminadas si ellos son capitalistas adinerados o, como dice
Toranzo, conforman la burguesia chola?, ;como hablar de discriminacion si hay muchos
representantes de la clase media y de la clase politica en las filas de danzarines?

Tales criticas parten de principios elementales, porque asumen que tener un capital
monetario borra los estigmas raciales y culturales con los que la “matriz colonial” marco
y definié sus cuerpos; como si el dinero pudiera modificar las estrategias de
diferenciacion de la élite, posibilitar el ascenso social o simplemente transformar los
criterios “raciales” en Bolivia. En tltima instancia se sugeriria que es posible comprar el
estatus social y sus indicadores de ascenso, algo que si no es falso, peca de inocente.

Incluso la Ley Contra el racismo y toda forma de discriminacién n° 045 del 8 de octubre
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de 2010, tiene obstaculos y contradicciones en su aplicacién hasta la fecha. El racismo es
algo determinante en la sociedad boliviana y no se modificara facilmente, mucho menos
por un sustancial incremento de la billetera. Evidentemente, como en todo, es posible que
haya excepciones, mucho mas en tiempos de Estado Plurinacional, sin embargo, una
conversion inmediata suele ser abstractal3*, pero no concreta; es como dice el refran, una
gaviota no hace verano. Doy dos ejemplos de que esos criterios no se modificaron
Ilanamente: 1) las paginas de eventos sociales de los periddicos siguen siendo muy palidas
en el tono dérmico de sus protagonistas; hecho que permite verificar que los criterios
raciales siguen dominando la escena de lo pablico entre las élites nacionales, 2) Victor
Hugo Cardenas, ex-vicepresidente de Bolivia, intelectual de origen indigena, con estudios
de postgrado y goberné acompafiando al partido neoliberal mas importante, no participa
de la vida social de la élite. Es mas, para tener vida social, regresé a su fraternidad de
morenada del Gran Poder y aunque ya no piensa en la vida politica desarrolla su vida
social alli. Esos datos aislados, aunque no evidencian nada, si permiten verificar que los
criterios raciales tuvieron cambios muy leves.

Respecto a la otra observacion: hay representantes de las clases medias bailando
en la festividad. Si bien observar la entrada Folklorica desde una graderia o una revision
de las fotos de la prensa ratificarian tal observacion, en realidad esos datos, como
evidencia, son muy elementales y superficiales. Ocurre que el control de la fiesta que esta
a cargo de la Asociacion de Conjuntos Folkldricos del Gran Poder (ACFGP), como
también el control de las fraternidades, lo tienen los viejos protagonistas; para ellos, la
participacion de los bloques de profesionales, los bloques independientes -que son los que
mayoritariamente tienen como participantes a las clases medias-, es aceptada y hasta
deseada, pero en realidad les da lo mismo su presencia 0 ausencia. Porque alrededor de
la fiesta hay un juego profundo, como diria Geertz, donde los sujetos que lo siguen
participan de toda la ritualidad y atraviesan todos los escafios para llegar a un sitial que,
en la mayoria de los casos, es llegar a ser pasante de una fraternidad. Para acceder a ese
honor no sélo hay que participar varios afios de la fraternidad, sino hay que participar en

las fiestas contiguas y ello implica formar parte de los rituales de reciprocidad y

134 por ejemplo la Ley contra el Racismo y toda forma de discriminacion N° 045 del 8 de octubre
de 2010 y la Constitucion Politica del Estado Plurinacional, prohiben de modo abstracto y positivo el
racismo, incluso se llegd a estipular sanciones. Sin embargo, hasta hoy se siguen repitiendo hechos
discriminatorios y racistas, pese a las amenazas de juicio; por otro lado, los racismos encubiertos siguen
gozando de legitimidad institucional, mientras no sean visibles.
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compadrazgo que el conjunto social demanda, solo después de haber agotado todas esas
instancias una pareja califica para aspirar al cargo de pasante de Fraternidad. Obviamente,
también debe demostrar que tiene la solvencia economica suficiente para ocupar un cargo
tan alto. Por eso la presencia de los otros, que usualmente los discriminan, no modifica la
practica cultural, ni la estructura social.

Prosiguiendo con la idea inicial, pese a que el contexto politico se transformo, los
cholos y cholas estaban y contindan en ascenso politico, no sélo por la presencia del
Presidente Evo Morales y su partido politico'®®, también por la fuerza de sus predecesores
como Carlos Palenque con CONDEPA y Max Fernandez con UCS®®. Sin embargo, los
participantes de la fiesta del Gran Poder no tienen fuerza organizativa representativa para
la vida politica nacional, no tienen un partido politico, los que hubo “perdieron vigencia”,
no son considerados un movimiento social y, sobre todo, se mueven camalednicamente y
sutilmente por las redes del capitalismo global. De hecho, igual que en los gobiernos
neoliberales, hay cholos y cholas en la administracién pablica, como en todo lado,
precisamente, aquello que la élite letrada procurd evitar. Sin embargo, su participacién
no es organica, al contrario su presencia es individual, como dirian muchos, a titulo
personal.

Como criticamente sugirié Hinkelammert, la tradicion intelectual de la izquierda,
asi como toda la teoria sobre el nuevo sujeto latinoamericano o las subjetividades victimas
de la dominacion estuvo signada por el rastreo de sujetos pobres y explotados.
Textualmente se referia al “sujeto social, como clase social 0 como movimiento popular,
unido a la idea del sujeto del cambio o el sujeto de la revolucion” (Hinkelammert 2002b,
1) . Es decir, este sujeto descrito asi, se oponia al sujeto moderno, al individuo
europeizado, pero también se situaba como el pobre, el marginado, el dammnes

fanoniano, en sintesis, era el destinatario de cualquier proyecto de emancipacion.

135 Aunque el Gobierno del MAS procuro hacer una democratizacion del acceso a los recursos la
misma no se dio horizontalmente, sino verticalmente y, casualmente, a sus allegados de la élite y la clase
media. Zavaleta describido ese movimiento como “la paradoja sefiorial”’, porque es posible advertir la
capacidad de la ¢lite y la clase media de apropiarse de los contenidos del “proceso de cambio” y usarlos
para beneficiarse, volviendo a controlar lo pablico. Eso ocurrié y dejé cargos infimos a pocos actores
populares.

136 Conciencia de Patria (CONDEPA), Unidad Civica Solidaridad (UCS). Siglas correspondientes
a los partidos populistas de la década de 1980 que disputaron la presidencia del Estado con grandes
posibilidades politicas.
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Entonces, ¢cdmo nombrar a un subalterno adinerado que hace gastos dispendiosos®®’ y
cuya fuente econémica lo vincula con el libre mercado y con la globalizacion? Desde esa
perspectiva, los cholos y cholas protagonistas de la fiesta del Gran Poder nunca fueron
considerados como sujetos de la revolucién, no fueron tema como subjetividad posible
del contexto latinoamericano. Si, se hicieron trabajos sobre su ascenso econdémico,
poniendo mucho énfasis en el vinculo entre sus tradiciones indigenas y nuevas y efectivas
estrategias de crecimiento de capital, pero al no ser descritos como dominados, nunca
fueron pensados como una posibilidad identitaria, mucho menos como un sujeto al que
habia que redimir de la discriminacién y la postergacion social. Porque ademas son los
protagonistas de la fiesta méas grande y fastuosa de la ciudad.

Tassi, Arbona, Ferrufino y Rodriguez-Carmona argumentan que hay un desborde
econdémico popular en Bolivia y el mismo es a consecuencia de la consolidacion de una
economia chola. Para sostener ese argumento, demuestran como la economia de los
comerciantes e importadores cholos combina eclécticamente “flujos globales con
practicas de circulacion y despliegue de abundancia” (Tassi et al. 2012). Ademas,
procuran demostrar que ese recurso no es una estrategia de incorporacion, mucho menos
una transicion a una economia global, sino que se demostraria que tienen una filosofia
econdmica propia. Para los investigadores, los cholos lograron el despegue de su
economia mediante: el control fisico de locales comerciales, mediado por lazos
familiares; el despliegue de una flexibilidad sorprendente: diversificacion de productos,
espacios donde comercian 0 importan; uso de extensas redes familiares. Es decir, a la
economia chola le acompafia toda una légica propia que le otorga esa pujanza, fortaleza
y riqueza de la que se precia (Tassi 2012, 101). La observacion y descripcion del modo
como los cholos llegan a construir su riqueza fue sistematica y l6gicamente descrita por
los autores, pero también hay avances en los trabajos previos de Tassi, por ejemplo en
“The ‘postulate of abundance’. Cholo market and religion in La Paz, Bolivia” (2010)
proponia que la experiencia de los comerciantes cholos es la mas exitosa porque lograron
reunir el comercio global con précticas rituales de abundancia haciendo de la mezcla algo
productivo. Como resultado de todo ese esfuerzo por acrecentar su economia los cholos,

no sélo pudieron protagonizar la fiesta, aunque ya lo eran, sino pudieron hacer gastos de

137 Toranzo muy certeramente diferencia los gastos suntuarios que suelen hacer las personas de las
élites de los dispendiosos que se emplean en fiestas religiosas y/o relaciones de reciprocidad (Toranzo
1991). Sin embargo, estos gastos dispendiosos representan el poder adquisitivo de los protagonistas.
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reciprocidad altisimos. Al grado, que ahora llegar a ser pasante de una fiesta popular
involucra un gasto privativo. Sin embargo, estas descripciones corresponden a una
observacion muy sistematica y actual del modo como se desarroll6 esta economia.

Una revision en contexto revela otro aspecto, la economia chola comenzo a crecer
durante el periodo neoliberal, es decir, cuando Victor Paz Estenssoro promulgd del
Decreto Supremo 21060. Arteaga sefiala que las mujeres comerciantes- informales
fueron haciendo crecer sus capitales, una vez que se dedicaron al comercio. Obligadas
por las circunstancias, supieron aprovechar la nueva realidad econdmica, la libre
importacion y las redes de contrabando (Arteaga 1988a). De hecho, el gobierno del MNR,
con el afan de paliar los efectos del despido masivo de obreros, la libre contratacion, y el
deterioro de la economia fue permisivo con los contrabandistas porque ellos podian dar
dindmica a la economia nacional. Mas aun, siguiendo la pista de Arteaga, sostuve que fue
el comercio femenino el que logro el crecimiento de la economia chola porque el mismo
arrancé en puestos de venta ambulantes en las calles, siendo mujeres, mayoritariamente
sus protagonistas. Era natural en esos afios obreros, ferroviarios, fabriles y mineros
quedaron en las calles y fueron sus esposas las que tuvieron que salir a ambular, vender
en la calle, porque ellas, como diria Dussel, tenian que preservar la vida de sus familias y
para eso tuvieron el valor (Cérdenas 2009). Muchos de esos emprendimientos callejeros
se convirtieron en los grandes negocios que ahora conocemos y fueron mujeres las que
los iniciaron.

Consolidado el despegue de la economia chola varios intelectuales procuraron
formalizar un denominativo iniciando una discusion sobre qué son: burguesia chola
(Toranzo 1991), capitalismo andino (Patzi) pequefia burguesia aymara (Rea 2003), las
nuevas élites (Llanque 2001). Mas alla de nombrarlos, lo que interesa a esta investigacion
es ver qué practicas posibilita su crecimiento economico y sobre todo comprender, como
el mismo se relaciona con su subjetividad. Por eso, aunque el tema es interesante, esta
investigacion no se dedica a analizar la economia chola porque supondria ampliar el tema
hasta dimensiones que sobrepasan el objetivo de esta tesis.

Sin embargo, por todo lo descrito en el capitulo anterior, y salvando las
diferencias, si podemaos referir a los folkloristas como victimas, porque “no-pueden-vivir

plenamente*®” (Dussel 2006, 94). Pero ¢qué les fue negado? Obviamente no se les negd

138 |_as negritas son nuestras.
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el derecho a la vida, a movilizarse en el territorio, y al manejo de su economia®3, pero si
el derecho a reconocer su identidad real y su identidad nacional. El derecho a su identidad
cultural, a ratificar la pertenencia basica al suelo que habitan o simplemente, el derecho a
valorarse a si mismos les fue simbdlica y sistematicamente negado. Recordemos que
cholo todavia es un adjetivo calificativo negativo. Como dice Dussel, quien no tiene nada
que perder es el unico verdaderamente libre y esa es la condicidn de posibilidad para
generar una voluntad, “vuelve a adquirir el ethos de la valentia, del arrojo, de la
creatividad. La primera determinacion del poder (como potentia [—2]) es la voluntad. El
pueblo la recupera en los momentos coyunturales de las grandes transformaciones”
(Dussel 2006, 94).

Los momentos coyunturales de esas grandes transformaciones, en el caso
boliviano, fueron gloriosos, pero también tragicos, por ejemplo: la Revolucion de 1952 y
todos sus prolegémenos y consecuencias. Recordemos que las luchas y reivindicaciones
sociales de la primera mitad del siglo XX fueron reprimidas sangrientamente, por
mencionar algunas fueron celebres: la masacre de Catavi (1942), la masacre de Uncia
(1920), la masacre de Jesus de Machaca (1921), la masacre de Chayanta (1927). Entonces,
para los indigenas y cholos, no era posible protestar o generar grandes momentos
coyunturales que posibiliten transformaciones sociales sin pagar una alta cuota de sangre.
Por ello, para quienes participaban del Gran Poder, esta sélo es una hipétesis, recuperar
la potentia y la voluntad pudo tener una via mas ecléctica: la performance festiva.

El momento de recuperacion de la potentia, como sefiala Dussel (2006), ocurre en
las coyunturas de las grandes transformaciones del pueblo. Zavaleta (1990) llamoé a esos
momentos los de la disponibilidad social, es decir, cuando una sociedad esta dispuesta a
cambiar sus creencias Yy eso ocurre por el agotamiento de todo lo anterior. En esa medida,
un momento de recuperacion de la potentia fundamental, fue la Revolucion de 1952. No
solo el Estado, sino la mayoria de sus sociedades estaban dispuestos a transformar sus
creencias mas fundamentales. Fue en ese marco, el Estado en un afan populista, pero
también democratico, acogio con agrado el folklore “mestizo” e indio. En cierto sentido,
acogié con apertura los fundamentos de la nacion étnica, quiza a influencia del

nacionalismo aleméan. Lo cierto, como ya lo expusimos en el primer capitulo, se

139 Sin embargo, en momentos excepcionales, que en Bolivia suelen ser muchos, se privé del
derecho a la vida y a la movilizacién a muchas personas.
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reconocieron las danzas populares como pertenecientes al folklore nacional,
incrementando el repertorio de danzas que habian sido reconocidas hasta entonces. De
hecho, los festivales que se llevaban en los Estadios convocaban abiertamente a recuperar
danzas y la juventud se entreg0 a ello con entusiasmo.

De esas recuperaciones e invenciones de danzas folkléricas devinieron nuevos
repertorios y esos se bailaban intermitentemente en las calles de la ciudad y precisamente
en la fiesta del Gran Poder que no estaba del todo formalizada. Porque era una fiesta
religiosa que tenia fraternidades que se organizaban particularmente y celebraban su
ritualidad y bailaban; los grupos mas grandes tenian bailarines que acompafiaban a los
devotos desde la iglesia hasta el lugar de la fiesta. Con la iniciativa del Parroco Camacho
se organizo toda esa marmaja de celebraciones dispersas mediante una entrada de
conjuntos folkldricos y nacid la festividad del Gran Poder en 1966, Fue en la fiesta del
Gran Poder que los migrantes indios y cholos lograron sentirse parte de la ciudad, pues
su participacion en la fiesta los hacia sentir parte de algo grande, aunque su escenario
todavia correspondia a la ciudad de indios. Por eso fue que transitar desde la ciudad de
indios a la de blanco en 1974 fue un hecho fundamental, no sélo para la fiesta, sino para
la subjetividad de sus protagonistas.

Es precisamente, en esa medida que puedo hablar del ethos de valentia, arrojo y
creatividad, que Dussel (2006) describe como el punto basico a partir del que se articula
la potentia. Sin un acto reivindicativo abiertamente politico, la inocencia y jocosidad que
la fiesta posibilitaba hubiera quedado en eso, sin que sea posible interpelar a las élites
letradas. Mostrandoles el colorido y la riqueza de lo local, que se amparaba en el
patronazgo de una imagen sagrada catélica, la fiesta aparecia como un suplemento, a lo
boliviano. La estrategia de lo suplementario tiene que ver con esa simplicidad, porque no
parece una amenaza, sOlo interroga. Gracias a esa “posibilidad” de potentia, que Bhabha
(2000) Ilamo la estrategia de la suplementariedad, ocurrié que los actores de la fiesta se
desplazaron de los méargenes al centro de la ciudad constituyéndose este, en un acto
politico que les hizo visibles frente a la nacién. De esa manera, pudieron recrear su mundo
de la vida, proponer su modo de ser nacional y reinventar un nacionalismo cholo.

Precisamente, en torno a ello, los actores de la fiesta replantearon su gentilicio.

No podian definirse como cholos o indios porque ambas palabras no definen a alguien,

140 Aunque las fuentes discrepan si fue ese afio exacto.
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sino adjetivan y lo hacen negativamente, es decir son insultos; pero como actores que
participan de la fiesta necesitaban un modo de definirse socialmente y optaron por
autonombrarse folkloristas. Asi, folklorista seria una categoria emic, que emerge de los
propios actores, y pasé formar parte del vocabulario colectivo de la nacién.

Asi, los folkloristas, que aparecen como los excluidos por la razén y no tienen otra
alternativa que buscar como afirmarse como sujetos (para disolver el monstruo que fue
fabricado con su imagen) buscaron modos de construir su identidad nacional. Dice,
Hinkelammert que el fundamentalismo, en esta caso nos refeririamos al fundamentalismo
de la razén moderna, en todas sus formas se basa en la negacion del sujeto, pero el
fundamento es el sujeto (Hinkelammert 2002a). De ahi surge la necesidad de la
interpelacion del todo en nombre del sujeto, hecho que debe materializarse de algun
modo. La interpelacion, entonces seria la accion mediante la cual el sujeto desafia a la
institucion. Pero al mismo tiempo se afirma, afirma su existenciay se recupera a si mismo.
En cierto sentido, “el sujeto interpela al propio individuo, al interpelar la ley. Lo interpela
en su relacién con el otro (Hinkelammert 1998, 197-198).

En esa medida, quisiera retomar la interpelacion y comprenderla como ese gesto
de resistencia que es un enfrentamiento “cara a cara”, como dice Hinkelammert “al decir
cara, ya no es la méscara, es rostro que interpela, rompe la estructura funcional y ya no
es Unicamente un grito, sino un acontecimiento de donde emerge un sujeto que se
transforma en militante y constructor de algo nuevo” (Hinkelammert 2002b, 68-69).
Veremos como mediante la fiesta los folkloristas dieron la cara a nombre de su identidad
cultural y se enfrentaron ante el “sentido comin ciudadano”, que ya los tenia
estereotipados. Demostraron el valor de sus performances festivas para una
representacion propia, pero ademas para una representacion del colectivo social. De
hecho, asumir que el folklore comenzé a ser representante de lo nacional fue resultado de
un juego de representaciones muy complejo. Por un lado, las élites nacionales al calor del
nacionalismo étnico (de influencia alemana) habian comenzado la blUsqueda de sus
antepasados y, del mismo modo que los peruanos, primero se reconocieron en la cultura
inca. Gracias a las investigaciones de Poshansky, en territorio boliviano, el origen se
desplazé a Tihuanacu, tuvo mucha influencia su libro Tihuanacu. La Cuna del hombre
americano (Posnansky 1945), pero también toda la bibliografia que produjo sobre esta
cultura. Aunque habia todo el entusiasmo por demostrar que el origen de Bolivia, es decir
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la proto-Bolivia, era Tihuanacu, no se pudo abstraer la presencia de los sujetos
mayoritarios, los indigenas a quienes discriminan. En un afan de populismo didéactico el
gobierno del MNR organizd demostraciones de danzas folkldricas y autoctonas y fue ahi,
como ya lo expusimos, se ampli6 el repertorio de lo folklérico.

Finalmente, quisiera que se comprenda la dimension politica que hay detras de la
fiesta, mas alla de los procesos que normalmente la sitdan en la disputa por el poder,
pensandola como conciencia de la historicidad. Como dice Zemelman, sobre la historia,
que es necesario, “aprehenderla como conciencia de la historicidad del momento, como
construccion de proyectos resolutivos en el plano de las contradicciones inmediatas”
(Zemelman 2001a, 18). En ese entendido, es posible encontrar la potencialidad (la
potentia que refiere Dussel) en los gestos de autorepresentacion de los protagonistas que
ayudan a construir o redefinir sus modos de ser nacionales, incluso modernos, desde su
diferencia. Todo, con una conciencia de su historicidad, es decir, la comprensién de que
sus acciones en el presente, tendrén consecuencias y modificaran el futuro.

Mostrar como los folkloristas no so6lo se representan, sino cémo
sistematicamente fueron produciendo gestos reivindicativos evidencia que recuperan la
politica como un proceso complejo de construccion de voluntad, mas que como la
adscripcion a un bloque en busca del poder. En esa medida, se puede observar la
conciencia de su historicidad, por ejemplo, cuando discutieron el origen de una danza,
mas alla de quien tenga la razon se pusieron frente a un discurso y una festividad que
habia hegemonizado el debate sobre lo folklérico a nivel nacional: el Carnaval de Oruro.
Ahi fue que los folkloristas, del Gran Poder, llegaron a poner en crisis las creencias
“originarias” del acto folklérico mas grande y reconocido de Bolivia e incluso
deconstruyeron sus discursos. Por otro lado, cuando los folkloristas travestis crearon el
personaje de la China Morena lo hicieron por medio de un ‘resquicio suplementario’
porque no interpelaron directamente al poder, sino a los actores populares. Por medio del
folklore nacionalizado provocaron, de todos modos al Estado. En la actualidad su primera
irrupcién sigue moviendo sentidos sociales. En un dialogo entre ambas festividades. No
solo cambiaron y renovaron la estética de la fiesta popular contemporanea, sino
contribuyeron en el debate de un discurso actualisimo: la equidad de género. De hecho,
un sector del movimiento GLBT no sélo reivindico a esos protagonistas, sino luchan por
restituirlos en la escena folklérica, algo que esta ocurriendo de a poco. Es decir, la
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conciencia, la potentia, de los primeros travestis de la fiesta tuvo sus frutos y funciono.
Finalmente, las cholas no sélo irrumpieron en el Estado por medio de sus polleras, sino
lo desafian constantemente. Su interés no radica en la aceptaciéon social, volverse:
burguesia chola, jailones cholos o hacer desaparecer su identidad social y racial, al
contrario, su apuesta es por la diferencia. Ellas se constituyen en el ejemplo claro de que

es posible pensar en una modernidad chola.

4.2 El origen de la morenada: una interpelacion chola

Sin duda, la danza de la morenada se convirti6 en la representaciéon mas
emblematica de la fiesta del Gran Poder y por supuesto todo lo que se relaciona con ella
es objeto de constante escrutinio. Actualmente, un tema de disputa permanente es el
origen de esta danza. Alrededor del mismo se organizaron los mas numerosos debates,
las confrontaciones mas beligerantes y se produjo una cantidad de hip6tesis que rebasan
lo que se puede esperar en atencion a una danza. Ocurre que la morenada no es una danza
mas, sino es la danza mas importante para los folkloristas pacefios y una de las mas
representativas del Carnaval de Oruro.

Abercrombie (1992), sefiala que hasta la década de 1990 la morenada fue la danza
menos estudiada, aunque actualmente, desde un punto de vista histérico, todavia no fue
lo suficientemente visitada. En la Gltima década hubo un marcado interés por revisarla,
aunque muchas de las entradas fueron por lo simbdlico, lo contemporaneo y el prestigio.
En este punto quisiera detenerme en un aspecto que fue revisado introductoriamente y
que suele ser muy descuidado: el origen. Pero méas que el origen me interesan las
narrativas sobre el origen, pues considero que alli se encuentra uno de los aspectos mas
reveladores de la participacion chola en la fiesta.

Sintéticamente podria sostener que hay una tension entre dos grandes narrativas,
por supuesto cada una con sus bemoles, 1) la narrativa oficializada: que seria la que
tradicionalmente se narré acompafiando al Carnaval de Oruro y por lo tanto es la méas
difundida, 2) la narrativa folklorista pacefia: chola. Se trataria de un contradiscurso frente
a lo oficialmente reconocido.

Aungue el Estado, como tal, no puso su énfasis en alguna narracion, ni acepté su
posicion, difundio la hipotesis del Carnaval de Oruro que implicitamente se volvio oficial.
Por el otro lado, hubo actores sociales, folkloristas, que disputaron la narracion
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oficializada y tuvieron algunos logros que pusieron en entredicho la posicién oficial,
incluso llegaron a desafiarla. Antes de entrar en tema quisiera aclarar que es de mi interés
ver como ambas narrativas se pusieron en conflicto y demostrar, de ese modo, que los
actores sociales, del pasado y del presente, si tenian conciencia de su historicidad, como
diria Zemelmman. Pero sobre todo reconocer que en su disputa estd algo mas: la
recuperacion de la identidad cultural que les habia sido negada. Era importante para los
folkloristas del Gran Poder disputar esa verdad con un relato reconocido, porque una
eventual victoria los inscribiria en la cultura nacional. Incluso la mera disputa ya los
situaba discutiendo un problema suyo como problema nacional. Esta disputa, entonces
responderia a una estrategia suplementaria, pues entré por un vericueto y no importaba el
resultado (o la respuesta), lo que ocurria era que lo cholo comenzaba a formar parte de un
debate nacional. Como diria Bhabha, se instalaba un movimiento ambivalente entre lo
pedagogico y lo performativo mediante una interpelacién narrativa de la nacién.

En este preciso punto radica la importancia de este acapite, toda vez que el origen
es uno de los principales argumentos para consolidar una identidad. Sin embargo, los
gestores del Carnaval de Oruro, junto a los primeros folklorélogos produjeron todo un
discurso de la morenada como perteneciente al Carnaval de Oruro ¢qué pasa cuando el
Estado e instancias supranacionales legitiman la posicion de un grupo en desmedro de
otros?, ;/qué pasa cuando se niega la intervencion del otro? Parece que la interpelacion,

en estos casos, deja de volverse necesaria para ser obligatoria.
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Imagen 16
Morenada Fanaticos del Gran Poder

Foto: Miriam Rivas 2016
4.2.1 Oruro tierra de la morenada: posicién oficial- izada

Ocurri6 que al ser el Carnaval de Oruro la festividad méas grande de Bolivia, y la
que tenia mas antigiedad, fue inmediata y tempranamente reconocida por el Estado. Se
trataria de un desfile folklérico con fuertes insinuaciones patridticas que a tiempo de
celebrar su herencia indigena rememora deidades del pasado prehispanico “inventadas”
(dentro la construccién cultural de la élite sobre lo indio); mientras, las élites que
participan de la festividad reconocen su presencia como un acto devocional y penitencial
dedicado a la Virgen del Socavon, Patrona de la ciudad. La narracién pedagogica del
Carnaval es sencilla: la tentacion diabolica, la caida en el pecado, la penitencia y la
redencion a los pies de la Virgen (Abercrombie 1992, 280-285). Como dice Abercrombie,
en el carnaval hay una gran variedad de bailes, puesto que el lugar del indio en el futuro

nacional, todavia no esta definido y tal parece que el verdadero pecado que sus
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participantes mestizos expian es haber dejado salir al “indio oculto” (Abercrombie 1992,
281). Por eso, por la mayoritaria participacion mestiza, esta fiesta fue “tempranamente”
reconocida por el Estado, pero ademas porque sus élites lograron que la festividad
proscriba la participacion india y chola'®. Su dimensién pedagdgica sobre lo nacional
significd que la fiesta sea inmediatamente incorporada a los significantes nacionales
cuando la revolucion de 1952 triunfo. Posteriormente, fueron las gestiones del MNR las
que le procuraron el reconocimiento como Obra Maestra del Patrimonio Oral e Intangible
de la Humanidad por la UNESCO el 2001.

Con el respaldo Estatal el Carnaval de Oruro impuso una reinvencion de su hecho
festivo, a tiempo que se nacionalizaba la tradicion popular. Como sefiala Abercrombie,
hay una paradoja, pues mientras que para propdsitos nacionales se adoptaron las
tradiciones mestizo-cholas, como el espacio que amalgama la tradicion india y la ‘vida
civilizada’, convirtiéndolas en la figura clave de las narrativas del carnaval,
paulatinamente, los mestizo- cholos se vieron relegados del acto devocional y patriético
(Abercrombie 1992, 303). También apunta que de un conjunto de morenada que habia en
1913 se llegaron a incrementar hasta catorce grupos en 1988: por supuesto que incluyendo
danzas como: negritos, reyes morenos Yy caporales (Abercrombie 1992, 302). Sin
embargo, podemos atestiguar que el carnaval de Oruro estaba signado por su empefio de
representar lo indio, aunque usando tradiciones y estéticas cholas, para asumir su
nacionalismo. En ese marco de complicidad entre lo estatal y los productores del carnaval
surgieron “tergiversaciones’ de las tradiciones populares cholas e indigenas, porque eran
desconocidas para la élite nacional.

Las hipotesis que se desarrollaron alli tienen una vertiente, la diaspora, el esclavo
africano traido a estas tierras. De hecho plantean que el origen de la danza de la Morenada
se origin6 como una parodia de los esclavos traidos de Africa: Senegal, Congo y Angola
(Beltran Heredia 1956, Cazorla 2007, Fortan 1976, Mancilla 1995, Murillo Vacarreza
1980, Opinidn 1985). Hay dos tesis que se repiten constantemente, pero que no se

141 A la semana siguiente del Carnaval de Oruro y toda su pompa, en Tentaciones, se organiza el
Carnaval del sur, una entrada folklérica reservada para que dancen los cholos e indios de la ciudad.
Recientemente, la Gobernacidn de Oruro viene organizando, como parte de las actividades de un calendario
carnavalero, una semana antes del carnaval, una entrada indigena a la que denominan Anata. Esa entrada
es una iniciativa del gobierno y convoca a las comunidades ofreciéndoles premios y trofeos. En un intento
de recuperar la participacién indigena, pero también con la intencion de ofrecer a los turistas el paquete
completo, carnaval: indios, cholos, mestizos y blancos en diferentes performances folkléricas, pero todos
en la “capital del folklore de Bolivia” como unico escenario.
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interfieren: la primera version explica que la danza retrata, o parodia, la caminata forzosa
de esa poblacion hacia las minas de Potosi (Mancilla 1995, Murillo Vacarreza 1980,
1992). La otra, es la que explica que su origen tiene que ver con los trabajos de
servidumbre, de ellos en los vifiales (Beltran Heredia 1956, Fortin 1976, Opinion 1985).
El primer observador la describid recién después de 1952, cuando en NR estaba en su
auge y era necesario darle caracter a la Revolucién. Ambas hipotesis tienen como Unico
argumento la observacion de los danzarines y su performance, eso demostraba que todo
esto se produjo cuando se procuraba afianzar un discurso nacionalista con respaldo
popular de las danzas de Bolivia. Un dato adicional, para explicar las danzas se acudio a
una formula simple: la mayoria de las danzas se describian como “parodia de algo”:
doctores de Charcas, funcionarios coloniales, salvajes de la selva, los esclavos, etcétera.

Fortun, una  importante intelectual y etnografa, afin al Nacionalismo
Revolucionario, acorde a las politicas estatales, dedujo que los esclavos negros
elaboraban representaciones danzadas de la vida de los sefiores Virreinales con el afan de
satirizarlos. Asi, su traje rememoraba la época de Felipe 111, en tanto atuendo cortesano y
de la mezcla con la artesania colonial, su decoracion se volvio en ese traje abigarrado y
atiborrado de adornos. Sin embargo, no explicé algo sencillo, ;cémo unos esclavos
pudieron conseguir trajes virreinales finamente bordados? Sostuvo ademas que cuando la
danza pas6 al dominio de los mestizos, como rememoracion de su antiguo origen,
conservo la mascara de negro y el idiofono africano de la matraca (Fortin 1976, 33). La
Unica certeza historica que acompafiaba su hipétesis era que los esclavos fueron llevados
a trabajar a las minas del Alto Per(, la actual Bolivia, y al no poder aclimatarse fueron
llevados a los valles orurefios para trabajar en la cosecha de uva. Contradictoriamente a
ese dato historico, Clara Lopez Beltran sefialé que los esclavos no pudieron aclimatarse
a las alturas del altiplano andino y fueron llevados inmediatamente a los Yungas, dado su
alto costo, porque los patrones no querian perderlos. Aclara que “el esclavo negro presto
servicios en tres fuentes principales: las minas y lavaderos auriferos, las chécaras y los
talleres artesanales” citada en Cuba (2007, 14).

Teniendo la evidencia de que esclavos africanos llegaron a las minas de Potosi,
no solo Fortun, sino muchos folklorologos orurefios, difundieron la hipotesis de que el
origen de la morenada tiene que ver con la imitacion de los esclavos y el arrastrar de sus

cadenas. “La danza de los morenos representa hoy la dolorosa caminata de los esclavos
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negros (...) Mas tarde, ya en tiempos de la Republica, la horrenda vision resucitara en
una historia bailada, en una danza que el pueblo acabard llamando La Morenada”
(Mancilla 1995, 5)

Fabricio Cazorla, por su parte explico que “existe la hipétesis de que 1os primeros
danzarines fueron los mismos negros y que luego fueron reemplazados por artesanos”
(Cazorla 2007, 3), afiadia que “1913 se toma como la fecha mas antigua registrada en un
estandarte de la danza de los ‘Morenos’. Esta fecha es el hito fundacional para la
Morenada Zona Norte. Sin embargo, -aclara- la danza es mucho més antigua que la fecha
mencionada” (Cazorla 2007, 7). Como evidencia de que la danza representa a los esclavos
africanos, porque al momento de organizar su argumento ya existen las tesis pacefas,
exhibe fotos de mascaras antiguas, cuyas formas sugieren que los representados son
afrodescendientes. Lamentablemente, no tienen fecha que respalde la antigtiedad, mucho
menos el origen de la danza, algo similar pasa con sus fotos.

En el mismo sentido, los actores de la festividad “inventaron” una ceremonia a la
que trataron de nombrar “auto sacramental”, para la representacion de la pisa de uval®,
Una cancion cantado por los Kjarkas acompafa al evento que se organiza en los dias
posteriores al carnaval, con ella se procura legitimar la hipotesis de la pisa de uva de parte
de los esclavos africanos. Pero la puesta en escena es un poco extrafia, pues arrojan uvas
al suelo y los danzarines, con toda su parafernalia, esos trajes grandes y pesados, bailan
mientras simulan que pisan uvas. El acto es una prueba del modo como una descripcién
letrada pudo motivar la creacion de una practica cultural popular.

Dado el prestigio del Carnaval de Oruro y el interés del Estado por tener un
folklore nacional las estrategias de divulgacion y narracion'*® del hecho festivo y de esta
hipétesis se apoyaron en los folklorismos para dar cuenta del fenbmeno cultural. Con
mucha aceptacion y demasiado respaldo gubernamental, la tesis orurefia del origen de la
morenada se difundié por todos los espectros de la comunicacion como: la locucion en la

Avenida civica, la television, la radio, cartillas turisticas y revistas. Lo mas probable

142 E] Auto sacramental era una narracion dramatica mediante la cual la iglesia adoctrinaba en los
dogmas basicos de la fe, ademas provocaba entusiasmo por la victoria de una representacion sagrada de la
fe. En este “auto sacramental”, como veremos, no se cumple ninguna de las funciones que se les atribuye.

143 Apunto el narraron porque conforme se comenzo a televisar y producir documentales las
imégenes tenian que ir acompafiadas de una narracion que explique la riqueza cultural. En vivo, muchas
veces, los folklorélogos interpretaban incluso aquello que no habian reflexionado. Esa préctica todavia esta
vigente y puede verse en cualquier canal televisivo que trasmite las entradas folkldricas de Bolivia. Fue esa
via la que afianzo la tesis orurefia.
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también es que los “investigadores” del Carnaval de Oruro, que en realidad s6lo deducian
desde su lugar de enunciacion, fueran los precursores en pensar el origen de las danzas
de Bolivia y evidentemente de la morenada.

Estas narraciones fueron producidas por académicos, autores de peso y prestigio
como Fortun, Murillo, Beltran Heredia y Cazorla. Fortan, por ejemplo, era la mas
importante especialista en folklore de su época y era reconocida como tal por los actores
sociales, los académicos y la clase politica nacional. Entonces, su figura era de autoridad
y ahi la teniamos produciendo y validando, desde el Estado, la tesis del origen orurefio.
Se podria asegurar que la descripcion de esta danza y las deméas danzas fueron producto
de los folklorismos. Porque se apoyaron en instituciones, generaron una reflexion sobre
el hecho festivo y se sustentaron en deducciones que provenian de miradas superficiales
estereotipantes.

Estas descripciones inauguraron un régimen de verdad que fue implicitamente
refrendado por el Estado y luego por la UNESCO que confirié el nombramiento de Obra
Maestra del Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad al Carnaval orurefio.
Paraddjicamente, alguna de las hipotesis pacefias, que cuestionan la representacion de los
esclavos, acudio a esa misma representacion. La principal critica, entonces, solo procura
cuestionar que en Oruro no habia esclavos a los cuales parodiar porque se tuvieron que ir
rapidamente al no poder aclimatarse. Sin embargo, fue en el Carnaval orurefio donde la
morenada se hizo visible al mundo y a toda Bolivia, también fue a raiz del Carnaval que

emergieron los primeros intereses en estudiarla y escribir sobre ella.
4.2.2 Morenada pacefia

Ocurria que a las hip6tesis del Carnaval de Oruro les acompafiaba ese halo de
verdad instituida, como diria Bhabha, un régimen de verdad respaldaba su propuesta.
Porque era un hecho, reconocido en el seno de lo nacional, que el origen de la morenada
era la imitacion o parodia de los esclavos africanos que llegaron a estas tierras. Recién a
partir del siglo XXI, un conjunto de intelectuales organicos de la festividad del Gran
Poder comenzaron a cuestionar las certezas de los folklorismos bolivianos.

Para los pacerfios el origen de la morenada, precisamente por su fastuosidad y a
falta de una version, tiene por lo menos dos diferentes hipdtesis que son las mas

reconocidas o por lo menos las més difundidas. La primera version fue la desarrollada
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por el historiador Cuba, quien sostuvo que el origen de la danza esté situado en la ciudad
de La Paz y, a pesar de su critica a los orurefios, sefialaba que se trata de una parodia de
los andinos al lugar que se daba a los esclavos negros durante la Colonia. La segunda
version que es la sostenida por Maidana, Mendoza y Alvarado, quienes confirman que es
Taraqu *4, una poblacidn riverefia del lago Titicaca, el origen de la morenada (Maidana
2004, 79; Mendoza 2007, 74).

La primera hipdtesis pacefia es la de Cuba, que inicié su argumento haciendo un
recuento de todas las teorias y cuestionando, en algunos casos, su legitimidad. Continud
su exposicion llamando la atencion sobre la seriedad de su busqueda y su minucioso
rastreo de fuentes porque basicamente criticO a todas las versiones la ausencia de ellas.
Precisamente, sus fuentes, como instancia legitimadora, le permitieron asegurar que el
origen de la morenada es pacefio.

¢Pero cudles eran las fuentes de Cuba? Definitivamente eran las mas antiguas de
todo el debate sobre el origen; por ejemplo encontré que el viajero francés Weddell#°
describié la danza de la morenada en 1853, en su libro Voyage dans le Nord de la Bolivie,
donde narro sus impresiones. Constituyéndose, segun su criterio histérico, en la primera

referencia que hay sobre la danza de la morenada y la sitla en La ciudad de La Paz:

Los artesanos sastres, que pertenecen casi todos a la clase de los mestizos o cholos, se
visten con una elegancia aristocratica (...), y se pasean todo el dia con méscaras negras.
Bajo esta forma se los llama morenos. Hay algunos que llevan enormes matracas, otros
fusiles y pistolas, pero la mayoria no tienen otras armas que instrumentos corrientes de
mausica. Vi una vez -era el Dia de la Asuncion- una comparsa de estos bellos sastres en el
patio del Palacio, donde daban una serenata al Presidente... (Weddell 1853, citado en
Cuba, 2007, 23-24).

Esta seria la referencia documentada mas antigua sobre los cholos danzantes,
aunque no habla del origen de la morenada, si la sitla en un lugar y momento exacto: La
Paz, afio 1853. Con la informacion de Weddell, el autor relata que los mestizos,

componentes mayoritarios de la danza, veian que bailar tan elegantes y usando mascaras

144 Tercera Seccion Municipal, perteneciente a la delimitacion de la provincia Ingavi, es Canton
[con la Ley de Participacion Popular desaparecen los cantones, por lo menos Tiwanaku tampoco ya es
canton] de acuerdo a mencion de Ley del 22 de noviembre de 1947. Este denominativo procede de la voz
onomatopéyica de las aves que se llaman chhugas (Anas puna) (Toponimias altiplanicas del Departamento
de La Paz, de los autores Mamani y Guisbert, 2004).

145 Hugues Albernong Weddell, viajero francés, llegd a Bolivia en 1851 y escribié su libro con
notas de su viaje y lo publico en Paris, el libro todavia no fue traducido, la cita que trascribimos es de la
traduccidn que aparece en el articulo que describimos (Cuba 2007)
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les daba la oportunidad de rozarse con las damitas de la alta sociedad. Por ello la
necesidad de tener el mejor ornamento, porque les permitiria ganar visibilidad y estatus.
Esta preocupacion por el prestigio actualmente se efectiviza mediante la ostentacién, de
la misma manera se demuestra que la bisqueda de estatus social no es reciente. Weddell,

segun Cuba, aclara algo méas sobre la morenada:

En el mes de agosto, los sastres de La Paz celebran una serie de fiestas, y muchos de ellos
se arruinan entonces queriendo adornarse mejor que sus colegas. Su primera
representacién de morenos tiene lugar el 5 de agosto, en la Fiesta de Copacabana (...)
donde se transportan en masa. Vuelven enseguida a La Paz para mostrarse en la Fiesta de
la Asuncién (...), y no terminan lo que llaman su periodo de devocidn -época de devocion-
hasta el 8 del mes siguiente, es decir en la fiesta de Guadalupe, que van a pasar en
Chuchulaya, provincia de Larecaja (Weddell 1853 citado en Cuba, 2007, 23).

Esta descripcion demuestra, ademas de la atencion a los ornamentos, una préctica
que se da hasta nuestros dias: los danzarines iban a bailar a diferentes comunidades para
incrementar el prestigio. Cuba dice que los primeros que llevaron la danza fuera del pais,
no tuvieron cuidado de resaltar la costumbre y mas bien permitieron el robo de la danza.

Otras evidencias sobre la antigliedad de la danza tienen que ver con la revision
1465>

hemerografica de Cuba, hallé una cronica titulada “Los callaguayas y Morenitos

(1855) que aludia al General Lanza:

No ignoran nuestros compatriotas la aficion ciega que muchos de nuestros hombres de
cierta clase tienen a los "bailes" cuyos nombres encabezan este articulo, y con los cuales
solemnizan las mas notables festividades religiosas; pero lo que hay de mas estrafio que
no falten categorias que tambien se decidan a ser "danzantes" y quizéa directores de estos
bailes, entre los cuales se cita ahora al Jeneral Lanza. jsingular aberracion! El Jeneral
Gonzalo Lanza, antiguo militar de honrosos antecedentes y a los cincuenta afios de edad,
venir a ser farsante en una danza de morenitos y callaguayas, siendo el "achachi" de ellos,
y pisoteando todas sus glorias y laureles dejarse alucinar hasta el extremo de hacerse
capitan de bandoleros sin misién alguna y lo que es peor, sin pretesto que lo disculpe
(sic.) (La época 1855, citado en Cuba 2007, 25-26).

El argumento de Cuba explora mas noticias que hacen evidente que la morenada
era una danza que se interpretaba en la ciudad de La Paz y entre todos los investigadores
él es quien cita las referencias y fuentes mas antiguas sobre la danza. Una prueba final y
muy creativa es la referencia a Melchor Maria Mercado, a quien refiere como discipulo
del famoso explorador frances Alcides D’Orbigny, que viajo por todo el pais dibujando

-entre otras practicas humanas- danzas entre ellas muchas indigenas. El no dibujé danza

146 perigdico La Epoca, afio 7, N © 2132, 18-9-1855: 3, citado en Cuba (2007).
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alguna parecida a la morenada, pero si muchas danzas tipicas. Cuba se apoya en eso para
sostener que esa ausencia es suficiente para demostrar que la morenada no fue relacionada
con danzas de provincias, ni con los esclavos y menos con los indigenas, porque si asi
fuera estarian en el album. Concluye sefialando que su origen es la ciudad de La Paz y se
remonta al XIX, que fue ejecutada primero por mestizos del gremio de los sastres y
posteriormente por los indigenas. Se pintaban el rostro del color negro del capataz para
mofarse del trato preferencial que tenian de parte de los espafioles y criollos (Cuba 2007).
Sin embargo, esta conclusién omite las mascaras, tan celebradas para ocultar la condicién
étnica de los bailarines, y el hecho de permitir que la gente se guie por el costo del disfraz.

La segunda hipotesis, tanto Mendoza (2004), Maidana (2007) como Alvarado
(2004) sostuvieron que el origen de la morenada se debe ubicar en las poblaciones
circunlacustres al Titicaca. Sus argumentos son similares, dado que la base de sus tesis
son las pinturas rupestres de Chirapacal*’, poblacion que estd camino a Copacabana,
donde se representa a bailarines y algunos de ellos podrian ser identificados como
morenos. Los tres asumen que las pinturas -rupestres- corresponden al siglo XVII, es
decir al periodo Colonial Temprano. Empero, este yacimiento arqueoldgico no tuvo
tratamiento adecuado y por lo tanto su data, hasta que no se hagan estudios serios, todavia
es una especulacion; de hecho, el especialista en arte rupestre que citan no es arquedlogo,
ni usé equipo cientifico alguno para datar la época de esas pinturas'*®. Ademas, todavia
queda la duda sobre la autenticidad de estas figuras porque los trajes de moreno mas
antiguos que se conocen son sacos bordados, mientras los barriles que aparecen en la
misma, al parecer son adaptaciones recientes, entonces aparentemente hubo una
representacion futurista de la danza. Sin embargo, esa es su principal evidencia junto a
documentos donde, por ejemplo, se contraté una banda de musicos para amenizar una
fiesta religiosa. El contrato, sin embargo, no menciona morenada, ni danza parecida. Por
lo tanto, ambos datos, como evidencia de origen, incluso de antigtiedad de la morenada
son dudosos.

147 Ex- hacienda, se encuentra en la Tercer Seccién Municipal de la provincia Los Andes. Su
nombre proviene de palabras aimaras Chira, que quiere decir semilla y Paka que es ave altiplanica, aguila
(Toponimias altiplanicas del departamento de La Paz, de los autores Mamani y Guisbert (2004).

148 pintura rupestre documentada en el sitio L.P. 20-21, provincia Los Andes del departamento de
La Paz, por Freddy Taboada, 1988 (Mendoza 2007).
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Imagen 17
Pinturas rupestres de Chirapaca

Fuente: Ponencia de Alvarado, presentada en el Seminario La fiesta se
debate. IEB UMSA, ASDI SAREC, MUSEF, 2008.

Otra fuente sobre la que basan su argumentacion es que aproximadamente en 1941
se consolido el barrio de Ch’ijini como parte de la ciudad -conformado a partir de las
migraciones de comerciantes y artesanos del area circunlacustre hacia la ciudad de La
Paz, fundamentalmente de Taraqu -, zona donde se fundaron las primeras morenadas del
Gran Poder. Segun Maidana (2004) en la composicién de fundadores se puede reconocer
a muchos residentes taraquefios y ello seria otra prueba, para el autor, de que — Taraqu es
la cuna. Este cuadro (detalle de fechas y fundaciones de morenadas...) con lista de

fraternos y fundadores, para Maidana es otro indicio de que la morenada es de Taraqu.

Tabla 1
Detalle de fechas de fundacion de las morenadas del Gran Poder

Nombre de la Fundadores Gremio Banda Fecha de
fraternidad y Fundacion
tipo de danza
Morenada San| Julian Quino| Changadores en| 25 de Febrero dej01/03/1958
Francisco  delBerastegui y Clementeldiferentes tambosglla prov. Ingavi.
Gran Poder Mamani. del Gran Poder | Dirige:  Felipe
Castro




Morenada Gran| José Conde, Felix| Diferentes Urus del Gran{9/09/1960
Poder de La PaziCopana, Pedro Ramirez,jactividades Poder.
“Los EjeslPedro Conde y Angellartesanales Dirige:
Fanaticos” Ramirez. Alejandro
Bautista
Morenada Silverio Calle Soliz Bordadores, 25 de Julio. 12/10/1964
“Union de especialidad Dirige Gregorio
Bordadores del disfraces delVillca
Gran Poder” morenos
Morenada Mario Huanta, Mario| Diferentes Alianza de Oruro20/11/1966
Juventud “SanlVargas, Lino Mamani,factividades de Luciano
Pedro” Gregorio R., Rosendojcomerciales Chambi y Luis
Residentes  de[Ticona, Mario Luna,|(Tocuyeros) Binchente.
chacachi Andrés Miranda y Pedro
Quisbert.
Fraternidad Fidel Yupanqui,| Comerciantes |8 de septiembre|15/12/1968
Morenada Natalio Tintaya,|minoristas deide los Hermanos|

Comercial “Eloy
Salmén”

Silvestre Plata, Vicente
Katari, Casimiro Cortez,
Gregorio Condori,
Simén Katari y Pascuala
Mercado (*)

radios tocadiscos

Aduviri.
Dirigen: Enrique
y Severo Aduviri.

Fraternidad Seferino Guerrero,l Fundado  por] Universo de 1aj18/02/1971
Morenada TupaciDamian Cahuasa, [locutores ciudad de Oruro
Katari del Gran|Nicolds Mamani y Pedrojaymarista de| Dirige:  Braulio
Poder Tapia. radio Nacional y|Molina.
sectores
artesanales.

Fraternidad Francisco Bertin| Diferentes Progreso dej21/03/1971
uténtica Sifiani, Valentinjactividades Oruro.
Luminosos LosBustillos, Julio Aguilar,jartesanales Dirige:  Felipe
Primeros Reyesjuan de Dios Mamani, \Vargas
Morenos dellToméds Apaza y Juan
Gran Poder deMamani Poma.
La Paz
Fraternidad Eulogio Mamani,| Residentes de| Copacabana de|19/12/1971
Morenada Ernesto Maidana, Juan|Cumana de lajOruro
“Rosario” Mamani, Juan Mamani,jprovincia Los| Dirige: Alberto
Residentes  delEmilio Chuquimia, SixtolAndes Villanueva Vi
Cumana prov.]llaya, Nicolas Choque, Eduardo Tito.
Los Andes Andrés Carrillo, Vicente

llaya, Santos Mendoza,

Juan llaya y Santiago

Quispe.
Juventud Pablo Carrillo,| Carniceros Y| 22 de noviembre|17/11/1972
Morenada Marcelino Limachi,jmatarifes. de Oruro
Siempre Ponciano Huanca,
acunos de LalEsteban Yujra, Paulino
Paz, Los Lideres|Callisaya 'y  Carlos

Paredes

Fuente: Maidana 2004, 79.
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A falta de documentos!*®, los investigadores de esta hipotesis acuden a fuentes
orales y etnogréaficas. Asi, la hipétesis de Taraqu sefiala como principales evidencias: el
contrato de una banda para tocar en una fiesta religiosa (1898), el hecho de que Taraqu
es un centro artesanal y de artesanos, la estructura y organizacion de la danza y la relacion
del dualismo andino en el orden que tiene la danza.

Asi, sus fuentes tienen que ver con la verificacién de que alli existen muchos
artesanos especialistas en el bordado de trajes de moreno, hecho que es interpretado como
una evidencia de que se trata del centro y origen de la danza. También hay una referencia
a los testimonios de bordadores y gente mayor que atestigua que su poblado es la cuna de
la danza, porque “siempre han visto bailar morenos alli” y en el pueblo emergié un tipo
de bordado que actualmente es conocido como el “estilo Taraqu” (Maidana 2004, 79).

En ese sentido, Maidana resaltdé la estructura, organizacion y el orden de
danzarines que se usa en Taraqu, segun su interpretacion, tiene que ver con los modos
cémo se organiza socialmente la comunidad como se puede advertir en la siguiente
imagen. Esa seria otra evidencia para Maidana, describe que en el orden de ingreso de
los bloques de morenada existe una forma de uso del espacio que se vincula a los modos
como las poblaciones de Taraqu ocupan los espacios de arriba y abajo: simetricamente.
Sin embargo, todos estos argumentos no evidencian que alli se hubiere creado la danza y
probablemente sean mejor prueba del grado de enraizamiento de la practica de la danza

en la actualidad.

149 En realidad todas las historias regionales de la morenada, incluidas las orurefias, carecen de
documentos que evidencien la creacion de la danza. S6lo cuentan con referencias y “creencias” del modo
cdémo fueron creadas y lo que representan. Sus documentos son tardios, 1913 la fecha més temprana de
Oruro, 1851 de La Paz, 1898 de Taraqu, que es un contrato de banda, pero que no especifica la misica que
se to cara y menos la danza que se bailara.
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Imagen 18
Orden de ingreso de danzarines de Morenada en Taraqu

Fuente: Maidana, 2004

Es posible advertir que esta hipotesis llega a la exageracion para tener argumentos
que sustenten que Taraqu es cuna de la morenada. De hecho con esa argumentacién
béasica, Maidana escribié un pequefio libro, cuyo costo de impresién fue pagado por los
propios residentes taraquefios. Hicieron circular la publicacion por todos los medios de
comunicacion dedicados a los temas folkloricos y fue tal la acogida que muchos
comunicadores no tienen la menor duda de que Taraqu es cuna de la Morenada.

David Mendoza, por su parte, mas o0 menos adscribiéndose a algunos argumentos
de Maidana, sostiene que los folkloristas orurefios solo se fijaron en indicadores
exteriores para describir y comprender a la morenada: la mascara, la matraca y el traje.
Descuidando la reflexion sobre la identidad cultural de los productores de la danza y
omitiendo las representaciones culturales que estan detrds de la danza e incluso la
cosmovision del mundo andino. La pregunta méas importante que hace el investigador es:

¢por qué a los danzarines les interesaria representar a los esclavos negros y no
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representarse a si mismos? Del mismo modo, cuestiona el ritmo que, segun él, no tiene
que ver con danzas de origen afro, como argumento presenta la pregunta ¢por qué las
poblaciones afrobolivianas no siguen bailando ese ritmo hasta ahora? Siendo su
afirmacion central “la danza de los morenos en sus origenes no tiene nada que ver con los
esclavos negros, sino méas bien reproduce las formas de organizacion social, la jerarquia
politica y la huella del colonialismo en el mundo aymara” (Mendoza, 2007). Asi mismo,
sostiene que el significado de la danza tendria que ver con un mito de creacién aymara
que se relaciona con el agua (uma) y es probable que ello se deba a su gestacion en el area
circunlacustre, de ahi la representacion de pescados en las primeras matracas, en los
bordados y en alguna joyeria.

Por otro lado, apoyado en la existencia de otras danzas, sugiere que la morenada
se trata de una danza de resistencia colonial similar a los paqochis o awki- awki. La
mascara de negro es, segun Mendoza, moderna y encubre la identidad aymara en la
creacion de la danza. Concluye sefialando que “la mascara de negro en la morenada es
para interpelar a la sociedad boliviana que continta con la dominacién ahora neocolonial
y que los ‘morenos’ de piel oscura deben continuar con la resistencia y lucha por la
libertad contra el opresor ghara o extranjero” (Mendoza 2007). Como vemos, al discurso
de Mendoza le subyace una evidente accion de resistencia frente al discurso oficial sobre
el origen de la danza. Lleva mas lejos la propuesta, sefiala que es necesario luchar contra
el opresor neocolonial ghara o extranjero.

**k*

La hipotesis del lago, pero especificamente la de Taraqu tuvo tanta atencion que
los residentes'™ decidieron hacer un monumento al moreno y declarar a su pueblo cuna
de lamorenada. Sin el aval estatal, tampoco el de alguna instancia de legitimacién oficial,
acudieron a la television especificamente al programa, dedicado a la farandula folklorista,
Los Principales dirigido por Fernando Espinoza, para que él sea su padrino de
develamiento del monumento. Segun los pobladores, el monumento se construyd con
aportes de los propios comuneros, aungue hay quienes hicieron correr el rumor de que el
Consejo Municipal enfrentaria un proceso por haber gastado dinero del Estado en una
escultura que no contaba con el respectivo proyecto y aprobacion. Como fuere, la

invencion de la historia misma no tiene limites y como sefial Hobsbawm se busco las

150 Se denomina residente al migrante de un pueblo que vive en la ciudad: residente taraquefio.
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necesidades del presente en el pasado, construyendo una historia a la medida, de modo
tal que se satisfagan las necesidades del grupo con creatividad y muchas veces con
arbitrariedad.

Mas aun, el padrino de develamiento, Fernando Espinoza, anoticiado que la
morenada esté siendo bailada como danza folklérica del Peru, sugiri6 lo siguiente:

Una, por ejemplo seria que Taraqu ha sido declarada cuna de la morenada porque
finalmente se ha aceptado que la morenada no es de origen negroide sino que es de origen
aymara, de las orillas del lago, por eso las primeras matracas son con forma de pescados
y el tipo de bordado parecen las escamas del pez. Entonces yo tengo una propuesta que,
para que Taraqu se reconozca como cuna de la morenada, yo digo, deberia invitarse y ahi
entra el gobierno, invitarse a la morenada ganadora o la més, la que ha hecho la mejor
presentacion en Oruro y a la morenada ganadora del Gran Poder a la fiesta de Taraqu que
es el 16 de julio y a partir de ahi ya otras morenadas dirdn que también quieren estar
presentes, Santa Cruz también quiere estar presente entonces que venga y ademas, yo he
sido padrino y he develado el monumento al moreno que estd en Taraqu. Entonces habia
propuesto que con ayuda del Estado, del Gobierno Municipal o de la Prefectura ya que el
monumento al moreno se hizo con ayuda de los pobladores haciendo kermeses no
pidiendo ayuda a nadie, entonces te digo el gobierno deberia, ahora que hay plata,
construir el monumento por decirle a la figura del moreno, el monumento al achachi y el
monumento a la chola del moreno, entonces tenemos los cuatro monumentos en las cuatro
esquinas de Taraqu y ademas, otra propuesta que ha lanzado mi programa, es que cada
calle de Taraqu lleve nombre de una fraternidad de morenada, y la morenada que quiera
gue su nombre esté en una calle que se encargue de hacer pintar con sus colores la calle
y de hacer adoquinar y hacer arreglar porque va a ser su calle, y va a ser un pueblo
historico porque nunca en ningln pais del mundo hay un pueblo que represente y
signifique una danza y con eso le decimos al mundo que la morenada es de Bolivia”
(Entrevista realizada a Fernando Espinoza).

De nada sirvieron las quejas de la Asociacion de Conjuntos Folkléricos del
Carnaval de Oruro (ACFCO), de nada valieron las denuncias y reclamos de otros actores.
El pueblo de Taraqu se proyectd a si mismo como la cuna de la morenada. Esta reescritura
de la historia muestra como la interpelacion chola frente a un dictamen de los

folklordlogos nacionales pudo poner en crisis otra forma de imposicion.
4.2.3 Elorigen, una verdadera disputa

Siguiendo un par de argumentos teéricos esbozados con anterioridad, no deberia
ser de relevancia ver el origen o la definicion del “objeto” de estudio, sino las practicas
que por su intermedio se realizan, es alli donde finalmente se articulan el sujeto, sus
practicas y sus proyectos enlazados con la “realidad” (Lienhard 1996, Zemelman 2001b).
En nuestro caso, la discusion sobre el origen de la morenada tiene que ver con la

articulacién identitaria que realizaron distintas subjetividades —casi todas las que
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confluyen alrededor de las diversas festividades que existen en Bolivia— sus proyectos y
sus practicas concretas. Discutir el origen de la danza permitié ver los modos como se
construyen uno o muchos proyectos de identidad, al mismo tiempo, nos posibilito
atestiguar que los actores del Gran Poder reinterpretan e inventan su historia. Esto quiere
decir que, para ellos, la discusion sobre el origen de su practica cultural se asienta en el
pasado mas remoto.

La morenada es un campo de lucha, en ella radica la parte mas compleja de la
identidad cultural “chola” boliviana. Nadie puede disputarse ser mas cholo que otro, pues
de alguna manera todos somos cholos y cholas, aunque paraddjicamente siempre se
rechaza esa pertenencia. Del mismo modo, el sentido comdn ciudadano —por obra y gracia
del colonialismo interno— rechaza una disputa sobre quién es mas indigena que los
demas®™. Sin embargo, cuando se habla de origen, lo indigena es el mejor recurso para
ganar legitimidad y para no encontrar detractores; tal parece que acudir al pasado indigena
es una estrategia de autenticidad y originalidad. Quiza por eso en los nombres de muchas
fraternidades de morenada del Gran Poder, y probablemente del Carnaval, esta explicito
su anhelo de autenticidad: Los Verdaderos Rebeldes en Gran Poder, Lideres siempre
Vacunos, Juventud Rosas Residentes de Viacha. Los Legitimos, Verdaderos Rosas de
Viacha Revelacion 82, Verdaderos Intocables, Poderosa Plana Mayor, Los X del Gran
Poder, Fanaticos del Gran Poder, Sefiorial Illimani en Gran Poder, Poderosa Illimani de
La Paz para el Mundo, Sociedad Folkldrica de La Paz Maravilla del Mundo en Gran
Poder, Sociedad Bullangueros en Gran Poder.

Hemos visto que la morenada es una danza que se inventa y reinventa a cada
momento, su historia no es la excepcion, ella misma no esta dada, como podria afirmarlo
Hugo Zemelman, es algo que estd dandose. En este sentido, fue necesario hacer un
“analisis de la realidad historica desde la perspectiva de lo politico” (Zemelman 2001a).
La historia y la memoria, por lo tanto sus narradores, no deben ser interpretadas como las
dadoras de la verdad, sino como narraciones que se actualizan de acuerdo a los deseos de
su época. La reelaboracion de la historia también se vincula con la construccion de las

tradiciones y la creacidon, o digamos simulacion, de una continuidad con el pasado

151 Esta parte es compleja, en el contexto pacefio y boliviano vemos que en ese gesto radica la
negacion de la propia ascendencia indigena, algo muy comun en un medio sociocultural colonial. Que, sin
embargo, durante las fiestas tradicionales se acude a los significantes indigenas como simbolo de
originalidad.
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(Hobsbawm 2002, 8). Por eso, el origen de la morenada es una disputa, porque no se pudo
imponer una sola historia, hay varias, y mientras ello ocurra siempre habra un vacio y ella
misma estara en disputa®2.

Pudimos ver que la versién oficializada de facto fue la del Carnaval de Oruro,
porque la festividad misma respondia a los intereses del discurso nacionalista boliviano.
Por un lado, se conmemoraban las tradiciones méas reconditas de lo auténticamente
originario e indigena, por el otro lado se negaba a los cholos e indios y se los desplazaba.
El Carnaval, como lo sefiala Abercrombie, logré realizar esa paradoja poscolonial donde
se acogia lo tradicional, incluso se practicaban sus ritualidades, pero, al mismo tiempo,
se excluia lo originario y cholo. Se trataba de un uso utilitario de los significantes cholos
y cholas e indios y en ese marco, desde un desconocimiento de las tradiciones se
produjeron folklorismos sobre el origen. Acudiendo a indicadores superficiales se dedujo
una hipotesis del origen que, careciendo de autenticidad se legitimé con el respaldo del
Estado y su aparataje de propaganda.

Entonces podemos deducir que el contrapunteo entre el Carnaval de Oruro y la
festividad del Gran Poder es una pelea entre la fiesta popular folklorica nacionalizada y
la fiesta popular chola marginada. En ese debate, esté a la vista una confrontacion que
parece regional, pero que, evidentemente, pone la disputa respecto al origen como un
conflicto politico. Confirmando la certeza de la afirmacion de Hobsbawm que dice que
en relacion al origen se pretende buscar en el pasado los deseos del presente.

Por otro lado, pudimos ver que detras de la version de Taraqu y la region
circunlacustre pacefia esta presente el interés de legitimar a una zona geografica como la
poseedora del rétulo de creadora de la danza. Indudablemente, haciendo un escrutinio de

los argumento de Oruro y comparandolos con los de Taraqu es posible percatarse de que

152 Una ultima tesis sobre el origen de la Morenada expuesta por Soux, explica que la danza tiene
su origen en la colonia y es una de las transformaciones de un conjunto de autos sacramentales hispanicos
que representaban la pelea moros y cristianos. Esta hipdtesis, ya habia sido sugerida por Wachtel (1979) y
Abercrombie (1992), pero fue Soux quien le dedicd un articulo especifico. Moros y cristianos, segin Soux,
explicaria por qué la morenada es muy popular en las fiestas dedicadas al Apdstol Santiago. Se trataria de
una re-elaboracién que surgi6 en Bolivia y fue hecha por los migrantes indigenas en contexto urbano. La
vestimenta de moros y cristianos y su iconografia se preservan en el traje y mascara, por supuesto con
muchas transformaciones locales. Mientras que en el Per( y otros lugares donde todavia se representa moros
y cristianos la forma y el mismo auto sacramental se conservaron hasta que eventualmente desaparecieron
(Soux 2002). Bolivia, con su transformacién regional cred una danza nueva, que no se parece en nada a la
representacién de moros y cristianos espafiola, y que ademas tuvo como principales actores a los artesanos
pacefios (Céardenas 2009). Pero, mas all4 de definir el origen, me interesaba ver como se confrontaron
diferentes posiciones y por eso mismo, prefiero, dejar este apunto en pie de pagina y no disputar “la verdad”
con el debate que tematizo.
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ambos son insuficientes; s6lo que uno fue oficializado por el Estado y el otro, en un claro
acto de desafio se oficializ6 a si mismo. En este caso seria importante vincular la historia,
la utopia colectiva y el pensar politico, como diria Zemelman (2001a), de todos estos
actores porque ello daria mas luces sobre el modo como surgen, no danzas, sino versiones
de sus origenes. Porque la comunidad y sus intelectuales, también sus testaferros,
defienden el origen no sélo beligerante, sino creativamente®®. Todos necesitamos un
pasado, los seres humanos, las colectividades y las instituciones, pero sélo de vez en
cuando este pasado es el que la investigacion histérica deja al descubierto y muchas veces
el que conocemos es el de los intereses colectivos (Hobsbawm 1998).

Sin embargo, sabemos que ese origen, si lo hubo, ya no es la razén de ser de la
morenada contemporanea. En ese sentido, el origen de la morenada puede ser considerado
mestizo, hibrido, heterogéneo, en ella misma se encuentran depositados multiples legados
culturales de todos los que la crearon, la prolongaron, acumularon y aportaron para que
tenga la forma que tiene en este momento de observacion (Lienhard, 1996). Intentando
parecer neutrales presentamos ambas versiones imaginando que despues de la lectura de
este punto cada quien pueda construir su propio juicio. Lo que nos interesa ver es que
habiendo una posicion oficial de que Oruro es cuna de la morenada emergieron
intelectuales pacefios, muchos de origen cholo, que sustentaron hipotesis contrarias. Lo
interesantes es que ellas se plantean como una forma de interpelacion a la historiografia
oficial. Mas alla de que alguien tenga razon llama la atencién como esos intelectuales
Ilegaron incluso hasta forzar la interpretacion de datos para demostrar un origen.

Aungue nosotros pensamos, en torno a este debate, que los modos como la cultura
popular es capaz de construir sentidos y posibilidades de accion supera la preocupacion
del origen. Lo que verdaderamente nos interesa es demostrar, que mas alla del debate
historico, al cual consideramos muy complejo, es necesario ver la potencialidad de la
resistencia y la interpelacion. Pues ella rebela las pulsiones entre el los folklorismos y los
folkloristas, debate que ya vinimos tematizando. Asi, propondremos una salida que no

soluciona el problema, pero que por extrafios caminos, procura superarlo.

153 Recordamos un debate que se realizd en el auditorio principal del MUSEF donde los
representantes pacefios y orurefios, ademdas de exponer sus hipotesis, casi llegan a los golpes para imponer
sus argumentos. Muchas personas sugieren que las pinturas rupestres son falsas y las fuentes orales son
muy cercanas para ser dato histérico, el origen esta oculto en algtn lado, pero la lucha por él es una lucha
de reivindicacion cultural y no un espacio de la verdad histérica, por lo menos en este momento.
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4.3 La china morena travesti: memoria, tradicion e invencién®>

Hasta aca revisamos como los actores se confrontaron con el discurso oficializado
por los diferentes gobiernos nacionales, pero sobre todo con las tesis propuestas por los
folklordlogos del Carnaval de Oruro. Espero haber dejado claro que ambos extremos del
debate dejan al desnudo que ninguno tenia verdaderos argumentos para demostrar origen
que el primer caso se trataba de simple deduccion y el otro procuraba un artificio
“historico”. Lo que si, se evidencio, fue que ambos puntos eran, como dice Hobsbawm,
una invencién de la tradicion. Sin embargo, lo que se pretendia resaltar era verificar que
los actores del Gran Poder introdujeron, por medio de una estrategia suplementaria, un
debate entre ellos y la “capital del folklore nacional”. Aunque la discusion parecia inatil
y probablemente lo era, lo importante era debatir y hacerlo sobre una de las certezas del
folklore oficial. Fue la discusion, la que situ6 en la esfera de un debate nacional a la fiesta
del Gran Poder y sus folkloristas respecto a la danza mas emblematica y numerosa que es
la morenada. Pienso que el mayor resultado no era la victoria, porque la misma quedd
abierta, sino la disputa entre dos festividades. Porque de ese modo, ambas quedaban como
pares: el Carnaval de Oruro oficializado por el Estado y el Gran Poder de origen popular.

En este punto me interesa ver como un grupo de folkloristas travestis, en la década
de los setenta, intervino por un ‘resquicio suplementario’ en la escena folklorica que ya
estaba inscrita en la dimension pedagdgica nacional, me refiero al Carnaval de Oruro que
ya habia sido nacionalizado por el MNR. Alli fue que las travestis comenzaron su
interpelacién, la misma se prolong6 a la fiesta del Gran Poder de La Paz que recién
irrumpia como un acto performativo. Fue en ambos escenarios que los travestis pudieron
intervenir performativamente, al tiempo de provocar a los sentidos del patriarcado
moderno nacional. Pero veamos como se dio ese movimiento entre lo pedagodgico y lo
performativo que, de cierto modo, interpela a la narracion de lo nacional. ;Cémo funcion6

el ‘resquicio suplementario’?

154 Versiones demasiado preliminares de este capitulo se publicaron en el libro: La china morena:
memoria histdrica travesti (2011) editado por David Aruquipa y en Estudios artisticos: conversaciones
desde Abya Yala (2014) editado por Pedro P. Gémez, como parte de la publicacion de avances de
investigacion doctoral.
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Imagen 19

Barbarella con el Apdstol Santiago

Fuente: cortesia David Aruquipa (2012)

1. Tres chinas morenas travestis (activistas) fueron a hacer unas tomas (2013) para
un video documental frente al Santuario del Gran Poder, con la intencion de completar
imagenes que faltaban. Se pusieron a bailar en plena calle y sin musica, pues solo
requerian la filmacion de unos minutos que se usarian como imagenes de apoyo para un
video documental. Estaban ricamente emperifolladas, las blusas eran rojas, las polleras
cortas eran amarillas y las botas, eran verdes, los colores de la bandera boliviana. Por esas
casualidades del destino o porque nada es casual, se toparon, en dia laboral, con un grupo
de danzarines, su banda de mdsicos y sus prestes, en ese momento, se preparaban para ir
en caravana folklorica hasta su local de fiestas. La banda estaba lista y una de las travesti
se animo a pedir que toquen para ellas La aromefiita, una de las canciones de morenada

mas bellas que compuso la tradicion popular. Asi, con ese fondo musical pudieron
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completar su filmacién con los musicos de fondo. Las chinas fueron a saludar a los
pasantes de ese preste y a persignarse delante de su imagen sagrada, a la que se dedicaba
la fiesta, ellos agradecidos por la deferencia las invitaron a unirse a su caravana folklorica.
Inmediatamente la procesion festiva comenzé y las chinas travestis bailaron junto a los
devotos. Lo que debieron ser modestas tomas de apoyo fueron enriquecidas con la
presencia de devotos, pasantes e incluso santo, por no mencionar la masica. Bailaron con
la caravana por tres cuadras o0 mas. Se veian felices, sus botas con plataformas de mas de
quince centimetros las hacian particularmente altas y sobresalian entre todos. Mucha
gente fue a tomarse fotos con ellas y los prestes tenian una sonrisa que no ocultaba su
satisfaccion.

Cuando el grupo llegd a una calle muy empinada fue que las chinas decidieron
que debian retirarse, los pasantes insistieron que les acomparien hasta el final, pero ellas
estaban realmente cansadas y hambrientas. Ademas, tenian una entrevista televisiva en el
Canal 7, el canal estatal, habian aprovechado que ya estaban transformadas para hacer
esas tomas delante de la iglesia del Gran Poder. Cuando se despedian lleg6 la madrina de
la pasante a rogarles que se incorporen a la fiesta, ofrecieron pagarles el taxi o cualquier
otro gasto, pero no aceptaron, el tiempo las apremiaba. Para retirarse con algo de
tranquilidad ofrecieron alcanzarles en el local una vez concluida la entrevista. Sorprende
percatarse que todos sabian que eran travestis y atestiguamos como los sectores populares
cholos las recibian con los brazos abiertos y hasta con entusiasmo. Y entonces nos
preguntamos ¢donde quedo la sociedad machista andina?, ¢a qué se debid esta euférica
aceptacion?

2. Durante la dictadura de Banzer, la entrada folklorica del Gran Poder logro6
ingresar al centro de la ciudad (1974) y terminar su desfile en el aristocratico Prado
pacefio. Para mayor engalanamiento de la festividad el mismo dictador aceptd la
invitacion para participar de la fiesta en el palco de honor, un palco que no existia, porque
era la primera vez que la Asociacion de Conjuntos Folcloricos del Gran Poder (ACFGP)
organizaba el evento. Fue en medio de esa concesidn que la mitica Barbarella, la china
morena travesti mas importante del momento, a su paso por el palco saludé coquetamente
al Dictador, fue a darle la mano, los rumores dicen que aprovechd para darle un beso. Lo
cierto es que el Dictador no sabia que acababa de tener una interaccién con una travesti,

ignoraba que las travestis formaban parte de la fiesta popular, ignoraba las diversas
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historias de lo popular, probablemente por eso no le dio importancia al beso de una mujer
porgue se sabe que se quedo durante toda la entrada y se fue gratamente embriagado.

Posteriormente, el hecho formé parte de la comidilla popular que seguramente
Ileg6 a oidos del Dictador, se supo del beso, de la “ofensa al Presidente”, lo que motivo
que al afio siguiente se “prohiba” el ingreso de las travestis a la fiesta del Gran Poder. Asi,
la primera vez que las maricas entraron bailando al Prado pacefio fue la que identifico un
conflicto. Pero ¢qué impulsé a Barbarella a desafiar a un dictador?

Ambos eventos ilustran cémo, por medio de la fiesta popular, se insertan en la
ciudad elementos performativos provenientes de la tradicion indigena amalgamados con
las reivindicaciones propias de su época. En este sentido, a las travestis de la época pasada
se las vio luchando y viviendo a su modo su incorporacion a lo social, quiza lo nacional,
pues no solo eran maricas eran también cholas danzantes. En tal sentido, vemos a aquellas
chinas morenas interpelando a la moral judeo cristiana del catolicismo, las vemos
desafiando al estado patriarcal y al sistema excluyente que estaba siendo representado por
la epitome del machismo, un dictador militar como Banzer. Vale la pena hacer una
digresion y aclaracion: el movimiento homosexual actual reivindica la palabra “marica”
antes que gay o comunidad GLBT y respetando esa autodefinicion es que hablaré de los
maricas antes que de los travestis.

Entre el gesto de las maricas contemporaneas que acabamos de describir y el de
esas primeras chinas travestis es posible vislumbrar una especie de reclamo a la sociedad,
un grito por ser consideradas parte de la misma, pero también es posible advertir una
actitud desafiante. Todo esto tiene que ver con laemergencia de los discursos minoritarios
que provienen desde el movimiento liminal de la cultura nacional, como diria Bhabha
(2000). O también la evidencia de que existe una tradicion de género fluida en la cultura
popular chola. Porque las travestis cholas de los sesenta y setenta encontraron en la fiesta
popular un escenario para su destape. Cuando el fascismo estuvo en su apogeo, estos
danzantes se desenvolvieron con total libertad por las calles, en los margenes de la ciudad
y en las provincias. No solo tenian que ver con la emergencia de lo cholo, que reclamaba
su aceptacion como parte de la nacion, también tenia que ver con lo indigena que no hizo

escandalo por la presencia tan extravagante de los danzantes travestis. Al contrario, eran
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bien recibidas por los indios y por los mismos cholos y cholas, quiza porque el modo de
consolidacion de su machismo era diferente, quiza porque lo diferente era atractivo™®®.

Inscrita la intervencion suplementaria de cholos e indios por integrarse a la
tradicion nacional, al Dictador no le quedaba mas remedio que aceptar; pero, ocurrio que
las otras subjetividades comenzaron a adscribirse como parte de la original o en adicion
a ella: ese seria un ‘resquicio suplementario’. En ese sentido, el suplemento cambio la
narracion de lo nacional, porque no so6lo adicioné a la diferencia, sino que la diferencia
alter6 el célculo, cholifico la nacion. Ahora, ¢qué pasa cuando entre esos cholos y cholas
hay otra diferencia que también lucha por agregarse?, ;Qué pasa cuando a los cholos y
cholas se les agregan otras diferencias: en este caso travestis cholas?, ;se trata de otra
estrategia suplementaria y respecto a quién?, ¢se trata de un suplemento a lo subalterno?,
¢como las travestis lograron insertarse en la fiesta popular mas importante de la ciudad?,
¢como se las excluyé de lo nacional?, ;cuales fueron sus motivos?, ;cémo reconstruyeron
un proyecto politico a partir de lo festivo?

A consecuencia de aquel visible desafio al poder, encarnado en la figura del
Dictador, la intervencion de las maricas folkloristas se convirtio en una intervencion
fallida, un aborto de reclamo, por lo que en su momento se las excluyd como una
diferencia-deficiente, quizd no necesariamente por el poder, sino por los poderes
subalternizados. Lo interesante de aquel primer gesto es que sentd un precedente que
modificd la escena folkldrica nacional y cuatro décadas después fue retomado. Pero
quedo en la memoria popular que una travesti dio un beso al Dictador militar y eso formo
parte del mito urbano®®,

Ahora, en tiempos del Estado Plurinacional, se comenzaron a reconocer, por lo
menos discursivamente, todas las diferencias y se habla no s6lo de inclusion sino de una
verdadera incorporacion de aquello que auténticamente somos, es que la estrategia de la
suplementariedad marica comenz6 a tomar forma. La vestimenta con los colores de la
bandera no fue nada casual y se vincula con las estrategias politicas del colectivo marica

dentro del Estado-nacion.

15En toda fiesta popular, hasta la fecha, los organizadores tratan de “mandarse la parte”, un
coloquialismo que significa hacer gala de algo novedoso: convidar whisky a todos, usar trajes
novedosamente bordados, hacer algo que “nadie” habia hecho antes, casi toda novedad aplica a esta
expresion. Es probable que la irrupcion de las chinas morenas (travestidas) hayan aparecido/parecido una
novedad, haciendo que su presencia sea deseada para diversas fraternidades.

1%6 Quiza por eso no hay mas noticias del Dictador en la fiesta.
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4.3.1 Lainvencién de la china morena travesti

El personaje de la China Morena, es decir, una mujer que viste una pollera muy
chica para bailar devocionalmente por las calles, no puede comprenderse sino como algo
que es reciente y mas o menos contemporaneo. ¢Coémo la podriamos pensar durante la
Colonia o a principios de la Republica? Incluso es imposible pensarla a principios del
siglo XX. Es decir, ¢una sociedad patriarcal de esas caracteristicas podria haber tolerado
a mujeres bailando y mostrando las piernas®? Ello va a contracorriente del
conservadurismo de nuestra sociedad, pero entonces ¢qué es lo que motiva a las mujeres
andinas a mostrar méas piel de lo que el pudor recomienda? Probablemente, ello se

relaciona con lo que narraremos a continuacion.

Imagen 20
China morena mujer, Gran Poder 2011

157 Como ya lo mencionamos el patriarcado acepta esa posibilidad siempre y cuando el cuerpo de
la mujer se transforme en objeto y su representacion no signifique trasgresion del poder de modo alguno.



234

Foto: Miriam Rivas P.

En un recuento del complejo proceso que involucrd la creacidn del personaje,
podemos asumir que el acto creativo tiene que ver con las multiples posibilidades que da
la fiesta popular como espacio proteico, de transformacion y proposicion. Se puede ver
que en torno a las fiestas populares andinas existe una suerte de transformaciones que
suelen darse en procesos prolongados y en la interaccion de diferentes tradiciones, gustos
y estéticas. Por ejemplo, parece normal que la méascara de la diablada se haya
transformado hasta tener que soportar un dragén gque lanza fuego en sustitucion del lagarto
que la tradicion mandaba. No es casual que nuestra rica tradicion folklérica, no pueda
pensarse sin el hecho colonial y por supuesto sin su influencia y transformacion. En tal
sentido, no seria posible hablar de originalidad pura, sino de actos creativos que en
didlogo con diferentes aportes lograron “sugerir” propuestas estéticas nuevas, las que a la
larga también serian transformadas. Ratificando la tesis de Hobsbawm, la tradicion se
inventa aunque siempre da la sensacion de estabilidad y permanencia, de hecho, sostiene
que la peculiaridad de una tradicion inventada es que su continuidad con el pasado
historico es ficticia (Hobsbawm y Ranger 2002, 8).

Los transformistas y travestis lograron ocupar un lugar importante en la fiesta
popular aprovechando por lo menos tres antecedentes: primero, que en la fiesta andina
habia hombres que se vestian de mujer'®®; segundo, en la cultura andina se atribuye a lo
diferente ser simbolo de suerte; tercero, que habian grupos de travestis que tenian una
tradicion de transformismo, cual vedetes, lo que influyé para que crearan una vestimenta
vistosa y atractiva para la fiesta. En sintesis, la aparicion de la china morena se dio en un
momento creativo muy distante del origen -puro y absoluto- de la morenada, si lo hubiera.
Al mismo tiempo, estamos refiriendo que el vestido que actualmente usan las chinas
morenas mujeres fue resultado de la creacion colectiva de las maricas. De esta manera, la
china morena es una invencion sui generis de fines de los sesenta y principios de los
setenta en Bolivia.

En la fiesta popular del Carnaval orurefio y en la fiesta del Gran Poder hubo

personajes como la fiaupa chola, la misma era interpretada por un hombre que se vestia

158 Precisamente aprovechando este resquicio y fisura que esta en los contendidos culturales locales
es que los transformistas y travestis aprovechan y se introducen, creando algo total y diametralmente
diferente. Un personaje representativo es la Awila, se trata de un hombre que baila vestido de anciana en
la danza de los Augi-audgi.
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de mujer, usaba una mascara y hacia mofa de lo femenino. Necesariamente usaba méscara
y se la pasaba cogueteando a los hombres, casi llevandolos al ridiculo, algunas referencias
indican que también pudo tratarse de la ridiculizacion de lo maricon, lo cierto es que tenia
una funcion parddica. Otras referencias vinculan a este personaje con la fertilidad, por
toda la gestualidad sexual que hacia en su coreografia. Fue a fines de los sesenta, refiere
Ofelia>® (es el nombre artistico de la travesti orurefia mas famosa), una de las creadoras
del personaje en Oruro, que las chinas morenas travestis ingresaron a la fiesta popular,
quiza porque no hubo hombre que quisiera hacerse cargo de ese personaje y, dado que la
colectividad todavia era muy chica, los organizadores pidieron a los maricas que se
integren haciendo ellas el personaje. Un grupo muy representativo de ellas acogi6 la
propuesta, pero se dieron cuenta de que se les pedia hacerse mofa de ellas mismas, asi
que rechazaron la solicitud e hicieron una contra oferta: recrear el personaje o crear un
nuevo personaje. Dado que los ap6logos atavicos se encontraban fuera de la esfera de lo
popular y los folklordlogos todavia estaban definiendo su lugar en la cultura nacional, se
les permitié presentarse como quisieron. Ahi fue que a “espaldas” del atavismo
tradicionista que significaban los folklordélogos estatales, los travestis lograron participar
de una festividad nacionalizada, eso es a lo que llamo el ‘resquicio suplementario’. Me
refiero al modo cémo sujetos doblemente subalternizados —cholas y maricas-
aprovecharon los grados de apertura populares —incluidas tradiciones- para hacer visible
su demanda de reconocimiento social. Esa demanda no estaba dirigida directamente al
poder, como ocurre con la suplementariedad, sino a otros sujetos subalternizados, sin
embargo, gracias al poder representativo de la fiesta popular, ella tiene todas las
credenciales de tradicion, lograron participar inmediatamente. Ocurre que, sin
imaginarlo, comenzaron a formar parte de una tradicién popular con dimensiones

nacionales.

159 Carlos Espinoza.
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. Imagen 21
Naupa chola de la Morenada

Fuente: La china morena Travesti (David Aruquipa ed., 2012)

Ellas ya tenian una tradicion haciendo transformismo en los afios sesenta, solian
transformarse en vedettes, en reuniones privadas, dentro sus propios circulos y también
en algunos Pubs exclusivos. Tenian como modelo a artistas y vedettes como: Moria
Casan, Ninon de Sevilla, Maria Felix, Rosa Carmina, Maria Antonieta Pons y Carmen
Tértola (modelo de linea de cosméticos Maja), entre muchas. Frente al ofrecimiento de
los folkloristas optaron por confeccionar sus propios trajes y para ello, sin pretenderlo o
quiza con mucha intencionalidad, hicieron una revolucién estética que involucraba
también una revolucion sexual, tal como nos lo comunic6 David Aruquipa en una
entrevista realizada en La Paz el 2014. En la misma entrevista Aruquipa, equiparo este
gesto con la revolucién sexual de los sesenta en México y Argentina, en tal sentido la
minifalda actuaba como estandarte de la revolucion sexual, en el caso boliviano se trataba
de polleras cortas y eran promovidas por los homosexuales a través de la fiesta popular.
Aruquipa sostiene que “si hubo revolucion sexual en Bolivia, esa fue la de las primeras
chinas morenas, por intermedio de su presencia publica, sus trajes escandalosos”
(Entrevista: Aruquipa, La Paz, junio, 2014) y de hecho encontraba una relacion entre la

minifalda con la mini pollera. Asi, las travestis re-elaboraron el traje de la chola, usaron
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el resquicio instituido por la fiaupa chola, se apoyaron en sus dinamicas ludicas de
transformismo y crearon un nuevo personaje: la china morena.

En la Festividad del Gran Poder de 1974, con Barbarella a la cabeza, las
minipolleras fueron foco de atencion, al grado que la prensa las retratd, junto a sus
creadoras: las travestis. Es necesario recalcar que al ser la primera vez que un dignatario
—aunque fuere Dictador- asistia al evento la cobertura de prensa fue mayor, ademas era la
primera vez que la festividad ingresaba por el Centro de la ciudad. Curiosamente en la
prensa se retrat0 a varias chinas morenas travestis, eso permite deducir que su presencia
ya era habitual y habia sido reconocida por la colectividad y que habia una presencia

organizada de las mismas.

Imagen 22
Chinas morenas travestis en el Gran Poder se resalta la minipollera

Fuente: Presencia 8/06/1974

Por su lado Barbarella, era una de las travestis mas visibles de la fiesta, por su
presencia, coqueteria y la gracia con que bailaba, pero también por su desenvoltura frente
a un publico que aplaudia su paso. Al hacerse visible en este escenario festivo, sin
pretenderlo, fungié como una precursora de los derechos de los travestis y de los
homosexuales. Después de casi medio siglo se ha recuperado su figura y su historia como
bandera del colectivo de Travestis, Leshianas y Gays de Bolivia TLGB (Entrevista:

Aruquipa, La Paz, julio, 2011). De muchas maneras Barbarella politiz6 a este personaje,
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como tenia una presencia tan arrogante para desafiar a la sociedad que la criticaba, ademas
que la solvencia econdémica le permitia enfrentarse al poder sin miedos ni pudores.

A partir de las travestis se ve una ruptura del tiempo festivo, casi sin sobresaltos
se pasa a un tiempo efervescente, trastocado, lleno de sexualidad y deseo. Ellas irrumpen,
como maricas, como “vedetes populares”, emulando estéticas de otros lados: “Provocan
que los hombres acudan a la fiesta a ver carne, ver cuerpo y eso es lo que ellas ofrecian:
cuerpos” (nos comentd Aruquipa en una entrevista realizada el 2011 en La Paz).
Barbarella “solia bailar arrojando el pafiuelo, para inclinarse mientras lo alzaba y de ese
modo mostraba las nalgas, c4’ina se dice en aimara a esa parte del cuerpo” (en otra
entrevista a Aruquipa el 2014 en La Paz). Por eso, en un principio, a ellas las Ilamaban
chinas, a secas y los hombres decian vamos a ver ch ’ina, refiriéndose a las nalgas.

Ellas dieron inicio a un momento muy proteico y creativo del personaje, redujeron
el tamafio de la pollera, crearon su decoracién y bordados y modificaron los pasos de
baile. La verdad respecto a la iniciadora de todo este movimiento se pierde en el tiempo,
pero podemos estar seguros que sus principales protagonistas fueron Barbarella (+) en el
Gran Poder de La Paz y Ofelia en el Carnaval de Oruro. Junto a ellas estaban Diego
Mangarani, Liz (+), Pocha “Pula” (+), Veronica (+), Danny (+), Kuki (+), Chichina (+),
Karen (+), Titina, Diego, Rommy, Johana, Candy, Lul( y Mateo, todas ellas activas en la
creacion del personaje y referidas en el prélogo del libro La China morena. Memoria
historica travesti (Entrevista: Aruquipa, La Paz, julio, 2011). Como fuere, existid una
especie de dialogo, respuestas y apropiaciones en los desplazamientos entre ambas
fiestas. Es que la aparicion de estéticas y propuestas nuevas también tiene que ver con el
receptor y destinatario de la danza -el pablico y la colectividad de danzarines- quienes
aceptan o rechazan las iniciativas particulares y/o grupales'®. Para ganar legitimidad, las
chinas morenas travestis aparentaron proximidad al personaje de la iaupa chola cuando,
en realidad, estaban haciendo algo totalmente nuevo y partian de ese ‘resquicio
suplementario’. Naturalmente, el rechazo no necesariamente se da con violencia, aunque

a veces si, por lo general las propuestas que no tienen convocatoria simplemente no suelen

160 En cierto sentido el aplauso define qué personaje nuevo se queda y el silencio o la censura indica
que propuesta no gusté y debe salir. Sin embargo, la tendencia més conservadora ocurre cuando la
festividad se institucionalizd y comenzé a pensar su preservacion, muchas veces mediante la censura. Ese
movimiento podria ser peligroso porque desaparecen las condiciones de posibilidad que inventaron lo
maravilloso y diferente que ofrecia la fiesta popular que a estas alturas podria dejar de serlo convirtiéndose
en una representacion del poder.
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ser atendidas y no se repiten®®!, de modo similar al descrito por Erik Hobsbawm en la
invencién de la tradicion (2002).

Un aporte mas complejo y que rompi6 con la tradicion de la fiesta popular fue la
desaparicion de la mascara. Las chinas travestis se permitieron lucir sus rostros, peinados
llamativos®®? y jugaron con la fantasia del maquillaje. Actualmente las pestafias postizas,
las sombras de fantasia forman parte de la fiesta folkldrica, incluso muchas otras danzas
usan ese recurso. Sabemos, gracias a Aruquipa, que la ausencia de la méascara fue aporte
de las transformistas y travestis pacefias, quienes resultaron ser mas atrevidas; mientras
que las orurerfias aportaron con la riqueza del bordado y decorado del traje, por supuesto
los pasos de baile venian de ida y vuelta.

Imagen 23
Barbarella en el Gran Poder

3

Fuente: (Aruquipa Ed. 2012)

El punto al que pretendemos llegar es que el traje y el personaje -en el momento
de su aparicion- no podia disefiarse y usarse por iniciativa de las mujeres, no precisamente

porque no podian hacerlo, sino porque la dominacion moralista del patriarcado nacional

161 Un ejemplo claro al respecto aparece en la hemerografia revisada, en la entrada del Gran Poder
de 1975 El Diario fotografié a un bailarin disfrazado de mariposa. Obviamente no lo expulsaron bailé y fue
parte del espectaculo, pero ese personaje a estas alturas desaparecié del escenario festivo popular, mientras
que otras propuestas se conservaron. En otro contexto, en algunas danzas aparecieron en lugar de los 0sos,
gorilas disfrazados con mascaras carnavaleras muy de moda en los ochenta y noventa, esta propuesta
rapidamente fue prohibida por las instituciones; ACFCO y la ACFGP.

162 Que de paso son parte de la moda de la época.
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las sometia. No es que estaba prohibido, sino que no se veia bien a las mujeres que
andaban mostrando las piernas, bailaban sensualmente a la vista de todo el publico o
aparecian como sujetos activos de la fiesta. Aunque en el mundo ya habian comenzado
disputas y luchas por la liberacion femenina y en La Paz ya circulaban algunas minifaldas,
fue en las festividades populares donde las danzarinas travestis y transformistas
promovieron el destape y la exhibicidn de los cuerpos. Quienes ademas de incluir en su
propuesta la estética de las vedettes innovaron en los pasos de baile, con todo ello lograron
realzar la danza y hacerla mas visible.

Una de ellas cuenta, por ejemplo, que los pasantes de las fiestas solian pagarles,
para que puedan confeccionarse sus trajes, pero incluso cuando no recibian el dinero
estaban felices de asistir porque las trataban bien. Sin embargo, el dinero era un aliciente
porque podian invertir mas en la fantasia necesaria, la tela, la ropa y las pelucas, por no
mencionar el maquillaje, en aquella época todos estos insumos eran inasequibles para
cualquier economia. Asi, una china bien vestida incidia en el prestigio del pasante y en el
de ella misma, por eso se hacian contratos, para garantizar su presencia con determinada
fraternidad.

De ese modo, podemos comprender que ninguna de las travestis que inventaron
el personaje, transformandolo hasta lo que es hoy, se preocupd por reclamar la autoria y
mucho menos sefialar el lugar de origen. Saben que su creacién fue resultado de una
participacion colectiva, el resultado de muchos y diversos aportes, saben que la cultura
popular no se fija en esas mezquindades que, finalmente, se quedan para los debates
provincianos. En tal sentido, si bien se conoce como se origino el personaje no se puede
establecer su lugar de origen exacto'®®. El personaje existe gracias a la fluidez entre ambas
festividades. Tenemos noticias de que las fraternidades pacefias contrataban a las chinas
orurefias para resaltar a sus fraternidades, mientras las chinas pacefias iban constante y
periddicamente a Oruro. Demostrando que no sélo se aceptaba su presencia, sino que la
misma era del gusto general, por lo que hubo una circulacién incesante, queda claro que
para las chinas y para los folkloristas no existian esos chovinismos regionalistas. Lo que

importaba era la fiesta y la danza, eran folkloristas.

163 |_as fotografias documentan que Ofelia (Carlos Espinoza) entro en el Carnaval de Oruro en
1969, mientras Barbarella (Peter Alainza) también por sus fotos, se tiene registro de su participacion en
1974. Sin embargo, como llamé la atencién, con anterioridad, en 1974 la prensa retrata a varias travestis en
el Gran Poder, hecho que permite inferir de que ya hubo participaciones travestis en la fiesta. Lo mas seguro
que eso es innecesario, es menester y fundamental evadir los regionalismos.
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4.3.2 jSuerte mariquita! La fortuna de la diferencia

Imagen 24
Chinas morenas en el Carnaval de Oruro aproximadamente 1960

Fuente: David Aruquipa (Comp.), 2012.

Imagen 25
Chinas Familia Galan: Alicia, Paris y Dana en la Calle Gallardo

Fuente: Varinia Oros, 2012
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En la fotografia que estd en blanco y negro, destaca inmediatamente la presencia
de dos chinas morenas travestis con vestimenta de fantasia correspondiente a la fiesta
popular, usan polleras cortas y estampadas, son el centro de atraccion de los asistentes a
la festividad, se nota una especie de fascinacién de parte de las personas que las rodean.
La mirada dice mucho, no es de sorna, no es de burla, es de curiosidad y sorpresa, en
Gltima instancia es una mirada de aceptacion. Las observadoras en su mayoria son nifias
y algunos varones que miran como quien contempla a una artista, algo totalmente
halagador para quienes estan al centro de la foto. Entre ambas se encuentra una sefiora
que, sonriente, posa para la foto junto a su bebé de brazo, evidentemente ésta Gltima les
pidié que salieran en la foto junto a ella y su bebé, algo que era frecuente entre la
poblacion asistente, ya sea por conservar la memoria, por moda, por suerte, etc. Lo cierto
es que las chinas morenas gozaban de la admiracion y aceptacion de la cultura popular,
retratarse con ellas era como retratarse con la artista de moda, casi era un privilegio y algo
caro si consideramos que en aquellos afios una foto era un souvenir costoso.

Un primer aspecto que se puede ver es que la presencia de las chinas morenas
travestis en las fiestas populares, lejos de aparecer como algo prohibido o un tabu era algo
que despertaba curiosidad o fascinacion. Hay una fascinacion por lo diferente, aquello
que rompe la cotidianidad, precisamente eso es lo que ofrece la fiesta y eso es lo que
ofrecieron estas chinas morenas. Si siguiéramos el argumento de Campuzano'®,
facilmente podriamos inferir que los seres androginos representan una vinculacién con lo
sagrado (Campuzano 2009). Sigl y Maidana, por su lado, argumentan que la presencia de
personajes androginos tiene que ver con la peculiar forma de representar la fertilidad en
la fiesta del mundo andino, pues esa representacion requiere movimientos festivos,
alegres y erotico-provocativos que no podrian ser representados por mujeres y por
consiguiente hombres disfrazados de mujer se hacian cargo de esa representacion (Sigl
2012, Maidana 2010).

Existe la evidencia de que la danza de la morenada en su origen fue masculina,
como lo sustento en El poder de las polleras (2009) y, al tratarse de una danza de origen

colonial e inspirarse en la representacion de autos sacramentales, lo mas seguro es que la

164 Giuseppe Campuzano, investigador de la historia de la homosexualidad en el Perd sostiene que
los seres andrdginos representados en la iconografia Chavin, por ejemplo, son la prueba de que los
personajes homosexuales y también los personajes andréginos fueron representados como el vinculo con
lo sagrado en esa cultura. Sin suscribir esa tesis, nosotros podemos ver que los travestis en la fiesta popular
despiertan fascinacion y son interpretados como dadores de suerte.
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restriccion a la participacion de las mujeres provenga de este hecho (Cardenas 2009, Soux
2002). Como fuere, en las festividades populares existid y existe la presencia de hombres,
no necesariamente homosexuales, que bailaban vestidos de mujer en diferentes danzas
del tiempo festivo. Ese fue el “resquicio suplementario” por el que las travestis de los
sesenta lograron ingresar a la fiesta popular, se trataria de una pregunta implicita a la
tradicion (pero en esta ocasion a la tradicion popular). La consecuencia fue la receptividad
de los travestis en las festividades populares que se arraigaria en practicas tradicionales y
en una especie de curiosidad y fascinacion por lo diferente!®®. Desde esa perspectiva es
posible comprender que para los actores de la cultura popular esas presencias fueron
apreciadas y buscadas (Aruquipa 2011).

Al final, la presencia de chinas morenas travestis contribuia en hacer mas notoria
y llamativa la presencia del grupo de bailarines. No es casual que se contratara a muchos
transformistas para que acompafien a las fraternidades como parte de la ostentacion.
Respecto a su presencia en las danzas andinas hay muchas coincidencias argumentativas:
en algunas danzas populares existe todo un simbolismo entorno a los “kenchas”, que
podria traducirse como sujetos que tienen o atraen la mala suerte, en el caso concreto
mala suerte de amores. Un ejemplo, se contempla en la danza de la kullawada, la creencia
popular indica que es una danza para solteros y si una pareja la baila, inevitablemente se
separara. Para conjurar esa consecuencia el conjunto de bailarines opta por hacer participe
de la danza a una verdadero “kencha”: un homosexual. Se asume que ellos tienen mala
suerte en amores, porgque no todos los hombres estarian dispuestos a tener una relacién
homosexual. Lo cierto es que de un modo u otro, el conjunto que baila kullawada tiene
la firme conviccion que la presencia de un homosexual es de buena suerte porque “atrae,
como si fuera un para-rayos humano, la mala suerte que estd destinada a todos los
danzarines!®®” (Entrevista Aruquipa: La Paz, julio, 2011).

En otro ambito, lo descrito atras explica como “la ritualidad, respecto a la
fertilidad en algunas danzas, tiene que ver con un tipo de movimientos eréticos, como
parte ineludible de la performance y la coreografia” (Maidana 2010). Esos movimientos
fueron apropiados de modo delirante por los bailarines transformistas y travestis en el

contexto urbano. Desde esa perspectiva es necesario comprender como el danzar de los

165 Que suele interpretarse como sefial de buena suerte.
166 Por eso mismo, si una pareja llega a bailar, el vardn tiene que amarrarse a la cintura la manta de
su novia o esposa para conjurar la separacion.
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transformistas y travestis vincula una representacion de lo erético —su relacion primaria-
con la fertilidad (Maidana 2010). Su paso representa el cogueteo simbolico, un tipo de
conducta que no podia ser representado por las mujeres de los afios sesenta y setenta. Sin
embargo, ese rol fue retomado por las mujeres tiempo después, quienes motivaron la
transformacion de una danza masculina en una danza mixta, dentro de una especie de
transferencia de sentidos, evidenciando lo compleja que es la transformacion cultural
(Cérdenas P. 2008). Fue en el contexto festivo, y teniendo a disposicion una diversidad
de posibilidades, que se explicaria su presencia y la aceptacién en el conjunto de
danzarines populares. Lo interesante de esa practica y los sentidos que despierta es que
se puede ver e incluso narrar una fluidez, lejos del prejuicio heterosexual, que estos
personajes emergieron a lo largo de diferentes festividades populares.

De ese modo, esperamos haber mostrado que la presencia de travestis o
transformistas en la entrada folklérica del Gran Poder fue interpretada como algo que
atraia la buena suerte. En todo caso, alejaba la mala suerte. Por eso no son casuales las
fotos de las travestis con nifios, porque mas alla de su presencia estrambdtica y
rimbombante, esta presente la suerte que ellas pueden conferir a quien se les acerca. No
es nada casual que su presencia, en muchas fraternidades, terminé siendo un indicador de
prestigio en las décadas de los 60 y 70.

Lo que si quisiera dar por sentado, por otro lado, y ese es uno de los méritos que
la investigacion permite visualizar, es que fueron los transformistas y travestis de los
sesenta y setenta quienes inventaron el personaje de la china morena. Ademas, lo hicieron
en un traslado de ida y vuelta entre Oruro y La Paz, dejando en el entredicho el lugar
originario de creacion y recreacion. De todos modos no importa quién fue la primera
travesti folklorista, lo que si importa es saber que a consecuencia de su labor proteica y
creativa se invento el personaje de la china morena. A la fecha el personaje se volvio tan
emblematico que muchas de las candidatas a Miss Universo -no sélo de Bolivia, también
del PerU- lo lucieron en la categoria traje folkldrico en las pasarelas del mundo.

4.3.3 Expulsion

La presencia de las chinas morenas travestis irrumpio en la normalidad de la fiesta
por medio de lo erdtico, la sensualidad llegé a ser tan revolucionaria que amenazaba todas
las certezas de la nacion patriarcal. Todos querian acercarse a estas travestis, ya sea para
sacarse fotos, por curiosidad, para enamorarlas, su presencia rompié el recato y pudor
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andino. Esto, a la larga generd peleas familiares, de hecho se cuenta que muchas se
hicieron descubrir en amorios con hombres casados de las diferentes fraternidades. La
situacioén rompia cada vez mas con la “normalidad” de la fiesta, con la tradicionalidad,
recreaba su ritualidad, pero desde la perspectiva de la sensualidad. La novedad se volvi6
incontrolable, cada fraternidad debia tener sus propias chinas y ello provocé un boom de
travestis, incluso en alguna morenada hubo columnas de travestis. Asi, la sensualidad, se
hizo tan revolucionaria dentro nuestro panorama social que en realidad devino en
conflicto. Esa pelea interna se solucion6 con el beso mitico de Barbarella.

Del beso a Banzer devino la excusa perfecta para expulsarlas de la fiesta, pues se
trataba de una marica desafiando a la familia, al poder politico y al poder nacional, pero
ademas desafiando también al poder de lo femenino®’. A consecuencia de esa irrupcion
muy temprana, los afios sesenta y setenta, y en el contexto de la dictadura militar, fueron
expulsadas de la fiesta del Gran Poder y, paulatinamente, de las demas fiestas en las que
participaban. Aparentemente, su auge en la fiesta del Gran Poder durd un periodo de
tiempo corto, no mas de una década, aproximadamente desde 1968 hasta 1974, afio en
que Barbarella dio su mitico beso al Dictador. Después de aquello fueron confinadas al
circuito de las fiestas provinciales, después al olvido, aunque se tiene noticias de que
Barbarella aln insistia en participar en el Gran Poder, pero muchas veces fue sacada de
plena entrada con violencia, a pesar de que el pablico reclamaba su presencia.

Quien dirigia esa depuracién era Luis Calderon, dirigente de la ACFGP y cufiado
de Chuquimia, el dirigente que logré que la fiesta se pasee por el Prado. Lo que ocurria
era que ellas estaban revolucionando la fiesta en proporciones no imaginadas y pasaron
de ser las aclamadas y recibidas con los brazos abiertos, a ser las expulsadas con
ignominia. Se especula que estaban quitando los maridos a las mujeres y con ello estaban
subvirtiendo, simbolicamente, las estructuras de poder del Estado nacional, que recién
incursionaba en busca de la popularidad de la fiesta, su presencia desafiante era incomoda.
Sin embargo, en una documentacion del MUSEF de 1975 aparecen retratadas varias

167 Es decir, las mujeres en la sociedad andina, aunque no lo parezcan son muy fuertes y tiene
mucho poder de decisién. Entonces el hecho de que hayan aparecido travestis desafiando el transcurrir
“normal” de las cosas seguro incomodé a muchas de ellas. Y definitivamente estuvieron de acuerdo con su
expulsion.

168 El MUSEF solia hacer las Misiones de Antropologia de Urgencia, para eso destacaban
camardégrafos, etndgrafos y fotégrafos a documentar distintas actividades culturales. Hicieron una misién
en 1975, al afio del beso de Barbarella y aunque la gente sostiene que se expulsé a las maricas, en la
documentacion se las ve bailando en varias fotos.
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chinas morenas travestis bailando alegres en el Gran Poder. Incluso, sin pretender
documentarlas, aparecen en la emblematica pelicula Chuquiago (1977) de Antonio
Eguino, en una escena donde uno de sus personajes pasa corriendo delante de la fiesta del
Gran Poder y alli, claramente, chinas travestis danzaban en la fiesta. Hechos separados
que demuestran que en el Gran Poder las chinas travestis siguieron bailando bastantes
afios en relacion a lo que corrientemente se cree.

Para poder expulsarlas con legitimidad, las mujeres tuvieron que compensar la
pérdida y de ese modo tomaron la posta dejada por las maricas, veremos las implicaciones
politicas de aquello mas adelante. Lo que queda claro es que a consecuencia de la
expulsién de las travestis, las mujeres vestidas de china morena, china supay y china de
caporal, comenzaron a participar en las danzas folkléricas, exhibiendo la sensualidad de
sus cuerpos, por lo menos durante el tiempo festivo. De otro modo, el ‘resquicio
suplementario’ también fue util para posibilitar la presencia de las mujeres en la escena
folkldrica. Por eso es que actualmente, es posible ver a las mujeres bailando en las fiestas
populares bolivianas mostrando sus piernas, y algo mas, a lo largo de toda la ciudad. Algo
que en la vida cotidiana no es frecuente, es mas, en la ciudad de La Paz las mujeres tienen
mucho decoro frente a los escotes y las minifaldas, pero durante la fiesta ocurre el destape.
Ademas, estas mujeres cosificadas pasaron a formar parte del espectaculo del poder, su
presencia y su imagen es totalmente pertinente para halagar a los politicos patriarcales
que asisten y se solazan con el espectaculo de sus cuerpos. De las chinas morenas travestis
nos queda el sentido de lo erético —y de diversas maneras de la fertilidad-, ahora
abiertamente representado por las mujeres.

Podriamos decir que mientras la fiesta popular del Gran Poder pasaba por una
fiesta proscrita a los extramuros de la ciudad acogié durante casi ocho afios a las travestis
con entusiasmo Y sin reservas. Curiosamente, cuando la Festividad del Gran Poder se
nacionalizd, es decir, cuando comenzo a formar parte de las agendas de los gobernantes,
paulatinamente las travestis fueron saliendo o mas bien las fueron sacando!®®. Queda
como parte del mito que les prohibieron bailar después del beso a Banzer, se dice que

hubo una Resolucion de la ACFGP!”, sin embargo, el documento no se encuentra en

169 Se sabe que Calderon (Importante dirigente de la ACFGP cufiado y rival de Chuquimia, el lider
histérico de la fiesta) operé como policia durante la entrada y apenas veia una marica bailando la hacia
sacar de la entrada. Eso se hizo hasta que el final no les quedé ganas de participar de la entrada.

170 Revisando las actas de la ACFGP no se encontré documento alguno, aunque varios
protagonistas de la época narran como las expulsaron, llegando a recordar que lloraban por el costo que les
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ningun folder de la Asociacion. Ese fue el principio del fin, comenzaron a desaparecer de
la escena folklorica, especialmente de la morenada.

Quizd el modo de comprender esto se relaciona con el proceso de la
nacionalizacion de la actividad folkldrica, porque la misma dejo de ser una festividad de
migrantes rurales y llegé a ser una festividad de la urbe pacefia'’’. Ese transito fue
marcado por el patriarcado-heterosexual-colonial; es decir, planteamos como esbozo de
hipdtesis que el patriarcado nacional altero la relacion entre la cultura popular y los
travestis, transformando proporcionalmente la festividad y su permeabilidad. Mientras
los cddigos moderno-occidentales comenzaron a formar parte de la logica festiva los
personajes incomodos fueron expulsados.

Aquello del ingreso por el centro de la ciudad de centenares de bailarines
populares, se tratd de una victoria que implico hacer concesiones a la nacion moderna;
que ademas, para aclarar, era controlada por una dictadura. Se supone que la ACFGP tuvo
que ceder en parte los codigos culturales que hacian funcionar su forma de articulacién
para mezclarlos con los cddigos culturales de la nacidn-moderna. Ello les permiti
reproducir su forma de cultura en niveles insospechados, la festividad del Gran Poder
tiene como parte constitutiva el uso de codigos de prestigio que se compatibilizaron con
el espectaculo del turismo y del poder politicol’2. Un aspecto de esa concesion simbdlica,
0 mas bien negociacion, radico en la monetizacion del prestigio y al mismo tiempo la
trasferencia de sus formas de comprender el capital cultural también como capital

econdémico®’®,

Por ejemplo, la cerveza se intercambia mediante una ritualidad de
reciprocidad que le confiere un valor de uso, sin embargo, quien la recibe puede
monetizarla y pasa a tener un valor de cambio; alli cualquier vision romantica sobre la
reciprocidad andina se resquebraja, los actores hicieron un uso ecléctico de la tradicion y
del capitalismo. Aunque esto no significa que en la nocion de prestigio andino no haya

existido alguna tension que vincule el prestigio con una situacién econémica préspera.

significd hacerse nuevos vestidos. Pero la ausencia del documento no dice nada, se conoce que muchos
documentos, legajos enteros, desaparecieron en diferentes robos a la ACFGP.

11 Aca quisiera remitir al argumento de Jonny Guerrero (2011) que refiere el proceso de
nacionalizacion de las fiestas populares.

172 Los estatutos de la ACFGP establecen claramente que estd prohibida la vinculacién con el
sistema de partidos de su dirigencia, no obstante, son el lugar 6ptimo para buscar electorado.

173 Acé valdria la pena sefialar, como linea de investigacion, la necesidad de un trabajo que analice
el modo como los capitales simbdlicos propios de la cultura andina se entremezclaron con los cddigos
culturales moderno-occidentales, es decir, hacer una especie de genealogia del modo cémo la cultura
popular es parte de la cultura occidental.
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Las travestis entrevistadas cuentan que antes de que la festividad se oficialice
convivian de modo muy arménico con ella, mas atin recuerdan esa época como idilical’.
Cuando la ACFGP aun no se vinculaba con el poder politico, la presencia de las travestis
era activa e importante, y se constituia en un signo del prestigio. Casualmente, o quiza
porque nada es casual, como consecuencia de la oficializacion de la fiesta, las sacaron del
espectaculo folklorico.

Nuestra hipétesis es que fueron dos motivos simultaneos los que confluyeron para
la salida de las travestis de la festividad. Por un lado, se actualizaron los cédigos de la
festividad, pues la misma ingresé al &mbito de la nacion moderna, por medio del vinculo
con el poder politico. Por otro lado, la contradictoria moral moderna, de procedencia
judeo-cristiana, que acept6 la sustitucion de las chinas morenas travestis por sus propias
mujeres a las que expuso al publico cosificandolas'’®. Ambos factores obligaron la
expulsion paulatina de todo resquicio que exprese desorden y que afecte a la imagen
machista de la nacién moderna'’®. De ese modo, fue cdmo la moderna moral de la nacion
consintid la espectacularizacion del cuerpo femenino, lo transformé en objeto del deseo
patriarcal, casualmente, se tratd de una renovacion muy oportuna para las fotos de los
politicos en las fiestas populares.

Fue, precisamente, en la imposicion de la logica de la nacién patriarcal que lo
homosexual y lo travesti fue mal visto, su presencia publica en una fiesta, tan visible, se
tornd inconveniente. El gobierno nacional reconocio la fiesta del Gran Poder como
propia, pero a cambio la modernizd, en parte volviéndola turistica, con ello procurd
invisibilizar lo ritual y al mismo tiempo domesticar la fiesta. Sin embargo, ello no se dio
verticalmente, sino por intermedio de la persuasion, los dirigentes del Gran Poder
ansiaban un tipo de aquiescencia social de parte de las élites gobernantes y la misma llego
por intermedio de la fiesta y las concesiones que el poder demandaba.

Como sefiala Barnadas, durante la Colonia la Iglesia no se oponia a las
celebraciones populares mientras los indigenas garantizaran los tributos (Barnadas 1993).

Eso explicaria por qué dentro este espacio la tradicion popular administraba la fiesta sin

174 Entrevistas del libro La china morena. Memoria histérica travesti (2012).

175 Aunque fueron las travestis quienes introdujeron el personaje cosificando su imagen, su
presencia marica aparecia contestataria frente a un conservadurismo y moralismo reinante. En cambio,
cuando las mujeres pasaron a remplazarlas y a formar parte del espectaculo del poder politico, de la nacidén
moderna, se cosificaron.

176 En tal sentido, para el poder la presencia de las travestis es altamente subversiva.
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interferencia, porque era invisible para el poder y por lo tanto la participacion de travestis
se permitia. Como recuerda alguno de las travestis, se les aceptaba porque eran chistosas,
la gente se reia y disfrutaba, otros las aceptaban por curiosidad, porque de todos modos
hacian lucir diferente a la fraternidad, por supuesto no existia la satanizacion de su
presencial’’. Eso es lo importante y quiza lo peculiar, las fiestas populares mientras se
mueven dentro de sus propias dinamicas son mas inclusivas y abiertas a las diferencias.

Aunque la decision de expulsarlas fue impuesta, los protagonistas de la fiesta
habian logrado algo: la interlocucion. Incluso perdiendo tenian una solicitud desde el
poder nacional: expulsen a las maricas. Eso significaba para los actores una conquista
frente a toda la negacion que habian vivido. Si el poder ordena y consigue lo que quiere,
los otros también consiguen la verificacion de que su practica estd dentro de la nacion
moderna. Algo que se habia anhelado desde la inauguracion de la festividad se conseguia
reculando en la implementacion del ‘resquicio suplementario’, pero ya estaba presente la
china morena femenina.

Aunque la fiesta del Gran Poder es y fue una festividad, el poder eclesiastico
siempre considerd que era una manifestacion marginal, por lo que la influencia de la
moralidad cristiana no afectd a todos los &mbitos de la subjetividad de sus gestores.
Curioso porque la moral proveniente del catolicismo judeo cristiano no se impuso en la
festividad hasta los afios ochenta, seglin unos y hasta después de 1974, segln otros. Lo
que si se sabe es que hubo esa especie de idilio entre las fraternidades de morenada, y las
danzarinas travestis. Porque hombres que se vestian de mujer habia desde antes en otras
danzas como la diablada, la kullawada, los waca waca, los augi augi y muchas otras. A
pesar de las restricciones a presencia de las chinas morenas travestis, a los personajes de
estas otras danzas se les permitid seguir bailando, quizas porque no llevaban sobre sus
cuerpos los signos de rebeldia: polleras cortas, actitudes indecorosas y francamente

sexuales durante el baile.

177 Aunque se trata de un dato algo externo, durante los procesos de extirpacion de idolatrias en el
Alto Per( Barnadas refiere que los caciques y los indigenas en general llegaron a una especie de acuerdo
con los curas conversores. Ellos les dejaban realizar sus festividades como les parecia, sin mucha
intervencién de la Iglesia, y los indios garantizaban la produccion. Quiza ese referente es central para
comprender como fue posible que incluso esta ldgica no tan patriarcal judeo cristiano sobrevivié hasta los
setenta.
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4.3.4 En la busqueda de una memoria

A lo largo de este texto vimos qué paso con las chinas morenas travestis de los
sesenta y setenta, sin embargo, este movimiento tuvo un eco muy importante a partir del
2000, cuando el movimiento TLGB pacefio comenzd a buscar una memoria historica.
Para el caso, las lideres de la Familia Galan, uno de los muchos colectivos, vio la
necesidad de documentar la presencia de las travestis folkloristas, conocidas como chinas
morenas, asi las maricas folkloristas comenzaron a formar parte de una memoria grupal
y luego nacional. Aunque no era nada casual, Paris Galan, la lider mas emblematica, es
orurefia y contaba que cuando era muy joven se iba al atelier de Carlos Espinoza (Ofelia)
para aprender a bordar y bailar; Danna Galan, también contaba que particip6 de Bolivia
Andina, uno de los ballet folkloricos mas antiguos; es decir, habia un pasado folklorista
en este grupo de activistas homosexuales. Obviamente, la imagen de las chinas travestis
se perdié en el tiempo y poco se conocia de las protagonistas, la moral cat6lica habia
cumplido su cometido, logré segregarlas de lo publico, en este caso del espacio de la
fiesta y confinarlas al olvido, incluso el mito tan popular de Barbarella parecia ser s6lo
una ficcion.

Asi fue que décadas después, la Familia Galan gand popularidad haciendo
intervenciones artisticas imitando a las dragg queen norteamericanas desde 1996. Sin
embargo, fueron criticadas porque se decia que importaron su estética y por ende sus
demandas del mundo moderno occidental, que sus intervenciones eran solo para gringos
colonialistas, que lo dragg queen era una impostura y que detras del movimiento estaba
la contaminacion para romper el conservadurismo y los valores y la moralidad nacional.
Todas estas criticas las motivaron para buscar legitimidad en una herencia cultural propia,
la encontraron en la memoria de aquellas chinas morenas de los sesentas, que si bien no
constituian un movimiento politico homosexual 0 TGLB como tal, era un movimiento
homosexual local de importancia; por otro lado, reconocieron como iconos a los artistas
nacionales homosexuales'’® que fungieron como aliados durante la resistencia a las
dictaduras, por ejemplo. Mucha de esta informacion también era desconocida para estas
activistas que, sin embargo, optaron por un camino l6gico para un movimiento politico:

investigar sobre su memoria.

178 Gente como el quewa Gerardo o un Jaime del Rio, ambos cantantes amariconados que tuvieron
mucha fama en la década de 1980.
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Fue asi como decidieron rebuscar en su pasado y lograron articularse con el
mismo, generando de ese modo una complicidad, pero al mismo tiempo una continuidad.
Fueron ellas quienes rastrearon y reconstruyeron la memoria de las chinas morenas
travestis y aprovecharon para verse reflejadas, cual espejo, en esas historias y de ese modo
establecieron una filiacion. Precisamente cuando estaban en ese esfuerzo confluimos, yo
explorando en el tema de mi tesis e investigando sobre las dimensiones de la fiesta del
Gran Poder y ellas haciendo una investigacion sobre el pasado de las chinas morenas
travestis. Me invitaron, muy generosamente y por iniciativa de David Aruquipa, a
compartir mis avances en el proyecto que realizaban, ademas de permitirme acceder a las
fuentes que recopilaron.

Ellas buscaban esa memoria con un objetivo, fundamentar sus derechos, su lucha
y su disputa por que sus derechos sean reconocidos. De ese modo, la nacion aparece en
escena, primero como una demanda por el reconocimiento, pero también como un
reclamo sobre su memoria. Por via de la difusion de sus antecedentes historicos
consolidada por la publicacion de un libro, en el que participé como investigador invitado,
y el montaje de una exposicion museistica tituladas La china morena: memoria historica
travesti (Aruquipa 2012), reconstruyeron la memoria del pasado festivo marica. Usaron
esa reivindicacion para proyectarse al futuro, reconociéndose en el pasado.
Constituyéndose a si mismas como sujetos nacionales que usaron ese ‘resquicio
suplementario’ que Bhabha describié como estrategia suplementaria (2002). Asi,
presentaron su historia y nada menos que en el Museo Nacional de Etnografia y Folklore
el 2012, todas estas acciones les permitieron inscribir a las chinas morenas travestis
dentro de la memoria de lo folklérico nacional. Cabe resaltar que tanto la inauguracion
de la exposicion, como la presentacion del libro tuvieron un lleno que sobrepasé las
expectativas: tuve el honor de hablar en esa ocasion.

El libro y la exposicion las re-inscribid dentro de la historia de las fiestas populares
mas importantes reconocidas como Patrimonio Nacional Inmaterial de Bolivia: la fiesta
del Gran Poder y el Carnaval de Oruro. En tal sentido, la fiesta termind siendo usada
estratégicamente para inscribir debates mucho mas complejos, como: el reconocimiento
de la diversidad, la demanda por el “matrimonio” igualitario o el derecho a integrarse al

gobierno nacional. Incluso lograron que algunas directivas y cabezas de conjuntos
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redefinan sus parametros y consideren re-integrar chinas morenas travestis en sus
festividades. Algo que se vino haciendo paulatinamente.

Ellas lograron posicionar por ejemplo un personaje importante, Barbarella, quien
con su mitico beso transgredid protocolos y “agredio” a la dictadura. Recordando ese
gesto, las travestis contemporaneas comenzaron a articular memoria. Se tratd de un acto
valiente que forma parte de la memoria local pues muchas personas la recuerdan o por lo
menos recuerdan ese gesto de desafio. De algiin modo, se podria afirmar que lucho contra
la dictadura y, simbolicamente, termind haciendo un ataque agresivo. Pues plantarle un
beso amariconado al Dictador fue considerado una revancha frente a todo lo malo que
ocurrié en ese gobierno. Hubo un reconocimiento formal, el Estado Plurinacional,
simbolicamente, otorgd a Barbarella una medalla péstuma al mérito por su contribucion
a la cultura nacional.

Todo aquello les valid para que llegaran a postularse como un movimiento politico
con memoria: otra forma del ‘resquicio suplementario’. Sin embargo, un poco antes, el
2001 la Familia Galan ya incursiond en el folklore participando de otro acto creativo,
irrumpieron en la fiesta con el personaje llamado el Wapuri Galan. Personaje que fue
recreado para la danza de la kullawada que se presentaba en el Carnaval de Oruro y
posteriormente en La Paz. Ellas establecieron una analogia con la creacién de la china
morena al recordar que les invitaron a interpretar al Wapuri, pero se dieron cuenta de que
el traje oficial, por la cantidad de bordados era tan pesado que apenas podian moverse:
ademas este personaje lucia una mascara con tres rostros y exhibia en la coreografia
movimientos coquetos (Entrevista: Carlos Parra, La Paz, agosto, 2013). Asi que
decidieron innovar y terminaron construyendo el personaje del Wapuri Galan: que luce
una blusa mas liviana y zapatos de plataforma muy alta. Fue muy bien recibido por el
publico y los conjuntos, actualmente ese personaje aparece en diferentes fraternidades
que bailan kullawada.

Ahora, cuando el discurso de las chinas morenas travestis se posiciond, diferentes
fraternidades de morenada del Gran Poder comenzaron a invitarlas a bailar nuevamente.
El punto es que estos actores sociales viven su condicidn de sujetos nacionales, aunque
en su espiritu de unidad, el Estado Nacional no tiene un rol preponderante. Las antiguas
y actuales travestis folkloristas construyeron sus sentidos de pertenencia a un horizonte
nacional desde una practica cultural, el folklore. Por ello mismo pensaban su pertenencia
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no dentro de la nacion moderna, aquella que se ali6 con la Iglesia, apuntan a que el Estado
se reacomode por medio de una simbologia mas amplia y que reconozca las diversidades

sexuales.

4.3.5 China morena: de la fiesta popular al activismo

La vida cotidiana suele ser un espacio de disputa donde el control y la resistencia
juegan roles por demas complejos. Es que la vida moderna, y toda forma de organizacion
de socius, requiere el despliegue de dispositivos de control para garantizar su
reproduccién (Castro-Gomez 2010, Deleuze y Guattari 1974). Particularmente la vida
moderna, cuya base se encuentra en la mezcla de conocimiento cientifico-filosofico con
una dosis de moral judeo-cristiana, ve a la sexualidad como algo que se debe regular y
controlar, contrariamente a sus principios racionales y democraticos. Asi, la sexualidad
es uno de los espacios de disciplinamiento que demanda el despliegue de diferentes
formas de control y demarcacion. No es raro por lo tanto que, cuando el Estado se acerco
por primera vez a la fiesta del Gran Poder lo que hizo fue desplegar su aparato represor
que derivaria en la expulsién de las chinas morenas travestis. Ellas, que a golpe de buena
fortuna, voluntad y creatividad construyeron el personaje, fueron confinadas al olvido,
después de gozar de fama y de reconocimiento dentro de la fiesta popular.

Empero, fue en este contexto urbano andino-mestizo donde se dio la apertura
necesaria para que las travestis pudieran construir la representacion de la china morena,
usando la estrategia del ‘resquicio suplementario’. Hacerse Vvisibles, en su corporalidad y
en su sexualidad, con pocas restricciones, evidenciaba que en los Andes hubo diferentes
formas de concepcion de la sexualidad, como lo sugiere Campuzano (2009). Por eso, las
travestis pudieron encontrar en la fiesta urbana andina, y en el mismo mundo andino, un
nicho poco mas que propicio. Recordemos que en diferentes danzas los hombres
representan a las mujeres sin inconvenientes; eso ayudaria a explicar de mejor modo que
en la fiesta del Gran Poder, como en el Carnaval, los actores y el publico recibieron sin
mucho escandalo a las danzarinas transformistas y travestis dentro de los conjuntos de
baile. Como ya sefialamos, ellas lograron aprovechar un resquicio, una practica anterior,
para insertarse en la fiesta e imponer su presencia.

Su insercion en la fiesta complejiza el mundo festivo. Porque las chinas morenas

se hicieron presentes en las danzas haciendo uso del ‘resquicio suplementario’, en cierto
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sentido interpelando, pero su accion era hacia el conjunto de actores. Ocurre que hasta
aca habiamos visto que la interpelacion se hacia al sujeto del poder, los representantes del
Estado nacional, en esta ocasion la interpelacion era ‘casa adentro’ como dice el
movimiento afroecuatoriano®’®. Sin embargo, puesto que la fiesta popular tiene el halo de
originariedad —es decir por el origen de los protagonistas da la sensacion de pureza-
gracias a su presencia en la misma, les fue posible este grupo de danzarinas travestis
inscribirse en la tradicion. Hubo una transferencia de originariedad otorgada por medio
del acto festivo y por lo tanto las cholas travestis danzantes pasaron a formar parte de la
tradicion popular y puesto que la misma, en los afios setenta, ya fue nacionalizada. Su
danza y su paso, en cierto sentido, casi fue nacionalizado, digo casi porque después se les
fue excluyendo de la fiesta popular, quizé a presién del mismo Estado.

Sin embargo, la fuerza de aquello que crearon fue tal que alguien tuvo que tomar
su lugar y fueron las mujeres quienes se hicieron cargo de representar a la China morena.
Su presencia, en muchos sentidos fue compleja, no sélo se permitieron usar una pollera
tan corta que sonroja a quien fuere, sino se dieron la licencia de pasear por la ciudad
exhibiendo su piel. Por otro lado, si pensamos en la posible experiencia del dictador
Banzer, fue mas comodo para los politicos que deseaban darse un bafio de pueblo: besar
y bailar con chinas morenas mujeres. Incluso el coqueteo de las mujeres les era més (til
para sentir que su “poder” valia de algo.

En tal sentido, seria facil percatarse que es en las creencias mas elementales donde
se encuentra la mejor posibilidad de afianzar el dispositivo de control de la subjetividad.
Y precisamente fue la presencia de mujeres aquello que permitié al poder politico
solazarse de la festividad con tranquilidad. La presencia incomoda y desafiante de las
chinas morenas travestis ya no fue inconveniente.

No obstante, la particular forma de aceptacion de hombres vestidos de mujeres en
las fiestas andinas reivindicaria, décadas después, a un movimiento homosexual
boliviano. Que encontrd en la historia de las chinas morenas travestis un pasado de luchas
al cual remitirse y con el cual legitimarse. Asi, por la via de la cultura popular, en La Paz
se cuenta con grupo de activistas que ya tuvieron logros importantes: un reconocimiento

estatal post morten a Barbarella, también a Ofelia, la Ley que permite el cambio de

179 Qe trata de una expresion acufiada por Juan Garcia Salazar, “obrero del proceso” y guardian de la
tradicion y memoria colectiva afroecuatoriana, como lo recalca Catherine Walsh.
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identidad de género y actualmente discuten una Ley sobre el matrimonio igualitario. En
todos esos debates estuvieron y estan presentes las activistas homosexuales que
reivindicaron a la China Morena. David Aruquipa y Carlos Parra ahora ocupan espacios
y cargos que les posibilitan interpelar, en nombre de su identidad de género al Estado y a

la sociedad civil.
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4.4 Representaciones de la chola en el imaginario de la ciudad

Imagen 26
Chola Steampunk
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Artista: Rafaela Rada, 2015.

Proveniente del arte contemporaneo pacefio, la Chola Steampunk (2015), pintura
digital de la artista Rafaela Rada, interpela al pdblico que estd acostumbrado a la
representacion de las cholas en la servidumbre, en cuadros costumbristas, en la fiesta
popular, es decir en “su lugar”. Esta representacion fronteriza entre el manga, el anime y
el steampunk pone en vilo la percepcidon tradicional respecto al potencial de un icono
pacefio: la chola. Precisamente, se sitta en el lugar incomodo que es el de la interpelacion,
pues ello significa salir de los cAnones atavicos, mirar desde otras perspectivas y, sobre
todo, reconocer que hay una subjetividad detras de la artista como otra subjetividad detras
del “personaje” representado. En este punto, la artista recoge la figura de la chola
aguerrida y contestataria, para situarla en otro escenario: en un tiempo distépico. De esta
manera, reproduce el imaginario citadino que sitla a la chola pacefia, especificamente la
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que baila morenada, como interpeladora por la ostentacion publica de su estética y de su
poder econdmico. Su presencia, su vestimenta y sus acciones, incomodan a parte de la
sociedad civil porque se niega a adecuarse al Estado moderno y monocultural: en ese
sentido son subversivas y no sélo en el dibujo. En resumidas cuentas, ella se yergue como
representante de su grupo social, visibiliza mediante su vestimenta su identidad cultural
y con ello desafia a la nacion moderna que pretende la homogeneizacion de una cultura,

un tipo de persona y una sola forma de vivir la ciudadania moderna.

Retomar a la chola pacefia desde su vitalidad, es evidenciar lo mas dinamico y
auténtico del devenir de su subjetividad en una ciudad discriminadora. Paradojicamente,
a inicios del siglo XX, obviando su insercidn, en el comercio y en diferentes labores, se
describio a los cholos y cholas como la parte més retrograda de la ciudadania y, por
supuesto, la mas peligrosa para un Estado que pretendia modernizarse (Larson 2001).
Definitivamente, persiste aquella mirada atavica de una parte de la sociedad elitista que
aun vive mirando el pasado colonial y afiorandolo como si hubiera sido glorioso. Por otro
lado, estan las cholas que viven el presente y se proyectan al futuro, asumiendo la
modernidad a su peculiar estilo y adaptandola a su modo de ser. No resulta extrafio por
lo tanto que las artes y otras formas de representacion las proyecten en escenarios

futuristas o distépicos, como ocurre con las novelas de Spedding o los dibujos de Rada.

Speeding por ejemplo, en De cuando en cuando Saturnina (2004) narra una
historia oral del futuro, concretamente una historia del afio 2022. Se trata de una novela
de ciencia ficcion andina y con tinte lesbiano. Para hacerlo sencillo, es una novela que
narra un tiempo en el que al fin gobiernan los indios en Bolivia, ellos expulsan a los
blancos, se separan de los departamentos de oriente e instauran un gobierno con valores
culturales aymaras. Ese pais, en confrontacion con los Estados Jodidos de América, tiene
como protagonistas a dos ingenieras espaciales cholas de primer nivel en el planeta, una
de ellas es Saturnina. Ambas estan involucradas en movimientos insurreccionales
feministas y anarquistas. Y Bolivia, la nacion aymara, esta separada del mundo, salvo la
tecnologia espacial boliviana. Tal novela, situada en el futuro, vuelve a poner a las cholas

como sobrevivientes al tiempo.
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Asi, queda en entredicho la idea generalizada de la élite que pronosticd, hace mas
de un siglo, que las cholas se extinguirian conforme la nacién se vaya civilizando; al
contrario, en la actualidad se las avizora bajo nuevas formas de renovacion y de hacer la
cultura. Estas cholas modernas pacefias que apuntan a usar escotes, porque transparencias
ya las usaron, se proyectan en el tiempo y, paulatinamente, ganan mas espacio en la
representatividad de lo paceno. Al grado que tanto autoridades, como simbolos “patrios”
se comenzaron a inspirar en la chola pacefia, pero eso lo iremos presentando en las
siguientes paginas. Esto no surge a partir de una concesion o por accidente, el espacio
ganado dentro del escenario nacional es el resultado de un proceso largo que responde a
una estrategia cultural que decidid interpelar al Estado. Los actores sociales, marginados
por éste, pretendieron ganar espacios para que sus formas de representacion y ellos
mismos fueran reconocidas por un Estado que los excluyd y los postergo en sus anhelos

de pertenencia y ascenso social.

El recorrido fue largo y tortuoso para revertir la imagen de la chola hasta llegar a
este punto en que las representaciones de la chola se re-significaron para dar paso a
personajes como la Chola Steampunk (2015) de Rada. De esta manera, surge una nueva
mirada, especialmente joven, que anuncia que la chola seguira siendo algo vigente en la
ciudad de La Paz y que sobrevivira a todos los cambios de época. En la pintura de Rada,
la chola es representada como aguerrida, una virtud que fue vista por la élite desde su
perspectiva negativa. Sin embargo, para quienes compartimos algo de nuestras vidas con
una chola como abuela, como madre, como tia, como hermana, sabemos que esta virtud
es algo que las encumbra y determina su supervivencia dentro de una urbe que las
discrimina. Pero la lucha de las cholas comienza como un gesto individual, cuando cada
una vence el estigma social de inferiorizacion que le confiere su vestimenta y a pesar de
ello, se aferra a ella. Cuan facil le seria cambiar sus polleras por vestidos occidentales y
mimetizarse, pero no lo hace, quizas como un acto de resistencia o tal vez por ser fiel a
su cultura. ¢No es acaso un acto de valentia —también un acto subversivo- enfrentarse a

la vida usando las polleras que le significaran inmediata discriminacion?

Sin embargo, también hubo una accidn colectiva, aquella propiciada por los
cholos y cholas, por ejemplo, desde el interior de la fiesta popular hacia el “sentido comtin

ciudadano”. La fiesta se convirtid en su espacio catalizador, en ella la chola es
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protagonista, por ejemplo, en la entrada folkldrica del Gran Poder, las fraternidades de
Morenada suelen ser encabezadas por mas de 600 cholas que bailan una coreografia muy
sencilla, pero que sobresale por el colorido y elegancia de sus polleras. Esto vuelve a la
practica del folklore en un evidente acto performativo en el que se produce lo nacional,
en este caso se lo representa. Pero méas que solo representarlo inocentemente, el acto lo
que logra es introducir/consolidar un significante, una especie de estrategia

suplementaria: el folklore es nacional.

En este punto nos preguntamos: ¢como las cholas lograron su incorporacion al
baile festivo de la morenada, cuando éste era masculino?, ¢cémo lograron negociar su
representacion con el poder y con su mismo grupo?, ,cémo las cholas que forman parte
de la fiesta del Gran Poder lograron cambiar el sentido comdn sobre su vestimenta?,
¢como sobreviven con el estigma social?, ;cémo pueden interpelar al Estado moderno?,
¢qué significa para ellas desafiar al poder?, ;Qué lograron aferrandose a sus polleras

como indicador cultural?

4.4.1 Estrategias cholas de visibilizacion y representacion de lo

nacional

Los cholos y cholas optaron por usar la aceptacion que el concepto de folklore
alcanzo a raiz de las politicas culturales que se implementaron a partir de la Revolucion
Nacional de 1952. Al calor de la efervescencia popular y durante el primer momento del
Nacionalismo Revolucionario (NR) se amplio el repertorio folklérico nacional mediante
los espectaculos de danzas que se organizaban. Esas actividades, oficializadas por el
Estado, como lo vimos en un capitulo precedente, abrian la puerta para implementar una
estrategia de incorporacion, Bhabha teorizé algo parecido refiriéndose a las estrategias de
las colectividades de origen africano en Inglaterra como la “estrategia de la
suplementariedad” (Bhabha 2002). Mediante ella y conscientes de que representaban el
fundamento de la nacidn por su origen étnico, hicieron encadenamientos sucesivos de
diferentes objetivos que concluyeron con los cholos y cholas posesionados con la

representacion de lo nacional.

La estrategia implicaba el “reclamo” de su incorporacion, algo asi como cuando

las diferencias pedian al parlamento britanico que se las escuche. El parlamento aceptaba
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escucharlas como un suplemento, algo que se responde al final porque aparentemente no
es de importancia. Pero basta el hecho de ser escuchado de ese modo, para comprender
que el reclamo no implica un resultado de afiadidura, no es s6lo una adicion, en todo caso
el afiadido altera el calculo (Bhabha 2002). Por eso podriamos decir que los cholos y
cholas lograron ingresar por un resquicio de la oferta de la tradicion y convirtieron sus
practicas en practicas folkldricas nacionales. Tuvo un rol de importancia la inclusién de
las cholas en el acto festivo, como también su incorporacion en lo letrado®, por ejemplo,
Salvador Romero en Las Claudinas (1998), muestra que la literatura boliviana represento
cholas fuertes como la naturaleza, frente a sefioritos y élites abulicas. Para Romero, las
novelas narran el encholamiento de la élite nacional por la necesidad de renovarse y de

nutrirse de la fuerza de la naturaleza.

El otro tema de importancia, tiene que ver con el como el grupo cholo actu6 en
determinados momentos y supo hacer muchas reivindicaciones con proyeccion de futuro.
Coincidiendo con lo que dice Zemelman, hubo una consciencia de su historicidad y
pensaron sus acciones como construccion de proyectos resolutivos dentro del plano de
las contradicciones inmediatas (Zemelman 2001). En la medida que tuvieron conciencia
de su historicidad en un momento preciso, se dieron cuenta que su representacion
identitaria, mediada por el folklore, reunia las condiciones de posibilidad para asumir la
representatividad de la nacion. A todo ello, el Estado ya habia ampliado su modo de
definicion nacional con la busqueda de rasgos -0 determinantes- étnicos en el discurso

nacional, aunque ese gesto fue mas retorico que real.

En sintesis, las estrategias de la diferencia, revelan como este grupo social

aprovecho los resquicios, el poco interés de las élites en construir sentidos nacionales

181

populares*®*, el poco interés que prestaron a su grupo de reclutamiento, para construir un

sentido de lo nacional con los pocos materiales que les fueron permitidos. En tal sentido,

180 No obstante Las Claudinas, una lectura muy liicida de las cholas en la novela boliviana hecho
por Salvador Romero (1998) corresponde a cholas del sur boliviano, un poco lejos de La Paz y su
idiosincrasia.

181 Aunque hay y hubo una tendencia letrada muy renovadora que reconoce la vitalidad de las
cholas. Se trata de intervenciones esporadicas que no afectaron al pensamiento general y generalizable. Hay
varias pruebas recientes de que esta logica sigue vigente, en un colegio trataron de obligar que la chola del
grupo se ponga vestido para la foto de la promocién. Como no accedi6, los padres pagaron una edicién en
photoshop donde se le quitaron las polleras y se le puso vestido. Se trataba de un evidente caso de racismo.
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los cholos y cholas usaron el folklore para construirse una auto-representacion, pero al

mismo tiempo para reivindicarse como miembros de la nacion.

4.4.2 La fiesta popular como estrategia para ocupar un lugar en el
escenario nacional o la busqueda de reconocimiento. Las

cholas

Pese a que el grupo de folkloristas ya se habia consolidado econdmicamente,
incluso socialmente, todavia enfrentaban una radical discriminacion (Barragan 1992). La
misma, para evitar comentarios racistas, ponia en tela de juicio su manifestacion cultural
mas representativa y compleja: su devocion a Sefior del Gran Poder. Tal discriminacién
que se disfrazaba de pensamiento “racional”, no ocultaba su racismo cuando otras veces
abiertamente racista, intento descalificar su devocion, su fiesta y su ritualidad. Por lo que
los protagonistas de esta fiesta desplegaron una serie de estrategias con el fin de cambiar
la percepcion que se tenia sobre ellos. La fiesta en si misma se constituy6 en el vehiculo

mas adecuado para hacerlo porque hacia visible su ascenso econémico.

Un punto de intervencién vital era rebatir la lectura discriminatoria que la élite
tenia sobre las mujeres de pollera, optaron por atacarla subrepticiamente dejando que se
conozca el costo de la vestimenta y la fineza de las telas de las mujeres que bailaban la
morenada, es de aclarar que ellas no utilizan disfraz. Para dejar claro, una pollera es la
vestimenta cotidiana de algunas mujeres de los sectores populares. Es bastante frecuente,
en La Paz, ver a muchas mujeres vistiendo pollera. Pero, para la fiesta, esta vestimenta se
torna especialmente elegante y vistosa. Al igual que un traje frac que es ropa masculina,
En Latinoamérica tradicionalmente se usa el frac en las ceremonias més formales como
matrimonios y bautizos, quienes se casan y lo usan, jamas dicen me voy a disfrazar, al
contrario suelen decir: voy a vestir de frac. Pasa lo mismo con la pollera, incluso si la
viste alguien que no la usa normalmente, no dice, ni asume que se esta disfrazando, sino
esta vistiendo polleras. Por el otro lado, un disfraz seria el traje de moreno, el traje de
diablada o el vestido de kusillo que incluso tienen méascara. Por ese motivo,

categOricamente reitero que quienes bailan vestidas de pollera no se disfrazan.

Por todo ello, la morenada se constituy6 en la danza por antonomasia de los

sectores cholos, con ella demuestran su poderio econémico, esto se hace patente mediante
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la exhibicidn del costo de la fiesta en general. Esto les permitia desbaratar el argumento
de su pobreza, puesto que ella era “aparentemente” el tema de fondo por el que se los
rechazaba. Con lo cual lograron instaurar en el imaginario nacional su ascenso
econdmico, por ejemplo, es de conocimiento general que cuando compran propiedades
inmobiliarias lo hacen al contado por la gran disponibilidad de efectivo que tienen.

Claro que esto responde a un largo proceso que tiene su vinculo principal con la
fiesta, por los gastos onerosos que realizan en ella. Nada mas cabe recordar que cualquier
fraternidad de morenada, durante una gestion, organiza cuando menos cinco eventos
importantes: la sarta, la recepcion, ensayos, el ultimo ensayo, la fiesta y su epilogo. Ese
ritmo festivo se convirtié en una manera de hacer visible su potencia econémica,
especialmente cuando organizan espectaculos folkldricos y festivos de caracter
internacional. Al mismo tiempo, permite verificar quienes participan del juego profundo

y quienes se integran ocasionalmente.

En este sentido, no es de extrafiar que la morenada se haya constituido durante los
Gltimos afios en el referente de la festividad del Gran Poder. Llama la atencion porque
precisamente en esta danza es que la chola se hace visible con el vestuario de su
cotidianidad. Como ya lo mencionamos, la carga semantica es llevada por las mujeres
sobre su cuerpo, mientras los demas bailarines, como en las demas danzas, llevan
disfraces o trajes confeccionados especificamente para la fiesta. Por lo que la fiesta se
convirtio en el escenario perfecto para hacer publicas sus polleras y de esa manera realizar
una evidente interpelacion a la gente que cotidianamente la critica y la discrimina por su
forma de vestir. Se puede inferir que hay en esta actitud mucho de rebeldia, pero también
de busqueda de reconocimiento social, de la reversion de su imagen sobrecargada de

prejuicios.
4.4.3 El poder de las polleras o lo costoso del prestigio

Como ya mencionamos, si algo logro la fiesta del Gran Poder fue posicionar en el
imaginario social pacefio la idea de que la vestimenta de las cholas que bailan la morenada
es costosa. El prestigio de esta danza tiene que ver con el poder econdémico que ostentan
los danzantes, por lo que participar de las fraternidades mas importantes conlleva un

prestigio adicional dentro de su grupo social. Participar u organizar la fiesta, es decir, ser
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bailarin o pasante o preste de cualquier fraternidad de morenada implica tal gasto que
pocos podrian erogar; sin embargo las fraternidades de morenada son las mas masivas,
aparentemente todos quieren participar del prestigio. Desde ese punto de vista describir,
resaltar que la ropa y la fiesta son costosas, es otra forma de interpelar a la sociedad que
piensa que usar pollera es simbolo de rezago econémico e incluso cultural. Precisamente,
contra ese estereotipo es que fue necesario para ellas poner hincapié en el costo de su
vestimenta. Antes, de continuar, es mi obligacién aclarar que algunas citas y reflexiones
de este capitulo corresponden a la investigacion que hice para el libro Gran poder: La
morenada (2008). Puesto que esa investigacion fue la que motivo esta tesis y mi ingreso
al doctorado, no podia prescindir de esa informacion, mucha de ella inédita. Considero
que es legitimo el uso de esas fuentes, citandolas en su fecha de realizacién y en su
contexto investigativo; sobre todo porque igual, la obtencién de esa informacién y
entrevistas fue lograda por mi persona y seria un despropdsito replicar las mismas

entrevistas en fecha reciente.

Por ejemplo, para las mujeres bailar morenada en la entrada folkldrica significa
gastar mas de 2.000 bolivianos s6lo para la ropa y mucho mas dinero para tener la joyeria,
manta y sombrero adecuados: “vestirse de pollera, vestirse de cholita, de la chola pacena
actual es muy caro, una parada cuesta mucho, eso es la manta, la blusa, la pollera, los
zapatos” (Entrevista: Lourdes Ldopez, La Paz, noviembre de 2007%2). Las cholas saben
muy bien que para la fiesta tienen que gastar mucho dinero, sin embargo, puesto que
compran la ropa de baile y se trata de vestimenta fina, es posible usarla posteriormente.
Pues normalmente se usan telas delicadas, la confeccion es de calidad y, sobre todo, se
lucen los colores que estan de moda. Ademas, la pollera indica que su portadora bailé en
el Gran Poder, informa en qué fraternidad baild, entonces la pollera dice mucho. Otra

entrevistada dijo algo parecido:

Y quisiera hacer hincapié en el vestuario de las cholitas, me estoy olvidando, yo creo que
también gastan un buen monto de dinero, mas que las chinas ¢no? (se refiere a las chinas
morenas). Porque ellas hacen doble parada, o sea hacen dos polleras, dos calzados, dos

182 | ourdes Lépez Gonzales es arquitecta, tiene una oficina privada donde hace planos, disefia y
legaliza construcciones (32 afios aprox.). Participa del bloque Bullangueros y baila vestida de chola como
una especie de reivindicacion de su madre que es chola, porque en la vida cotidiana y por su trabajo usa
vestido o pantaldn.
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pares de medias, dos juegos de enaguas, entonces el costo también es elevado (Entrevista:
Rosario Duran, La Paz, agosto 2007)3,

Entender, en este contexto, lo que la vestimenta representa para las cholas es
entender los sentidos culturales que les confieren, es verificar que son los propios sujetos
sociales quienes luchan por el significado. Las cholas procuran construir su
autorepresentacion y producir sentidos sobre su subjetividad; con esa idea clara optaron
por luchar por el significado con el Gnico indicador del que pueden disponer y con lo
Unico que comprende la sociedad que los discrimina: el dinero. Tal es su importancia que
una entrevistada nos dijo “La mujer de pollera en lo econémico se vista con mas caro,
como vulgarmente dicen otras ‘soy chola y valgo mas’ cuesta mucho mas caro ser de
pollera” (Entrevista: Yolanda Llusco, La Paz, agosto 2015). Pese a que demostraron
potencialmente disponer de mas dinero, la discriminacién amain6 ligeramente. Entonces,
en todo lo que se hace hay una intencionalidad, estad la lucha por el significado vy,
definitivamente, hay una interpelacién a los detentores del poder simbolico, al Ilamarles
la atencion sobre la estrechez de su razonamiento. Pues si la pobreza es sintoma de
inferioridad, ellas demuestran que su solvencia econdémica deberia revertir la
discriminacion y eso jamas ocurre. Por eso siempre remarcan con mayor énfasis el tema

del costo de su vestimenta:

Y ademas que la mujer de pollera representa incluso mas valor que la mujer de vestido
porque cuesta mas caro, en una vestidura de mujer se pasa los 1.500 bolivianos. En joyas
no mas, 3 mil o 4 délares entre arete prendedor y rama nada mas. Tenemos dos paradas,
una para la pre entrada, y otra para la entrada, cada parada para la pre entrada llega a ser
900, 950, solamente entre manta, pollera y blusa, fuera de los zapatos, porgue los zapatos
son otro uniforme. Y de la entrada llega a ser 1.200. (...) (Entrevista: Frida Paz Iriarte,
La Paz, noviembre 200784),

Desde ese punto de vista podemos asegurar que las cholas resistieron la vieja idea
de que su biologia era su destino, que en su caso también se extenderia a su vestimenta.
Pues el modelo de dominacion mas arcaico esta disefiado para que la vestimenta 'y la raza

sean indicadores para asignar roles dentro de una estructura social, ordenada por

183 E| paréntesis es nuestro. Rosario Duran es de la directiva del Bloque Wayfia Kuraj, baila de
China Morena, pero en su bloque hay muchas cholas jovenes. Trabaja como administradora de un edificio
en el Centro de La Paz.

184 Frida Paz es de una de las familias mas representativas de su fraternidad, se dedica al comercio,
transporta arroz de Santa Cruz a La Paz en traileres que son de su propiedad. Fue pasante de los Fanaticos
y como todos los pasantes, nunca informara cuanto dinero gasto.
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mecanismos coloniales de dominacién (Dussel 1994, Hall 1997). De hecho, hasta hace
un par de décadas en las ciudades, ser chola era lo ultimo en la escala social, su vestuario
no sélo implicaba pobreza y etnicidad, implicaba un nivel cultural bajo y, al mismo
tiempo, se le atribuian los estereotipos méas degradantes de lo social. Sin embargo, ellas —
por intermedio de la fiesta popular— replantearon los signos y, en procura de construirse
una autorepresentacion “digna”, vincularon nuevos significados, reelaboraron los
significantes respecto a ellas. Dentro de ese proceso, algunas cholitas se hicieron visibles
por ser comunicadoras sociales y presentadoras de television en diferentes medios de
comunicacion. Con ello rompieron otro arquetipo con el que las signaban, el de la
ignorancia, de esa manera desmoronaron la arquitectura simbdlica utilizada para
discriminarlas y, por extension, se modificd los sentidos que hay sobre los cholos y

cholas, el conjunto social al que simbolizan.

Por ello, no debe resultar extrafio que se insista en resaltar el valor econdémico y
simbdlico a su vestimenta, precisamente el indicador mas evidente de su ascenso
econémico y social, en contra de la idea generalizada de épocas pasadas sobre su
postergacion. Es muy conocida la comparacion que hizo un entrevistado: “El costo de las
mujeres es muy alto, mas alto que de los varones” (Entrevista: Ariel Rodriguez, La Paz,
julio 2016). Ellas construyeron esos sentidos poco a poco, no sélo dentro de la fiesta sino
en extension a lo cotidiano, pero a un costo pecuniario muy alto. No es casual que la letra
de una de las canciones mas famosas de morenada diga: “si quieres bailar morenada/
tienes que tener platita”. Este costo alto, no es una determinacion artificial, durante la
Colonia y la Republica, las polleras formaban parte de los testamentos de las mujeres
blancas y mestizas, esta ropa servia de parametro para determinar la riqueza de una mujer
(Barragan 1992).

A pesar de la tecnologia y el abaratamiento de la produccién textil en el mundo
global, el costo de las polleras sigue siendo alto. Sin embargo, la pollera es una vestimenta
que también fue y es identificada con la penuria y la condicion étnica, pero por su
compleja elaboracion también se la signa con el prestigio econdmico. En la fiesta del
Gran Poder, el problema es el costo, mientras mas caro mas prestigio. Por ejemplo, para
la fiesta, cada mujer debe comprar por lo menos dos paradas, es decir, dos juegos nuevos

de polleras, mantas y blusas si desea bailar dentro de una fraternidad especifica. Entonces
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quien baila demuestra que tiene poder adquisitivo y por lo tanto no debieran discriminar

por pobre.

Pero ademas de la ropa, la participacion en la danza implica otros costos como la
joyeria, la cuota para la banda de musicos y la misma fiesta y los inminentes gastos
durante la fiesta. De hecho, se asume aquello de bailar como un valor y como un gusto
personal: “Creo que la mayor representacion de la morenada es la chola, que va ataviada
con joyas, con gastos onerosos en ropa Yy zapatos. Alguna vez tuve la oportunidad de
conversar con alguien y decia: “Yo me doy el gusto, no importa” (Entrevista: Rosario
Villanueva, La Paz, noviembre 2007). Tales costos tienden a incrementarse cada afio y,
curiosamente, la cantidad de inscritos en las fraternidades, también. Ademas, si alguien
quiere tener mucho mas prestigio debe participar de una serie de fiestas anuales
vinculadas a las fraternidades, donde el donativo de reciprocidad menor llega a las 12
cajas de cerveza, actualmente 250 dolares, sin embargo, los donativos importantes
superan las 50 cajas y equivalen a 1.030 délares gastados en una sola fiesta (Entrevista:
Alejandro Paz, La Paz, noviembre 2007).

Bailar en la fiesta implica un gasto de dinero que normalmente no se cuenta
cuando se enumeran los egresos que debe hacer cada fraterno para poder bailar cada afio,
y en cada fiesta de su fraternidad. Pero son las mujeres de pollera las que mas dinero
erogan para la fiesta, a consecuencia del valor de su ropa y su participacion en los ritos
de reciprocidad. Definitivamente, esto pone un alto a cualquier advenedizo que quisiera
crecer a costa de la fiesta popular y es una limitacion para la misma élite criolla nacional.
Si bien, es posible que las mujeres puedan arrendar joyas o comprar fantasias baratas, no
es conveniente hacer eso si se participa del “juego profundo”. Porque entrar o permanecer
dentro de un grupo importante implica cumplir la principal de las reglas: tener solvencia

econdmica y social.

Y las joyas, hay bafiadas, hay de plata bafiadas, eso también tiene otro costo, entre 4.000,
5.000 dependiendo de la calidad que tu quieres, y lo que es oro puro ya cuesta 3.000 o
4.000 dolares. Toda la ropa que te comento es propio, no te puedes fletar, tiene que ser a
tu medida, las joyas es igual propio, lo mio no es oro puro, es bafiado, es plata bafiada con
oro, con piedras todo eso, y lo mejor que puedas ¢no? Es un lujo vestirse de pollera, muy
elegante (Entrevista: Lourdes Lopez Gonzales, La Paz, noviembre 2007).
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Los demas bailarines tienen la posibilidad de hacer gastos mucho menos onerosos,
las chinas morenas, actualmente no tienen que comprar los trajes que usan y, algunas
veces tampoco los fondos o las botas. La mayoria los fleta de primera salida y eso les
puede costar aproximadamente 150 dolares y no requieren que sean dos paradas, es
suficiente la ropa de la entrada y una ropa mas deportiva o elegante para los ensayos
formales. Por eso, no gastan tanto: “Las chinas, en cambio, casi no es mucho, o sea,
también gastan ¢no?, pero no es mucho casi, nosotros gastamos mas, o sea la mujer de
pollera como se dice es mas costoso” (Entrevista: Maria Lourdes Limache Yanqui, La
Paz, septiembre 2007%).

Los varones también pueden alquilar sus trajes festivos, aunque estan obligados a
hacerse confeccionar un traje sastre especifico para los ensayos formales. Dado que no es
necesaria la joyeria, como es el caso de las mujeres, su parada en la fiesta termina siendo
minima comparando con los gastos que debe hacer una mujer. Pues ella, al hacer gala de
su vestimenta, en realidad muestra el poder econémico familiar y ello incide en su
prestigio, pero también en el de todo su nucleo familiar, incluida su familia extendida. Es
por eso que la presencia de la mujer en la fiesta es de importancia familiar y ese es su

parametro de prestigio.

Ellas lograron vincular la percepcion de la elegancia con el costo y la calidad de
los materiales, de modo muy sutil mencionan los pequefios detalles que implica bailar
vestida de chola en el Gran Poder; para comprenderlos con sus propias palabras: “bailar
folklore es muy caro” (Entrevista: Maria Lourdes Limache Yanqui, La Paz, septiembre
2007). Cuando se las entrevista, las mujeres casi siempre afirman que no participan de las
decisiones; sin embargo, ellas administran la economia domestica y muchos eventos de
la fraternidad no ocurren si ellas no lo quieren. Asi, aunque aparentemente el varon asiste
a las reuniones, toma decisiones, expresa la voz publica de la familia, pero en realidad
quien determina todo ello es la mujer. No es casual que la propiedad de locales
comerciales, tiendas de computadoras y grandes negocios exitosos sean de la mujer. En
las entrevistas realizadas, ellas brindaron mejor informacion respecto a las fraternidades,

los costos, la ropa y siempre poseian informacion que requeria pericia y habilidad para

185 M. Lourdes Limache baila en el bloque Corazones Unidos de la Eloy Salmén, los Maquineros.
Es profesional y se pone las polleras para las fiestas.
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ofrecerla. Eso es a lo que también se puede llamar una performance de género, pues

ocupan en apariencia un lugar subalternizado, cuando no es asi (Butler 1993).

No solo la pollera de la danza es costosa, sino la pollera usada en la vida cotidiana,
recordemos que ellas no se disfrazan, pueden usar esas bellas polleras festivas en su vida
cotidiana o en otros eventos festivos o familiares. Hay toda una economia local en torno
a las importadoras de telas, cintas y encajes; hay sombrererias, zapaterias y joyerias que
existen entorno a la ropa de chola. No resulta extrafio que actualmente se realicen desfiles
de moda para las cholas méas adineradas y que se hayan creado stafs de modelos para la
exhibicion de su ropa. Tampoco es de extrafiar que la ropa de algunas fraternidades se

ponga de moda después de la entrada folklérica, marcando asi tendencia.

Porque cada afio en Gran Poder, las diferentes fraternidades hacen aparecer las ropas.
Cada afio digamos estan esperando la ropa de qué fraternidad va a ser como, cada afio
siempre se van cambiando los modelos, los colores, poniendo a la moda la ropa de pollera,
y eso se lo hace en el Gran Poder. Pasando el Gran Poder, ya la ropa de nuestra fraternidad
ya lo va a ver, ya esta de moda, pero antes no hay esa ropa, entonces la gente se anima
por la ropa, al afio que sera bonita (Entrevista: Nancy de Suxo, La Paz, junio 2008€¢),

Definitivamente la “industria” de la pollereria mueve muchos millones y, por si
mismas, las comerciantes de ese sector generaron un excedente tal que muchas llegaron
a ser prestes de fraternidades importantes. Esto resulta Gtil para comprender, ademas de
la cantidad de efectivo que este rubro hace circular, las demandas, aspiraciones y
preferencias de este sector social. Porque en ultima instancia se va redefiniendo aquello
que llamamos cultura. Ellas supieron aprovechar muy bien su realidad y la introyectaron
al conjunto social para que colectivamente se asuma, de una vez por todas, que su ropa

ademas de ser una opcion cultural es una opcion costosa.

El “sentido comun ciudadano” ya habia establecido los marcadores y los sentidos
sobre ellas, es decir construyd un lenguaje sobre la pobreza de los cholos, por lo tanto
resemantizar los simbolos de estatus o de pobreza en un conjunto social con mentalidad
colonial fue y es una labor compleja y dificil. Quiza la repeticion constante del costo de
su ropa y los excesivos gastos de la fiesta tienen que ver con el uso de la estrategia de la

repeticion al revés, descrita por Hall. Ocurre que la repeticion apuntaba a ocasionar la

186 | a Sra. Nancy Suxo fue pasante de Los Fanaticos una Fraternidad Importante y la que hace los
gastos mas dispendiosos. Nos recibid en su casa junto a su esposo.
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perdida de sentido del insulto, mediante su constante repeticidn; en este caso, la repeticion
aplica a la afirmacion constante de riqueza, éxito y elegancia, con un afiadido de
autenticidad. EI costo de su ropa y los excesivos gastos de la fiesta fueron los modos
elegidos para demostrar a las élites que los despreciaban que ellos también pueden y
tienen como darse lujos. Su capital les dio la posibilidad de construir una estructura social,
otra élite, que se basa en la riqueza y la ostentacion como manera de enfrentar y revertir
los resabios coloniales del menosprecio. Laclau (2005) indica que esa estrategia no es
privativa de los sectores populares, todas las sociedades y todas las €élites usan marcadores
igual de superficiales para legitimarse y mostrarse. En Ultima instancia todo lenguaje es
igual de retdrico. La superficialidad detras de las fachadas en realidad involucra una
estrategia de representacion legitima al momento que se le da contenido politico. Y eso
es, precisamente, lo que se visibiliza en las intervenciones de algunos artistas respecto a
las cholas. Estas, desde el arte, interpelan al sentido comun que asume las polleras como
sindbnimo de pobreza y postergacion.



270

Imagen 27
Guadalupe Maidana, pollerera en su tienda

Fuente: Cleverth Céardenas 2015.

Las cholas estdn muy conscientes de que su vestimenta, antafio asumida como
ropa de pobres, en realidad es de las mas caras que existe en el mercado nacional y eso
les genera un orgullo adicional cuando hablan de su ropa: “Es lo mas bonito que hay, y
al menos la mujer de pollera, personalmente yo me siento lo méas orgullosa, porque siendo
de vestido, esto me puede costar unos 100 o 200 bolivianos, pero una manta siempre tiene
un valor fuerte, un sombrero vale 1.800, 1.500, eso tiene un valor muy especial”
(Entrevista: Frida Paz Iriarte, La Paz, noviembre 2007). En el mismo sentido, los sefiores
Suxo mantuvieron la idea de que la pollera es valorada por “la gente” y les da mas
prestigio:

La gente misma nos valora un poquito méas que si fuese de vestido, no es tan bien visto.
Muchas veces conocen ellos la calidad de la ropa, qué esta de moda, hay un cierto
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miramiento en nuestras fiestas. Por eso generalmente mi esposa acostumbra a ir de pollera
(Entrevista: César Suxo, La Paz, junio 2008%7),

También esta la cantidad, en este caso autoimpuesta, de joyas que debe portar una
mujer de pollera. El costo de las joyas contribuye en posicionar a las mujeres de pollera
en un nivel econdmico alto, en consecuencia ese valor se mide en orgullo, no sélo por
poseerlas sino porque representan el resultado de su trabajo, pues, estas mujeres son parte
importante sino vital en la economia de sus familias y de su entorno, muchas de ellas son

las que llevan la rienda de sus negocios.

El investigador social Guaygua indica, por ejemplo, que “es mejor ser una
warmicita con pollera, que una mujer de vestido”, tratando de sintetizar el prestigio que
tiene para un andino tener una chola bien plantada y no una mujer occidentalizada. En el
imaginario popular se piensa que una chola es més trabajadora y emprendedora que una
mujer de vestido. De hecho, es bien conocido que las cholas tenian bastantes roles
laborales y comerciales durante la Republica, algo excepcional, porque la actividad de las
mujeres de “vestido” en esa misma época, era muy restringida (Medinaceli 1996). Por
otro lado, si de estética se trata, Lourdes Limache sostuvo que a bastantes mujeres pacefias
les queda mucho mejor la pollera que el vestido, una opinion generalizada en el &mbito

de la fiesta. Otra entrevistada, decia algo similar:

Todo el mundo me dice “porque no te quedas de una vez con pollera” y muchas veces
también prefiero casi ya quedarme con la pollera porque como dicen: que las de pollera
tienen mas valor que las de vestido... la de pollera gasta mas dinero que la de vestido
(Entrevista: Lourdes Calle, La Paz, agosto 2015).

187 Esposo de la sefiora Nancy Suxo, ya citada. Ambos fueron pasantes de los Fanaticos en Gran
Poder.
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Imagen 28
Cholas en Gran Poder
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Fuente: Cleverth Cardenas, 2015

Por lo tanto, la representacion de la chola, actualmente, encierra diferentes
connotaciones que fueron revirtiendo su significado en el imaginario nacional. Se trata de
una negociacion compleja porque alli, en medio del debate, se encuentra la “diferencia”
gue compromete sentimientos, actitudes y emociones en todos los actores involucrados
en la produccion de sentidos sociales. La representacion ayuda a estabilizar los miedos y
ansiedades del espectador en los niveles mas profundos, porque trabaja a nivel de la
subjetividad, brinda un “sentido comtin” irrebatible a sus gestores y construye diferencias
subjetivas, pero solidas (Guerrero 2000, Hall 1997). Ese sentido comun, llama
primordialmente la atencion sobre lo prestigioso que es bailar de chola, a consecuencia
del costo de las polleras, pero ademas por lo elegante que comienza a percibirse. Otro
aspecto, de igual importancia es que reivindicar a la pollera como costosa y usarla implica
celebrar su diferencia y, en muchos sentidos, rechazar la asimilacion plena al Estado, a la
ciudadania criolla mestiza, a lo moderno. Paradodjicamente, mucha de su riqueza se hace
proveyendo al mercado de los productos globales: tablets, computadoras, celulares,

iphones y un largo etcétera.
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a. Las fronteras simbolicas “diseminadas”

Pese a todo lo expuesto, la discriminacion es persistente en algunos sectores
poblacionales y es que no obedece so6lo al posicionamiento de una “élite” sino, en Gltima
instancia, ella representa sus miedos y sus ganas de ascender o de no descender
socialmente, que es en realidad aquello que mueve a un discriminador. Esa inestabilidad
es la evidencia de que hay una delgada linea que en cualquier momento puede llevar al
“descenso social” al nivel del cholo y lo unico que no quiere la élite es negar al cholo,
porque sabe en el fondo que lo es. Quijano describia eso como la clasificacion,
desclasificacion y reclasificacion social, segun él, esto era lo que garantizaba que la
colonialidad permanezca perene, més alld de la colonia, como fenémeno histérico
(Quijano 2000b). La estabilidad que otorga la discriminacion obliga a repetirla
permanentemente porque sabe de su fragilidad y arbitrariedad; especialmente cuando se
verifica que su nivel econdmico es inferior a muchos de la élite chola. No les queda otro
camino que el de recurrir al argumento rudimentario y superado de la diferencia racial y
cultural; aunque caigan, a sabiendas o no, en un anacronismo absurdo, no dejan de
imaginar a los otros como diferentes y en el caso pacefio, como diferentes-deficientes.
Aquello en el fondo es una autorepresion porque limita la accion sobre su ser y por lo
tanto su identidad trabaja sobre una idea negativa. En resumidas cuentas, el discriminador
no sabe quién es, pero si sabe lo que no quiere ser (Entrevista: Mabel Vargas, La Paz,
junio de 2015'%8),

En todo este subtitulo nos detuvimos a ver como las cholas luchan por el
significado y construyen una representacion de si mismas a partir de la fiesta. La
representacion, tiene que ver con los modos de representar a subjetividades distintas a la
del sujeto moderno, por eso construye significados, imagina representaciones y sentidos
sobre las diferencias. La chola pacefia es muy particular pues conserva su vestimenta, que
se transformo en un indicador étnico, resistiendo la idea de que modernizarse es dejar su
vestimenta; pero al mismo tiempo comercia, importa, contrabandea, todos los productos
del mercado global, siendo esa la mayor fuente de su riqueza. Ya examinamos, aunque

sucintamente, los mecanismos de discriminacion respecto al sector cholo, especialmente

188 Comunicacion personal de Mabel Vargas (2015).
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durante principios del siglo XX; ésta se ejercio sobre los participantes del Gran Poder y
fundamentalmente sobre las mujeres de pollera. Podemos advertir que ésta sélo funciona
por intermedio de la constante repeticion. Como dice Barthes, el mito no oculta nada, no
requiere de ningun inconsciente para explicarlo, al contrario, un mismo mito puede
narrarse de innumerables formas (Barthes 1980, 132). Por eso, asumo que la permanente
exaltacion del éxito econémico y de lo costosa que es la vestimenta de chola, narra el
mito del cholo adinerado, ese mito va en contra del mito del cholo empobrecido que fue
narrado por la élite letrada. Por eso, los sujetos discriminados, lejos de asimilarse o
mimetizarse a los sectores sociales que los discriminan, optaron por hacerse visibles y
controlar los sentidos sociales que se tejen respecto a ellos, revirtiéndolos, haciendo uso
de los mecanismos mas importantes en la constitucion de su denigracion: la repeticion y

acusacion de su pobreza.

Por eso podemos decir que tuvieron que construir una representacion a la medida,
la de la prosperidad y riqueza. No es casual entonces que su santo patrono sea el Sefior
del Gran Poder, precisamente por ello es que la imagen no tiene nada que ver con la
iconografia religiosa, pero se repite tantas veces que se trata del Gran Poder que ahora lo
es'8. Al mismo tiempo, se repite el alto costo que implica bailar, vestirse de chola y ser
pasante de la fiesta, que no hay duda de ello en el resto de la poblacion, eso es
precisamente lo que se quiere tanto grupal como particularmente: fijar el mito para
obtener prestigio. En consecuencia, las cholas forjan una imagen de sus “otros”,
refiriéendonos a aquellos sujetos que los discriminan, como un grupo gue no tiene tanto
dinero como ellas y que seria dificil que puedan hacerse cargo de una fiesta como la del
Gran Poder; con eso, retribuyen, a quienes les discriminaban, con un juego de
representaciones donde los discriminadores ahora son discriminados. Aungue no tiene
consecuencias, como la discriminacién que los cholos y cholas vivieron, se trata de un
acto discriminatorio que se materializa durante la fiesta y toda su parafernalia. Quiza por

eso, las fiestas se multiplican en esta ciudad.

189 De hecho se sabe, a ciencia cierta, que el cuadro y objeto de devocion representaba a la
Santisima Trinidad con un Cristo de tres rostros, que el mismo fue retocado para hacer desaparecer
cualquier referencia a la Trinidad. Ni bien se establecid el culto, quizd por un error seméantico a
consecuencia de su fama como milagroso, se le llamé el Cristo del Gran Poder. Curiosamente la fecha en
gue se celebra su fiesta es la Trinidad, respetandose su origen. Ademas se conoce muy bien que al Sefior
del Gran Poder en Espafia y Ecuador se le dedica una procesion durante la Semana Santa.
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La disputa por el significado involucra, por un lado, el situar en entredicho el
“sentido comun ciudadano” occidentalizado y el discurso de la nacidon moderna,
construidos a partir de la permanente repeticion de la inferioridad de los cholos e indios
y sobre todo en lo relativo a las mujeres, la parte més visible y sensible de este grupo.
Como sefala Butler, asi acciona la performatividad de género, requiere de la repeticion
constante para fijar los sentidos y construir los significados sobre una realidad cuyos
significados no estan dados materialmente (Butler 1993). Significados organizados por la
consolidacién de la colonialidad del poder que implicitamente involucra las jerarquias
sociales desde la idea de raza, la articulacion de todas las formas de produccion
econdmica para el capital y la apertura a la clasificacion, reclasificacion y desclasificacion
social (Quijano 1999; 2000a). La ultima es la mas importante para permitir la perennidad
de la matriz colonial que fue la que organizo el sistema de dominacion. Paraddjicamente
alli es donde los sujetos sociales quedan cautivos y es donde se cierran filas en relacion a
quiénes son marginados y quiénes estan dentro de algin espacio de poder vy
representatividad. Asi, los mismos actores sociales del Gran Poder luchan por ser, o
parecer, menos indigenas que los demas, legitimando de muchas maneras la base misma
de la discriminacion de la que son victimas. Pero al mismo tiempo repitiendo los
esquemas de dominacion que los sometieron, como dice Bautista (2007), al final el
dominado lo Unico que quiere es dominar y esa es la mayor contradiccion de esta

subjetividad y su lucha contra la discriminacion.

De modo tal que la incidencia respecto al costo de bailar vincula la expectativa no
tanto de acumular capital como la de restituir la propia subjetividad; digo restitucion, por
no decir reparacion de una subjetividad que fue sistematicamente degradada y negada.
Dentro de un grupo social que fue marginado y discriminado constantemente a lo largo
de la historia pacefia, no podia darse, pues, una restitucién que no involucre los codigos
del dominador, el dinero y la misma discriminacion interna. Porque, en ultima instancia,
ello es lo que construye legitimidades y compra valores en el mundo occidental moderno.
Asi, los participantes del Gran Poder, toman distancia de occidente y del mundo indigena

del que proceden, aunque paraddjicamente pertenecen a ambos.

Esa es la mayor contradiccién y el resultado de su condicién humana, como sefiala

Hinkelammert. Precisamente por ello, no es posible encontrar en las luchas de sus
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protagonistas luchas idilicas o idealizables contra la modernidad y la colonialidad.
Efectivamente se contraponen y confrontan con la idea de la naciébn moderna, porque
nacion moderna implicaba su separacion y marginacién. Lograron demostrar, en los
mismos términos que usa la modernidad, que ellos son potentes econdmicamente y que
su vinculo con el mercado global es mucho més fluido que el de las élites. Quiza por ello
sea mas conveniente hablar de que aca, lo que hay, es la construccién mitificada de un
nacionalismo cholo. Como ya lo dijimos, ellos compran de los fabricantes en Asia y

Estados Unidos productos de alta tecnologia y los venden en los mercados locales.

b. Tradicién o renovacion, el debate sobre la basqueda de identidad. Cholitas
fashion o el devenir de la moda

Hay que bailar moreno,
al afio una vez,
aunque nos cueste plata (bis).

qué cosas vamos a llevar,

cuando nos vamos a morir,

Cholita pacefia (bis).

(Jacha Mallku)

Es preciso comprender las estrategias de la diferencia capitalista, ellas aplican el

uso del poder econémico para incidir en la percepcién social, eso es lo que Bourdieu
(1979) Ilamo la distincion vy, precisamente, contra ella fue la primera lucha de los
folkloristas. Sin embargo, pese a su evidente solvencia econémica, las cholas pacefias,
siguieron sufriendo discriminacion, eso demostraba que habia algo mas que lo
econémico, como determinante del menosprecio del que son victimas. Por eso estamos
seguros de que no soOlo es evidente una discriminacion econdémica, sino racial.
Precisamente, en funcion al racismo fue que se articul6 la colonialidad del poder, descrita
por Quijano, y aquello de lo que son victimas los folkloristas es precisamente del racismo.
Esta subjetividad racializada tuvo que plantearse estrategias que confronten esta
discriminacion a partir de sus tradiciones, es como dice Zemelmman, sus acciones
demuestran que tenian conciencia de su historicidad. Un mecanismo fue la consolidacién
de su estética, que a contracorriente de los discursos tradicionalistas, implica una re-
invencion permanente, porque si la tradicion implica un peligro, este es la reiteracion.
Desde esa perspectiva, afirmarse en una moda chola y en las polleras podria asociarse a

una practica tradicionalista, incluso atavica, sin embargo, optaron por la renovacion
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constante, el replanteamiento de su estética se definid6 como permanente. Porque la
vestimenta puede ser un factor de diferenciacion, algo muy comdn en todo ambito de los
folkloristas, sin embargo, la pulsion por la renovacion es lo que caracteriza al grupo cholo
y eso no pudo sustraerse a la practica folklorica “tradicional”. Mucho mas en el ambito
de la moda que -retine a la ropa de las mujeres y los trajes de morenos- se vincula con la

permanente transformacion de la tradicion.

La entrada folkldrica del Gran Poder se convirtié en una verdadera pasarela de
moda. Alli se lucen los colores y los disefios del afio en relacion a los trajes de moreno y
sus innovaciones en bordado, en las mascaras y, en general, en todos los aditamentos de
los trajes de Achachi, Rey Moreno, Barrilito o Virrey moreno. También, se lucen las
invitaciones que cada vez se modifican y se hacen mas exquisitas y complejas,
especificamente pasaron de la invitacion de cartén a la cartulina cuche a full color, las
formas varian, desde estilo de calendario a cuadernillos con DVD que contiene videos de
la fraternidad, de los grupos musicales e incluso las letras de las canciones que se
compusieron ese afio para la fraternidad que convida. Hubo fraternidades que incluyeron
pequefias estatuas de achachis morenos talladas en madera o placas metalicas grabadas,
como parte de los regalos. Hasta aqui todo esta dentro del ambito festivo, como los trajes
de los bailarines que siempre requieren un trato excepcional debido a su extraordinaria
composicion. Pero un punto nodal radica en las polleras y mantas de las cholas de la

morenada, pues se trata de vestimentas correspondientes a la vida cotidiana.

Como ya lo sefialamos, ellas no se disfrazan, cuando bailan se representan a si
mismas, rechazan cubrir sus rostros y sus cuerpos con elementos ajenos. La ropa que usan
no corresponde a los artificios festivos, como los trajes y mascaras del moreno, sino al
atuendo que cotidianamente utilizan. Cuando comenzaron a bailar en la danza de la
morenada vestian mantas de lana de vicufia, la lana méas costosa y delicada que existe en
los Andes, posteriormente pasaron a usar las telas e hilos mas finos que el mercado ofrece.
Ademas, en su vestimenta cotidiana comenzaron a hacer innovaciones, estamos refiriendo
entonces que hubo confeccionistas de polleras (pollereras) que crearon moda sin alejarse
de lo tradicional: “Eso es cierto porque, como te digo, si el Gran Poder se ha convertido
en una pasarela de moda, cada afio la exigencia es mucho mayor de parte de tus

componentes” (Entrevista: German Guaygua, La Paz, julio 2008). Las fraternidades se
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enfrascan en una dura competencia por lucir el mejor vestuario, especialmente en lo que
se refiere a la performance de la chola. Cada afio se ve mayor sofisticacion en las polleras
como: transformaciones en tamafio y cantidad de las bastas!®; espesor del fruncido;
disefio de las telas: estampadas, sin estampar, brillosas, mate, etcétera; colores de moda y
un largo etcétera. Esa preocupacion por la moda, aparentemente, fue trasmitida a los
varones, quienes comenzaron a preocuparse por el disefio de sus trajes sastre, aquellos
que usan para los ensayos formales, los convites y la diana. Actualmente, esta de moda
hacerse trajes sastre al estilo coreano, nos referimos a los trajes occidentalizados que usan
los grupos de Kpop y también los protagonistas de las telenovelas coreanas. La ropa que
se estrena y presenta durante el Gran Poder, por medio de las diferentes fraternidades, es
la que creard tendencia en la moda y se reproducira en la mayoria de los acontecimientos

festivos de las grandes celebraciones e incluso en los acontecimientos privados del afio.

Algunas pollereras organizan desfiles de moda, en los que exponen sus disefios,
cada vez mas sofisticadas, utilizan las pasarelas para ponerlos a consideracion de los
pasantes de las fiestas con la intencién de conseguir contratos con las fraternidades.
Cualquier contrato les significaria importantes ganancias, una fraternidad grande
facilmente tiene 600 mujeres y cada una tiene que hacerse confeccionar dos paradas, eso
significaria un contrato de 1200 polleras. Ademas, habria muchas mujeres que no siendo
de la fraternidad encargarian una pollera con esos colores y disefios: “Son modelos
exclusivos, siempre exclusivos, siempre la fiesta del Gran Poder y nuestra ropa, incluso
ya cuando pasa la fiesta del Gran Poder llega a faltar esa ropa, porque siempre quieren la
ropa de Los Fanaticos, jesa ropa!, jesa ropa!” (Entrevista: Frida Paz lIriarte, La Paz,
noviembre 2007). Por otro lado, las importadoras de tela se pelean la exclusividad de una
fraternidad, llegan a ofrecerles incluso viajar a ver las textileras chinas o coreanas para
elegir telas que no hay en Bolivia. La fiesta extendio el mercado y todos luchan por tener
un lugar en él y el inico mecanismo de seduccion usado es la moda. Rosario Aguilar, una
pollerera y chola que llego a ser Concejal electa del Honorable Gobierno Municipal de
La Paz, inaugurd una academia de cholitas modelos y al parecer su emprendimiento

tendra éxito: ya hizo un par de desfiles en Estados Unidos.

190 as bastas son los pliegues que tiene las polleras en mitad del vestido.
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Actualmente, hay una disefiadora de joyas*® que siendo de la élite artistica pacefia
decidié disefiar joyeria exclusivamente pensada para cholitas: incluso doné juegos
completos a certdamenes como la eleccion de la “Cholita pacefia” que organiza el
municipio de La Paz. Pese a sus esfuerzos, el mayor éxito con las joyas lo tienen los
artesanos populares que presentan disefios espectaculares en oro, oro blanco y plata

bafiada en oro.

Aunque la fiesta es tradicional y algunos gestores reclaman la primacia de la
tradicion para conservar los trajes y vestidos en su forma antigua, o exigen el estilo usado
en el siglo XIX, hace mas de cien afos; esa posicion no suele ser aceptada plenamente
por los danzantes y la tendencia es méas bien a la ampliacion y modernizacion. Existen
transformaciones que tienen que ver con una ruptura generacional, donde los jovenes
comenzaron a tomar la posta a los mayores y posibilitaron la re-generacion de la fiesta
tradicional. Segun Guaygua, las nuevas generaciones optaron por imaginarse a si mismos
y comenzaron a construirse fraternidades a su medida, como Los Fanaticos o los
Intocables (Entrevista: German Guaygua, La Paz, julio 2008). Por ejemplo, los Intocables
comenzaron usando como distincion abrigos idénticos a los usados por los gangsters
norteamericanos, posteriormente los usaron de cuero; se trataba de un grupo que,
generacionalmente crecio viendo esas peliculas; cuando sus miembros llegaron a ser
adultos, fundaron una fraternidad apelando a los iconos que les Ilamaban la atencion
cuando eran jovenes. Esto permite afirmar que en esta tension entre tradicion y
renovacion, los folkloristas son mas pragmaticos y apuestan por lo nuevo; por €so no es

descabellado pensar que una modernidad chola seria lo ideal para ellos.

El afan de hacer que la moda se imponga dentro de una préactica cultural, descrita
y conocida como tradicional, tiene que ver, como ya lo ejemplificamos, con un quiebre
generacional y el requerimiento de involucrar a todos sus allegados. Otro ejemplo
concreto ocurrié cuando las mujeres jovenes comenzaron a usar el sombrero de chola
alto, aunque el sombrero clasico borsalino era mas bien bajo, pese a las criticas a ese
sombrero innovado, fueron las madres las que insistian a las jovenes que usen el sombrero

que estaba de moda. Por eso mismo, pensar a los folkloristas en su proyeccion al futuro

191 palza, proviene de una familia de artistas plasticos.
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es vital para comprender como se dan sus transformaciones, tan lejos de los parametros
occidentales de las clases medias. No es casual entonces que la estética chola, pero con
mas énfasis la festiva, fuera la Unica que fue representada por la artista Rada como una

proyeccién al futuro.

Para garantizarse el respeto, las cholas incidieron en su vestido tradicional,
otorgandole el sentido de valioso en los dos sentidos de la palabra. Comenzaron a influir
en un relevo generacional en el bloque de cholas, con el fin de demostrar la “nueva
elegancia” del folklore y con ello demostraron su capacidad de reclutamiento. ASi,
trabajaron mucho en los colores y disefios, cada afio se renovaban los mismos. Una
pollerera indicaba que se llegan a usar disefios y colores nuevos para cada fiesta
importante, algo que no ocurria antes (Entrevista: Guadalupe Maidana, La Paz, agosto
2015). Finalmente, hace cuatro afios comenzd la moda de las trasparencias que

inicialmente fueron criticadas, pero cada afio que pasa, su uso se vuelve mas frecuente.

Concluimos este acapite recordando que la moda de bailar vestida de cholita es
tan fuerte que en un desfile del orgullo gay, particip6 una tropa de cholitas homosexuales
con su propia banda. Un poco mas adelante danzaban unos angeles exterminadores
bailando musica electrdnica y no faltaron las drag queen con sus tacos altisimos y musica
inglesa. Un poco mas atras, participaban otras del colectivo, vestidas de cholas de waca
waca con sus polleras abultadisimas. Todas ellas estaban demostrando que eran de la
comunidad gay, un concepto correspondiente a las politicas de equidad globales, pero
eran bolivianas ante todo. Evidenciando que el gusto por las polleras, no se qued6 sélo

dentro del espacio festivo popular.

Detras de lo formal que significa que la fiesta atraviese la ciudad e ingrese al
centro, estan sus cddigos, sus sentidos y su lucha por el significado en una pulsion que
intenta que se modifique la subjetividad de esta ciudad que ahora no puede pensarse sin
la festividad del Gran Poder y sin las cholas, a las que paraddjicamente aun rechazan. Hay
una satisfaccion en las bailarinas, no obstante la discriminacion, las entrevistadas
expresan el confort y el gusto estético que implica bailar vestida de chola. Las polleras se
debaten entre lo moderno y lo tradicional y estas mujeres lograron un equilibrio entre
ambos polos, modernizaron la tradicion. Con eso desafian los procesos de solidificacion
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de la festividad y de su propia estética, revelandola dinamica y en pleno proceso de
transformacion, algo que cada vez es rechazado por los apo6logos atdvicos: los

folklorologos.

En los cddigos culturales esta implicito el gusto por la construccion de la
diferencia mediante la vestimenta y la certeza de que la vestimenta es un indicador de
pertenencia identitaria. En el Gran Poder hay varias estrategias Utiles para construir la
identidad, especialmente en lo que se refiere a las fraternidades de morenada: la primera
tiene que ver con el hecho mismo de bailar en el Gran Poder y la intencion de diferenciarse
de la sociedad pacefia; la segunda con el gusto que se siente bailar vestida de pollera 'y lo
bien que se siente usar esa moda; la tercera se vincula con la estrategia utilizada por las
organizadoras de cada fraternidad para posicionar a su grupo respecto a los otros grupos.
Asi podemos estar seguros de que los folkloristas del Gran Poder no s6lo construyen sus
mecanismos de diferenciacion sino construyen su identidad urbana, nacional, folklorista

chola.

c. El relevo generacional como signo de proyeccion cultural en el ser nacional

Cholita piel de canela,
alegria de mi corazon,

Mis ojos lloran tu ausencia
no sabiendo cudndo volveras,
mis ojos lloran tu ausencia

al saber que ya no me quieres
(Alaxpacha)

El altavoz instalado en la calle Alejo Calatayud, paraddjicamente el nombre de un
indigena artesano que liderd las primeras revueltas contra la corona espafiola en 1730,
anuncié que era hora de que Los Fanaticos del Gran Poder ingresen a bailar por la avenida
Bautista. Los morenos ya estaban en la fila y dejaban a un lado sus latas de cerveza,
alguna que otra china morena estaba atrasada y otra se acomodaba mejor los tacos, las
demas tenian esbozada su mejor sonrisa y casi todas estaban listas. Algunas cholas, muy
retrasadas, apuraban al taxista para que les acerquen al lugar de la concentracion, antesala
de la entrada. Algunas tendrian que resignarse a que las lleven a la avenida lllampu para
lograr ingresar antes de que el grupo llegue a la plaza Eguino aunque esto implique no
pasar frente a la iglesia en la que se halla el altar del Sefior del Gran Poder. Y,

precisamente, el hecho de que les interese mas el palco que la imagen sagrada, a la que
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esta dedicada esta festividad, es lo interesante, aparentemente el relevo generacional
operado en los tltimos afios causé que la devocion militante y hasta temerosa a la Trinidad

sea disipada y s6lo quede como referente.

Entre las danzarinas se eligen a las guias, que son las que encabezan las tropas de
cholitas. Generalmente se las elige en ceremonias pomposas entre las hijas de los
fundadores, las hijas de los acolitos y algunas modelos populares. Su rol es realzar el
ingreso de la morenada con una participacion brillante, vital y coqueta. Actualmente las
guias son hijas de familias tradicionales y ellas son las que encabezan a las tropas de
cholas de la morenada haciendo gala de su frescura juvenil y su coqueteria. Se podria
sospechar que incluso relegaron en importancia a las chinas morenas que solian encabezar
a las fraternidades luciendo sus polleras cortas y su belleza mas acorde a la estética
occidental. Aungue, obviamente ocupan lugares simbolicos diferentes, pero su rol de
coqueteo es similar. Para que esto ocurra tuvo que operarse una estrategia trabajada a muy

largo plazo, dofia Frida Paz nos contd que optaron por usar estrategias de representacion:

La discriminacién era tan grande esas veces, el afio 1992, jhay mira de polleral, miraban
como lo peor, entonces ellas cuenta que tenian que invitar a personalidades de la
television para que puedan verlo como algo bonito, a chicas bonitas, y no digan esas
indias, mira eso no mas se ponen, ellas cuentan. Y desde que ha habido personalidades
de television que han bailado, han ido creciendo, no sé, por la imagen serd, una de ellas
cuenta, hemos tenido que invitar a una de canal once, han tenido que poner ellas la pollera,
le pagaban su ropa sélo para que ella se ponga, entonces de ahi, dice que ha habido méas
atraccién (Entrevista: Frida Paz Iriarte, La Paz, noviembre 2007).

Invitaron a presentadoras de television, a modelos profesionales, a integrantes de
ballets folkloricos, incluso les pagaron las vestimentas, les costearon todos los gastos, con
tal de que bailen vestidas de cholas y resalten la pollera y su elegancial®. Se trataba de
jugar, estratégicamente con sus prestigios raciales demostrando que a ellas, representantes

de la élite criolla y blanca, también les gustaba danzar en acontecimientos populares.

Tenian muy claro su objetivo, no seguir sintiéndose discriminadas, con este hecho
es posible verificar la conciencia de su historicidad, como sefiala Zemelman.

Actualmente, entre muchas mujeres jévenes es parte de la moda bailar vestida de cholita.

192 |_as protagonistas cuentan que solian invitar a gente de prestigio racial para que se disfracen de
cholitas y bailen acompafiandolos. Esas invitaciones implicaban una exoneracion total de cualquier gasto
que se debia hacer, también les garantizaba ser consideradas invitadas de honor y hacian eso con varones y
mujeres. Donde mejor funciono fue con las mujeres de pollera.
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Como sefiala German Guaygua, muchas de ellas son profesionales, secretarias,
universitarias 0 comerciantes y explican su decision y su opcién rodedndola del aura del
éxito de la chola. Con este gesto, estas muchachas recuperan la memoria corporal de sus
madres y abuelas, pues son cholas, otras bailan en la tropa, pero detrds de las guias
(Germén Guaygua). Cuando Albo y Preiswerk publicaron Los sefiores del Gran Poder
(1986), sélo bailaban las esposas de los morenos, pero detras de la banda, quiza por eso
los autores las presentaron con un pie de foto que decia “Una larga cola de ‘sefioras de
moreno’”(Albd y Preiswerk 1986). Tal informacion nos recuerda que en esa época la
presencia de cholas todavia no era muy frecuente ni importante en la danza de la
morenada. Definitivamente, el éxito de la madre es lo que hizo que bailar de chola esté
de moda entre las jovenes. Por otro lado, la estrategia de invitar a personalidades de la
farandula posibilité que esta fiesta sea mirada de otra manera. Tarea implementada por
las gestoras para que la fiesta cobre prestigio social, pero sobre todo para cambiar

paulatinamente el significado de ser folklorista.

Sin embargo, entre las cholas esta visible una contradiccion performativa: las
madres no quieren que sus hijas sufran la discriminacion que ellas tuvieron que soportar
por usar pollera y alientan a sus hijas a no usarlas, como sefiala Salazar (1999). De ese
modo, aparentemente, provocan un “suicidio identitario” (Salazar 1999; Salazar 2006).
Sin embargo, revisten a la pollera de prestigio y éxito y desean que por lo menos en la
fiesta sus hijas bailen con polleras y lo hagan bien. Muchas mujeres llegan a advertir a
sus hijas de que si usan polleras para la fiesta deben hacerlo bien y no hacerles quedar
mal. Asi, las muchachas jovenes que nunca usaron polleras, para bailar en la fiesta deben
hacer un esfuerzo excepcional porque la vestimenta de sus madres es compleja y requiere

un aprendizaje corporal.

Muchas de las jovenes en su vida cotidiana, estudian, trabajan y sélo se ponen la
pollera para bailar en la fiestal®®. Ahora, ¢por qué a las madres les importa que sus hijas
las representen adecuadamente? Precisamente porque “las mujeres son mas indias” y

porqgue el control de la sociedad se enfoca mucho mas en las mujeres que en los varones

193 Entonces si hay mujeres que se visten con las polleras, sin embargo, reivindican las polleras de
sus madres y en ese sentido no se trata de un disfraz; la pollera es un vestido de uso cotidiano en La Paz y,
de ninguna manera podria definirsela como disfraz.
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(de la Cadena 1991). Mientras bailan en la fiesta estan bajo el escrutinio de todos, pero
sobre todo de las relaciones familiares y relaciones de parentesco. Es que en la fiesta no
solo se baila por diversion, sino porque hay contenidos rituales y sociales, las personas
de su entorno familiar, quienes estan adscritos a sus redes sociales y econdémicas, estaran
viendo e incluso criticando, ellas bailan para lucirse. De ese modo, la decision de bailar
de chola e incluso la de divertirse se convierte en una responsabilidad que involucra al

prestigio familiar.

No obstante, la presion social que implica bailar en la danza mas seria del Gran
Poder, las jovenes bailarinas se sienten bien y a gusto, ademas de que alli mismo articulan
amistades que trascienden a la fraternidad, muchas incluso convocan a sus amigas para
que las acompanen: “Si, yo me siento parte del grupo porque es como una familia, es un
mundo, una reunion de personas en la que compartes con todos, eso es” (Entrevista:
Lourdes Lopez Gonzéles, La Paz, noviembre 2007). Otras se integran a las redes sociales
establecidas por sus familias, logrando involucrarse a la vez en las redes comerciales que
existen en torno a la fiesta del Gran Poder. Otras van mas alla y aprovechan la fiesta para
coquetear y conseguir pareja, la garantia de la fiesta es que comparten el gusto, un mismo
horizonte cultural y siempre se puede estar seguro de que hay algo de solvencia. Bailar
morenada, entonces, se convirtié en una moda que curiosamente pasé al ambito de los

jévenes.

Recordemos que bailar una danza pesada, esa es la categoria que se le confiere a
la morenada, era una cosa de adultos. Antes, para que los jovenes bailen se habilitaban
danzas livianas, que ademas de menos costosas, solian ser mas agiles como los caporales,
tobas, suri sikuris, tinkus. Pero en el caso de la morenada, hubo una apropiacion de parte
de los jovenes de la danza, pero también una concesion voluntaria e intencional. Ademas,
las mujeres jovenes optan por esta danza porque se sienten satisfechas, comodas,
tranquilas, porque, entre otras cosas, no deben preocuparse del escrutinio sobre su silueta,
no tienen que preocuparse de los borrachos que manosean a las chinas, sélo tienen que
bailar y saben que en medio de la tropa no se meten los atrevidos, ni los ladrones. Pero

ademas se incorporan a su tradicion materna y en cierto sentido, bailar de chola es un
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homenaje a sus madres o abuelas, por lo menos eso decian muchas de las entrevistadas,

entre ellas Jacqueline Ticona!® (Entrevista: Jacqueline Ticona, La Paz, julio 2006).

Como indican muchas de las danzarinas del grupo Corazones Unidos, se visten de
chola, sin serlo. Esa performance de género y con implicaciones raciales se realiza por
varios motivos y tiene que ver con la principal l6gica de esta fiesta, el prestigio. La moda
es definitivamente un aliciente, dofia Frida Paz, pasante, decia que las jovenes las
criticaban porque era una cosa de viejas. Por eso, impulsar una nueva estética permitio
que estas jovenes participen dentro la tropa de sefioras, ahora quienes encabezan al grupo

son ellas.

Entre mujeres adultas que usan polleras y las jovenes hay mas seguridad, los
hombres las miran, pero no son potenciales victimas de agresiones sexuales, ni
comentarios machistas como ocurre con las chinas morenas. Al mismo tiempo, pueden
hacer gala de su potencial econémico, pueden coquetear, la ropa es comoda y participan
de la fiesta en su integridad. Por otro lado, sus polleras y sus mantas son como una cédula
de identificacion que inmediatamente les permite ser reconocidas como miembros de una
determinada fraternidad y las puertas del local de su fraternidad se les abre apenas llegan.
Vimos que después de la entrada, las Unicas que asisten al local y a la totalidad de eventos
son ellas, mientras las chinas y las cholas antiguas -salvo las que tienen algin parentesco
especial- se repliegan a sus domicilios y no se integran a la totalidad de la fiesta. En la
fiesta, jovenes y adultas comparten la musica, el baile y la bebida. Es comin que las
mujeres bailen con una botella de cerveza y un vaso en la mano, convidando a las personas

que son de su agrado.

Las identidades se relacionan a la adscripcion e inscripcion, de los sujetos, a un
determinado grupo social. Esa adscripcion necesariamente tiene que estar vinculada a un
contexto efectivo que haga que la identidad tenga sentido, es decir, se tiene a la identidad
como fuente de sentido, porque desde ella se comparten valores, costumbres y relaciones
sociales (Barth 1976, Castells 1998). En tal sentido, la identidad nacional se produce, para

el caso de los protagonistas de la fiesta, a partir del reconocimiento de su origen comun,

194 Jaqueline Ticona, baila en el Bloque Corazones Unidos. Es secretaria y dice que con las polleras
se siente mas libre en la fiesta.
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al tiempo de asumir a la comunidad ancestral que precede a la modernidad. Sin embargo,
la explicacion de la nacion étnica tiene como objetivo final representar una versién de la
nacion moderna, pero con el reconocimiento de su genio, es decir, a su pueblo base (Smith
2004). En cierto sentido, muchas de las jovenes que se inician bailando en el Gran Poder
afirman sus relaciones sociales, primero afianzan sus relaciones juveniles, pero
paulatinamente heredan las relaciones sociales de sus padres. Dichas relaciones, en el
caso de los actores sociales, se construyen y se inventan en estos gestos festivos. Las
jévenes no sélo participan de la fiesta para divertirse, las exitosas se adscriben e inscriben
en un determinado grupo social y eso puede definir sus vidas posteriormente. Bailar en el
Gran Poder no es chiste para muchas de las muchachas, para otras tantas es so6lo una

experiencia que esta de moda.

Entre muchas de las jovenes que deciden bailar esta la curiosidad de experimentar
qué se siente usar pollera. Del mismo modo, las sefioras que usan vestido quieren
experimentar o requieren bailar y su Unica posibilidad de hacerlo es vistiendo la pollera:
“Hay mas participacion de las mujeres, incluso las de vestido quieren, es que es mas
comodo usar polleras (no?” (Entrevista: Yolanda Llusco, La Paz, agosto 2015). Ese dato
es importante porque también alli esta el prestigio familiar, si sus maridos bailan de
moreno de tropa ellas tienen que bailar en la tropa de cholas, incluso si no es su vestido
preferido ¢pero por qué? quienes bailan en la tropa tienen mas expedito el camino para

acumular el prestigio necesario y asi llegar a ser pasante, dirigente o preste.

Ademas, participar de la tropa de mujeres para las adultas es reconfirmar los lazos
de adscripcion socioculturales tan necesarios si se quiere pertenecer al circuito
fundamental de la fraternidad. Si se baila de figura o de chola antigua no se participa con
la misma facilidad de las redes sociales que la fiesta ayuda a articular y eso influye ,pues
de lo que se trata es de hacer vida social. Valga la redundancia, durante el trabajo de
campo, fuimos testigos de que muy pocas chinas o figuras, probablemente s6lo las hijas
de dirigentes, se quedaban en la fiesta; ni qué decir de los bloques de cholas antiguas y
otros bloques independientes. Si ellos entraban a los locales de la fiesta, lo hacian en
mesas separadas y aunque se los invitaba, incluso ubicados al medio, estaban aislados.
Quizas hay excepciones como la del bloque Wifay Kuraj que suele condicionar su

participacion en las fraternidades de acuerdo al “carino” de los pasantes, lo que se traduce
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como un trato especial. Bailar vestida de chola est de moda porque permite integrarse al
grupo de poder, pero también posibilita experimentar la fiesta en una situacion de mayor
ventaja, pues a una chola se la respeta. Asi, resulta que un porcentaje del blogue de cholas

usa la pollera cotidianamente, nos decia Maria Lourdes Limache de Los Fanaticos.

La moda, entonces no sélo implica el disefio, sino también el gesto y la demanda
social. Probar y usar la pollera se ha puesto de moda entre las mas jovenes y para las
mujeres adultas de diversos sectores sociales esta opcion implica inscribirse y adscribirse
dentro de las redes sociales que alli se tejen y que pueden convertirse en redes
econdmicas. Aungue muchas mujeres de vestido optan por usar pollera en los
acontecimientos sociales, en la cotidianidad no lo hacen porque se las sigue
discriminando. De ese modo, la pollera paso a convertirse en un vestido elegante para las
fiestas y acontecimientos sociales cholos, no es extrafio ver que exitosas comerciantes de
vestido vayan a cualquier matrimonio usando unas ostentosas polleras, nos lo dijo dofia
Frida Paz.

La discriminacion forma parte de nuestro imaginario y nuestra estructura social,
ello evidentemente se fue introyectado desde nuestra condicion colonial, pero fue
totalmente reconfigurada después del triunfo liberal de 1899. La discriminacion es parte
de nuestro imaginario y muchas veces se manifiesta de modo inconsciente o involuntario.
La violencia estructural se ejerce con énfasis sobre las mujeres de pollera, aunque sean
adineradas, porque ellas llevan visible en su vestimenta su marcador étnico e identitario
(Barth 1976). Sin embargo, parafraseando a Spivak, es peor ser pobre, indigena y mujer,
porque en estos contextos se sufre una discriminacion triple. A pesar de que las mujeres
de pollera demostraron ser adineradas, muchas provienen de familias exitosas
econdémicamente, sienten y resienten la discriminacion cuando usan la pollera en su vida
cotidiana. Sin embargo, cuando van a las fiestas necesitan usar pollera porque ahi se

sienten comodas, realizadas y elegantes. La pollera se debate en esa ambigiedad.

En la fiesta del Gran Poder y por extension en el resto de fiestas urbano andinas,
el prestigio social se traduce en la calidad de la ropa, las telas que se usan, los sombreros
y las joyas. Por eso la pollera no sélo es un vestido, sino un simbolo del prestigio familiar.
Las jovenes que usan pollera para bailar en la entrada folklorica llegan a apreciar la

vestimenta. Mencionan que las impulsa a ello cierto tipo de gusto, pero al mismo tiempo
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el orgullo por seguir la huella de sus madres o sentir empatia. Muchas sostienen que les
gusta incluso cémo se ven usando polleras e indican que les agrada la seguridad que
otorga usar las polleras y eso lo cuentan, por ejemplo arquitectas. En tal sentido, es
evidente un cambio de actitud generacional, por lo menos para la fiesta las mujeres
jévenes aprecian el uso de las polleras y las portan orgullosamente. Pero, nuestro contexto
social sigue discriminando a las “cholas”, por ejemplo llamar chola a cualquier mujer

equivale a insultarla.

En su opcidn al danzar esta implicito todo el carifio a su mismo origen, sélo eso
podria explicar el gesto de que jovenes mujeres bailen en la festividad vestidas de chola,
cuando su vestido cotidiano y con el que ejercen su vida profesional es el occidental, sea
blue jean, traje sastre o el vestido. Una tendencia interpretativa, de modo discriminador,
las denomino “cholitas transformer” y aunque parezca cierto, definitivamente no los son,
porque su intencién no es la de suplantar una identidad que no les corresponde, sino la
asumen para reivindicar su origen, en todo caso se trata de un homenaje a su ascendencia.

En cierto sentido parece contradictorio, pero es una actitud légica.

Ellas consideran que vestir la pollera es un gesto ante la sociedad que discriminaba
a sus madres, quienes optaron por una especie de suicidio identitario con tal de que sus
hijas no sean discriminadas. Por eso las mujeres adultas alientan a sus hijas a estudiar, a
no usar polleras, en resumidas cuentas a mestizarse. Muchas de estas hijas profesionales
o trabajadoras, actualmente, reconocen el valor de sus madres y sus polleras y como si se
tratara de un homenaje bailan usando las polleras de sus madres. ;Y la fe? En la festividad
la fe es importante, aunque para muchas de estas jovenes es mas importante el gusto y la
reivindicacion social que implica bailar de chola. Lourdes nos decia que bailaba porque
a ella le gustaba, por otro lado su madre era de pollera, pero que ademas le gusta el ritmo
de la morenada: “le tengo fe al sefior del Gran Poder, le tengo mucha fe y me ha cumplido
algunas cosas, yo le he ido a pedir y me cumple y me ha cumplido, yo le dije ‘Yo voy a
bailar por vos’, le dije, y también por mi porque me gusta” (Entrevista: Lourdes Lopez

Gonzéles, La Paz, noviembre 2007).

4.4.4 De estigma a simbolo: la cholay la ciudad de La Paz
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Imagen
29 Logotipo del Honorable Gobierno Municipal de La Paz

{

GOEIERND l.l.l'l'l:l I'UIII HWUNICIPAL

Fuente: HGAMLP (2014)

En este logotipo, a simple vista la representacidn parece elemental, una escarapela
con los colores de la bandera de la ciudad, disefiada con algo de movimiento, pero la
imagen es mucho méas compleja. La escarapela es la abstraccion de una cholita bailando
morenada y haciendo girar sus polleras, si uno se fija bien se logra distinguir el sombrero
borsalino mirado desde arriba, se puede distinguir la blusa roja, la manta verde y la pollera
roja. De hecho, el Gobierno Municipal hizo explicito esto con un video publicitario
difundido el afio 2015 por los diferentes canales de television. Asi, en esta mezcla de
civismo y palabras de aliento aymara se completa la imagen de la cholita que ingresa a la

simbologia como la representacion de lo auténtico de nuestra cultura y de la ciudad.

No se trata de un simple gesto populista, es la evidencia de una presencia que ya
no se puede mirar con soslayo, el spot publicitario muestra una imagen que lejos de ser
distractora es mas bien reveladora. Asi, la imagen de la chola atraveso por varias etapas
dentro del contexto nacional, pasé de ser una paria estigmatizada por prejuicios
patriarcales y coloniales, un simple complemento exético en el paisaje de la ciudad, hasta
llegar a traducirse en un simbolo de lo pacefio. No es casual, si uno observa el centro de
la ciudad modernizada, vera una especie de remedo de la arquitectura occidental con un
resultado estético anonimo; por otro lado, esté la fiesta del Gran Poder, por ejemplo, que,
impulsada por los gestores populares, pasé a representar lo genuino de nuestra cultura.
Sin embargo, esta representacion de la cholita pacefia en la escarapela de la ciudad,

todavia esta planteada dentro de la metafisica occidental, es decir, sélo pensando que se
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trata de un afiadido a la estética politica. En todo caso, es parte del devenir de la imagen
de la chola, hubo un largo recorrido para que las cholas pudieran cambiar los estereotipos,

aun asi la discriminacion ejercida contra ellas persiste.

Con este capitulo espero haber esclarecido, en algo, como la presencia de tropas
de cholas en las fraternidades de la morenada significé una interpelacion hacia la cultura
popular, de muchas maneras la “cultura nacional”, una renovacion cultural, un cambio en
los sentidos propios, pero también un cambio en la percepcién de los otros. Cuando
decimos que la tradicion se renueva, nos estamos refiriendo a que incluso fue necesario
un relevo generacional, una readecuacion de la tradicion y, precisamente, eso garantizo
que la fiesta y las danzas del Gran Poder, en especial la morenada, trasciendan el tiempo%
y también al espacio. No olvidemos que la fiesta ocupa todo el centro de la ciudad durante

un dia.

En tal sentido, mediados por la representatividad de la chola, podemos ver como
los devotos del Gran Poder construyeron su propia representacion a contrapunto de la
élite pacefia. Si pensamos que una élite se conforma a partir de su capacidad de acceso al
poder econdmico y politico, deberia ser posible que los cholos y cholas del Gran Poder,
que tienen acceso al primero, tengan también acceso al segundo. Hay un poder econémico
dentro esta fiesta, capitalizado por la morenada, por lo tanto, dentro de la misma
festividad, no es lo mismo bailar tobas o cullaguada que bailar morenada, tampoco es lo
mismo bailar morenada en los Intocables que en la Eloy Salmon'®. Evidentemente, la
denominada “burguesia chola” ha creado redes sociales y econoémicas a través de la
festividad, mas especificamente de la morenada, bailar en una de sus fraternidades es
dispendioso pero a la vez da prestigio, por supuesto que ser pasante u organizador es

mucho mas costoso.

195 En el carnaval de Oruro se operd con otro sistema, pero con resultados similares. Siguiendo a
Abercrombie (1992), en el Carnaval la gente se disfraza de india por un dia, pero dado el prestigio de clase
media y alta que participa de la fiesta sus mecanismos de reclutamiento también se ampliaron a los jovenes.
En el Gran Poder el sistema de reclutamiento articula eventos que atraigan a los danzarines, como las
famosas Recepciones que suelen tener grupos musicales costosos y etc. Pero también las familias son el
primer escalon dentro del juego profundo (Geertz) pues ellas insertan a sus hijos e hijas en las fraternidades
prestigiosas a las que pertenecen.

19 Aunque la morenada de la Eloy Salmadn es importante, tradicional y la mas antigua, la morenada
de los Intocables del Gran Poder es una de las que mas dinero gasta, la mas prestigiosa y a la gente le gusta
integrarse mucho mas a ella. Por el prestigio que transfiere una morenada de tanto peso.



291

La cantidad de dinero que se administra y se gasta durante la fiesta es tal que no
cualquiera puede bailar en una fraternidad, muchas veces quienes participan deben
ahorrar bastante dinero para poder integrarse. Para tener un parametro, sabemos por
fuentes indirectas que las juntas de pasantes de cada fraternidad se organizaron porque
era imposible para una sola familia hacerse cargo de la fiesta. Que dentro de esas juntas
de cuatro pasantes cada uno lleg6 a gastar por lo menos 20.000 doélares. Por supuesto,
organizar una fiesta y una fraternidad involucra que se contrate a mas de tres bandas, cada
una de ellas de cincuenta musicos; también el contrato de los conjuntos folkléricos mas
importantes, de las orquestas tropicales de moda e incluso de musicos internacionales, lo
cual deriva en un presupuesto altisimo. Incluso si los danzarines pagan sus cuotas de
participacion los montos recaudados no son suficientes, por eso en la fiesta hay un poder

econdémico movilizado por el prestigio y viceversa.

Respecto al poder politico, es necesario comprenderlo desde su historicidad y
segun el modo de constitucion de una conciencia social (Zemelman 1987). De ese modo,
lo politico implica una forma de pensar situado en la exigencia de futuro, requiriendo
proyecto y viabilidad, porque refleja vision de realidad. En tal sentido hay que
comprender que la historia no es una sucesion de acontecimientos, involucra la capacidad
de incidir sobre los procesos, lo inmediato, con algun tipo de proyeccion. La historia no
es lo dado, sino la articulacion de utopias a partir de situaciones micro estructurales
(Zemelman 1987).

Cuando hacemos un recuento sobre lo politico de los protagonistas de la fiesta del
Gran Poder y particularmente de la presencia de las mujeres en la danza de la morenada,
podemos percatarnos de que todo lo realizado se hizo con una conciencia sobre su
representatividad nacional a partir de los criterios que ofrece la nacion étnica. Pues los
folkloristas pertenecen al sustrato “originario” del pueblo y mucho mas su practica
cultural. Al asumir eso, pudieron gestar su presencia en la fiesta popular como lo auténtico
de la ciudad, apropiandose de su historicidad, puesto que, en muchos sentidos, lograron
cambiar su realidad y revertir algunos de los presupuestos que se tenian como dados y
determinados. Hay un sustrato politico en lo que hicieron y hacen, lo que falta es su
consolidacién como poder politico. Pero parece que como colectividad, por el momento,

no es su deseo.
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Pero, ademas, toda élite requiere tener un margen de reserva o reclutamiento, es
decir, un grupo que esté debajo de ellos, que aspire a ser incluido y que se convierta en
su caja de resonancia, apoyando y creyendo que los proyectos de la élite son los suyos.
Ese grupo es al que se puede denominar mestizo para la élite, pero los cholos y cholas -
que se mueven dentro del circuito econémico del comercio crearon su propia hegemonia-
estdn muy lejos de ser serviles, de hecho ellos mismos tienen un amplio grupo que los
toma como pardmetro y esta integrado por cholos pobres e indios migrantes y rurales que
son mayoria nacional; por lo tanto son la base de legitimacion de su consagracion como
élite. Pero al mismo tiempo cuando llegan a la ciudad, la fiesta y sus propias élites se
encargan de conferir reconocimiento urbano desde el ambito de la fiesta. Ese
reconocimiento simbolico suele ser mas sustancial que el documento de identidad, con el
que el Estado otorga ciudadania, porque les confiere orgullo, satisfaccion y pertenencia a

un grupo.

Al mismo tiempo, no obstante su heterogeneidad y sus diversos intereses se
constituyen en un grupo social corporativo que se caracteriza por un mismo origen étnico,
valores compartidos y su posicién social. Lo unico que los cholos y cholas no poseen son
las instituciones formales del Estado'®’; empero, la fiesta y sus sistemas de reciprocidad
se constituyen en el mejor ejemplo de instituciones que estarian bajo su control. En tal
sentido, cuando hablamos del grupo de folkloristas, nos estamos refiriendo a una élite que
demostro que tiene capacidad de reproduccion y reinvencién y que hizo su socializacion
sin el apoyo del Estado nacional, ni de ninguna de sus instituciones. Pero si apoyandose

simbdlicamente en sus instancias de legitimacion.

La estrategia de la suplementariedad es la que cambié el mapa de lo politico dentro
de la élite folklorista, lo politico entonces no solo reside en su posible incorporacion
dentro de un sistema de partidos, sino en su capacidad de hacer y vivir con proyeccion de

futuro. Asumieron muchas estrategias, la mas interesante es la que linda con la de la

197 Es posible pensar que con el gobierno del MAS y Evo Morales este panorama hubiera cambiado.
Sin embargo, el Estado esta tan abierto a los cholos del Gran Poder como lo estuvo durante los gobiernos
neoliberales (si pensamos que s6lo la derecha es discriminadora). Las alianzas cholas con el poder suelen
ser esporadicas y aunque las hubo no significa que alguna instancia politica hubiere logrado captar el voto
orgénico, ni siquiera un voto mayoritario de los acélitos a la festividad. Sélo Carlos Palenque habia logrado
un consenso mayoritario y estuvo a un paso de llegar a la presidencia. Los diferentes gobiernos tuvieron
también su base burocratica chola y es que en La Paz todos podemos somos potenciales cholos.
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suplementariedad, descrita por Bhabha, pues aparecié como un reclamo que se hizo desde
la liminalidad de su cultura y debia ser atendido por “la élite” politica y local: “las cholas
tenemos derecho a participar de las danzas folkloricas nacionales” pudo haber sido el
reclamo. Pero el mismo venia desde abajo, aparecia como una solicitud suplementaria, es
decir, se lo podria interpretar como una mera suma. Tal reclamo y su “concesion”
paternalista, sin embargo, implican, no s6lo una suma suplementaria, sino una estrategia.
Citando a Gasche, Bhabha demostrd que los suplementos son un “plus que compensan
un minius en el origen” (Bhabha 2000). Asi, ese minus suplementario, no sélo es una
suma, es algo mas porque interrumpe la serialidad sucesiva del relato de pluralidad y

pluralismo y cambia radicalmente su modo de articulacion.

La presencia del otro no sélo es una adicidn, sino repite ese minius en el origen de
la nacion, la chola deviene ese menos que -uno que interviene en una temporalidad
metonimica iterativa. En tal sentido, se plantea a si misma como aquello que altera el
calculo, en su origen, que seria una re-presentacion del origen mismo de la nacién. La
estrategia suplementaria, cambia los términos de la nacién y logra inscribir a la diferencia
-aquella excluida, pero que siempre estuvo alli- como parte de la memoria de lo nacional.
Aunque con una variacion, mientras lo suplementario podria comprenderse como una
lucha por la inclusidn, en realidad se propone como un cambio de los términos: pasar de
la conceptualizacion de la nacion civica moderna a comprenderla moderna, pero con
simbolos étnicos. Toda vez que la base social y sus practicas corresponden a aquello que
la hace en su origen. De ese modo, el folklore aparece como la representacion nacional
por excelencia, en tal sentido, el folklore pasaria a ser lo méas tradicional y lo mas
auténtico de nuestra nacién. Por el otro lado, gracias a este artificio, se fija en el
imaginario que las cholas siempre bailaron en las entradas folkléricas, aunque sea falso,
lo que pretendemos mostrar es que la estrategia de la suplementariedad funciond, porque

no simplemente afadio, sino porque cambio el relato de lo nacional.

Bhabha narra la cronica de las diferencias, resultado de la migracion africana, en
Inglaterra, aquellas que recrean la nacién una vez instaladas alli; nosotros contamos la
crénica de las diferencias que siempre fueron duefias del territorio y que fueron descritas
como ajenas, fueron marginadas e incluso discriminadas. El suplemento, entonces es una

reivindicacion historica, mitica, es sobre el origen de las mayorias sobre las minorias
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excluyentes. Nos detuvimos a ver qué es lo que acontece con la danza de la morenada
porque definitivamente ella congrega a la mayor cantidad de danzarines de la fiesta del
Gran Poder, porque en ella se exhibe la élite chola, que es la que tiene el poder
representativo de la fiesta. Es importante hacer el seguimiento de un proceso que de modo
metonimico representa a la totalidad, sin representarla.

Una acumulacion de demandas y reclamos por una identidad nacional inclusiva
se soluciona haciendo una identidad colectiva desde abajo. No solo las mujeres de las
demas danzas aprovecharon el poder de representacién de las cholas, esto trascendio a la
fiesta, actualmente es posible verlas ocupando puestos representativos de poder que
estaban reservados a la élite, peor aln a la élite masculina. De esta manera, se las puede
ver en el cargo de concejales municipales o en las camaras de senadores y de diputados
como legisladoras. Del mismo modo, fue una chola quien presidio la Asamblea
Constituyente y otra el Tribunal Constitucional. No sélo llegaron a ocupar cargos
importantes dentro del poder estatal, sino son bastante visibles en otros espacios como la
television, el comercio importador y los bienes raices. Lo que quiere decir que el prestigio
acumulado por las cholas a partir de diferentes estrategias, como el de visivilizacion

vinculada con la fiesta, contribuyeron a un cambio en la sociedad.

De todas maneras, el racismo estructural persiste, mas ain cuando esta élite chola
también reproduce el aparato discriminador desde su propia escala, desde su poder
econdmico, que se hace evidente en la fiesta, la que se convierte en el escenario preciso
para exhibir su acumulacion de prestigio. Por eso es tan importante para este grupo social
hacerse visible dentro de la fiesta en tal o cual fraternidad y el lugar que ocupa en ella,
porgue esto le da pie a que se piense perteneciente a una otra élite que, como tal, es a la
vez excluyente. Y aqui se hace mas que evidente que la fiesta no equipara a los
participantes en una suerte de horizontalidad como la pensada por Bajtin, respecto a la
fiesta popular en el renacimiento, quizas porque los resabios de la colonialidad persisten
incluso en los excluidos. Sin embargo, esto no quita el cambio de sentidos operado en la
sociedad a través de actores sociales que buscaron y consiguieron el reconocimiento de
sociedad como grupo, dejando atréds el estigma de pobres y refractarios del progreso

nacional pasaron a convertirse en un sector pujante y en ascenso dentro del imaginario.
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Podriamos colegir que alrededor del Gran Poder por o menos hay dos retéricas
en disputa, la de la nacién moderna y occidentalizada y la “folklorista'®®” que quiere
incluirse en sus términos en el espacio moderno de la nacién. Los primeros se oponen a
la fiesta y cuestionan el nivel cultural de los segundos, aunque la fiesta ya no se
circunscribe solamente al sector del comercio informal sino que cred su expansion a
rubros profesionales colegiados, como los docentes de la Carrera de Derecho de la
UMSA, quienes tenian su bloque en la fraternidad de Los Fanaticos. Los otros, en cambio,
procuran construirse una imagen propia, exhiben su fastuosidad y se apropian del sentido
de lo moderno boliviano; aunque en torno a la festividad existen varios proyectos,
diversidad de aspiraciones y expectativas, liderazgos opuestos, hecho que dificulta
remitirse a la existencia de un solo proyecto o una retérica tGnica. Sin embargo, es posible
identificar el despliegue de estrategias colectivas de parte de este grupo social con el fin
de revertir la imagen que se tenia de ellos y consolidarse en el imaginario nacional como
un sector pujante y progresista. Como ya mencionamos, la fiesta del Gran Poder se
convirtio en el escenario perfecto para hacerlo evidente al resto de la nacion. Por eso es
tan importante para los participantes de la fiesta atravesar el centro de la ciudad con sus
danzas, de muchas maneras con ello, reivindican su origen étnico y con ello interpelan a
un Estado y a una sociedad que los excluyd. Hay en el origen una disputa por la
legitimidad, es decir, por la representatividad, quizas por ello bregan por apropiarse del
sentido méas importante, ser los portadores de lo boliviano en oposicion a los bolivianos
de la élite que cuando pudieron no lograron la construccion de la idea de nacion porque
sus intereses no les permitia ver a los otros como iguales, es decir, con los mismos

derechos.

1% Dado lo conflictivo que es el “gentilicio” cholo, los que bailan de ese grupo optaron por
denominarse folklorista y asi evitar denominativos como: indio, cholo o mestizo.
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Conclusion
¢De qué trata?

Zavaleta, describia la disponibilidad social como el momento mas alto de la
sociedad, cuando la sociedad civil estaba dispuesta al cambio méas radical en sus
principios y creencias. Esta descripcion aplica perfectamente cuando se analizan las
revoluciones, los grandes levantamientos o las insurgencias, que se realizan frente a
estados o formas de gobierno autoritarias agotadas. En un tiempo de estabilidad o de
apatia es muy complicado pensar o, siquiera, generar las condiciones de posibilidad para
proponer o lograr un cambio en el sistema de creencias del colectivo social. Algo asi paso
con el Gran Poder y los protagonistas de la festividad que tenian la suficiente acumulacién
de clase para generar una disponibilidad social y cambiar el sistema de creencias que los
marginaba de la sociedad nacional; sin embargo, el Estado y sus élites, incluso las clases
medias y sectores intermedios eran indiferentes a aquello que afectaba a los cholos y
cholas y no pensaban necesario un cambio en su sistema de creencias. Resultaba, ademas,
mucho mas complejo producir una revolucion para lograr el cambio deseado, de ese modo
el sustantivo cholo, siguié siendo un adjetivo que insulta y no se generaron las

condiciones de posibilidad para una transformacion.

En esa medida, podria pensar, que esta tesis explico, como los protagonistas del
folklore nacional cholo (de origen andino) procuraron inducir una disponibilidad social
que posibilite la modificacion del sistema de creencias sociales del Estado. Para eso, parti
de un principio propuesto por Zemelmman que sugiere que los sujetos sociales son
conscientes de su historicidad, es decir, que piensan en las consecuencias de sus actos en
el presente y que no se dejan llevar por las circunstancias. En esa medida, asumo que los
actores del Gran Poder, conscientes de la discriminacion que vivian procuraron paliarla
valiéndose de diversas estrategias. Pero su intencion era ir mas alla del mero paliativo,

ellos pensaban en una reivindicacién social.

Entonces, todo trata de un largo recorrido, donde los protagonistas lograron por
medio de su visibilizacion en la fiesta popular reelaborar los conceptos de identidad
pacefia y volvieron su praxis social en la potentia que describe Dussel. Evidentemente no

reemplazaron los contendidos o las determinantes de la identidad, pero si,
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suplementariamente se afiadieron a la misma. Como dice Bhabha, esa pequefia alteracion
no simplemente afiade, sino altera el calculo. Desde el momento en que, via folklore, se
afiadieron al relato identitario, los cholos comenzaron a formar parte del origen de la
identidad pacefia. Hubo una reelaboracion ldgica, si antes se los definia como la
deformacidn social y ahora se los reconoce como parte de la tradicion, entonces se vuelve
necesario retrotraer la historia y pensarlos junto a la tradicion, es decir al pasado
inmediato. Ese resultado, genero las condiciones de posibilidad para pensar la praxis de
estos sujetos como una potentia, es decir el punto anterior a la politica que refiere Dussel.
Pero estos resultados no se obtienen inmediatamente, mucho menos es comun que
sucedan, pero en la ciudad de La Paz y a raiz de la fiesta del Gran Poder ocurrio esto y de

eso trato esta investigacion.

Precisamente, se intentd explicar como los cholos vivieron en un proceso
permanente de lucha y confrontacion: en una especie de interpelacion permanente. Ocurre
que eso se da de modo muy solapado, pues la interpelacion estd planteada, en el caso
especifico de la fiesta del Gran Poder, desde el espacio de lo festivo. Como diria Sanjinés
(1996), hay y hubo visceralidad'®, incluso hay movimientos verticales, pero la fiesta no
anestesia, modifica los términos del debate, pues se plantea a si misma y a la identidad de
la que emana, como un permanente devenir cholo. La fiesta no pretende fijas los sentidos,
tampoco estabilizar nada, pues hacerlo seria comenzar su destruccion, lo que si ocurre es
que interpela y con ello cuestiona el origen mismo de la nacion, algo muy cercano a la
suplementariedad (Bhabha 2000). A partir de ella la nacion tuvo que reconocerse mas
étnica de lo que pensaba aceptar algun dia. Basta mencionar que en abril de 2017, el
Estado Plurinacional de Bolivia envié la Carpeta de Postulacion de la Fiesta del Gran
Poder a la Lista Representativa del Patrimonio Inmaterial de la Humanidad. Eso se logro
después de un largo peregrinaje de sus gestores culturales, los cholos y cholas.

Lo que nos provoca otra pregunta: ¢puede bailar el subalterno? Se trata de una
pregunta que aparentemente parodia a la pregunta del famoso texto de Gayatri Spivak,

Can the Subaltern Speak? (1998). El ensayo pone en cuestion varios elementos que son

199 Seglin Sanjinés, visceral llegaria a ser aquello que “permite eliminar la tendencia a anestesiar
la realidad” porque se trataria de una respuesta con las visceras y hace evidente la trampa de las
concepciones multiculturales y posibilita resistir o erradicar los proyectos de asimilacién vertical (Sanjinés
1996, 47).
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necesarios considerar antes de asumir que se trata de una parodia o imitacion. Lo que
ocurre es que Spivak puso en el tablero el tema del sujeto y abrié un abanico de temas
que son de vital importancia: el problema del sujeto moderno occidental frente al
problema de la representacion, el problema de género y el sujeto subalterno. El ensayo en
realidad cuestiona si la mujer subalterna puede hablar, porque el hecho de que hable
implica uno de los conflictos de las ciencias sociales y filos6ficas modernas mas latentes,
el problema del sujeto subalterno frente al sujeto moderno. El texto realmente se pregunta
sobre si el subalterno es sujeto, si tiene la posibilidad de interpelar, si tiene la posibilidad
de negarse a aquello a lo que estd “predestinado”, en definitiva, se pregunta sobre la
trampa moderna de situarlo en el entramado complejo de la ciudadania universal. Su
respuesta es que no, porque una vez que accede al discurso deja de ser subalterno y pasa

a ser sujeto. Entonces queda siempre abierta la pregunta sobre la subjetividad.

Por eso la pregunta de si el subalterno puede bailar implica al menos dos grandes
problemas: ;se puede ser subalterno, discriminado, pero con mucho dinero?; segundo: ¢el
cholo que baila en las calles principales de La Paz es sujeto? Estas interrogantes estan
muy cercanas de la capacidad de interpelacion, pues quien lo puede hacer funge como
sujeto. Hinkelammert indica que todo el debate sobre el sujeto latinoamericano se centrd
en el campesino, en el movimiento social, en los sindicatos, en el pobre, en el dammnes
fanoniano, omitiendo otras subjetividades que no estaban en esa escala (Hinkelammert
2002). Desde ese punto de vistas es necesario reconocer que los cholos y cholas fueron
expulsados a la exterioridad por las dos vias: por las elites que los marginaban y les
restaban la condicién de sujeto y por los abanderados del pensamiento critico, liberador,
e incluso descolonizador, que veian con mucha sospecha la riqueza de los cholos y cholas.
En ellos encontramos que se explicita mejor la ambiguedad y reconocer a los cholos y
cholas la condicion de sujeto y reconocer en la fiesta nuevas posibilidades de

interpelacion es algo que trastoca ambas logicas.

Por eso los intelectuales criticos, incluso los de izquierda, no se detuvieron a
observarlos desde la l6gica de su fiesta como sujetos, una parte de la ciudadania sigue
considerandolos, a ellos y a sus fiestas, como refractarios del progreso. No han asumido
que en estas manifestaciones hay interpelaciones encubiertas y el reclamo constante para

que les sea reconocida no sélo su pertenencia a la nacion, sino su parte en la
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representatividad de lo nacional. Desde su propia perspectiva proponen su integracion a
lo nacional desde una sui generis interpretacion de la nacidn étnica. Pues reconstruyen su
etnicidad, no s6lo desde el ancestro andino, sino desde el folklore urbano reconocido por
el Estado.

A primera vista, aquello que ocurre con el Gran Poder seria el resultado de una
lucha binaria entre la élite criolla y los cholos y cholas pacefios. Sin embargo, revisado el
asunto este binarismo so6lo corresponde al pensamiento moderno que constituyd su
proyecto de nacion. En cambio los cholos y cholas, que no debatian el problema de
construccion de lo nacional, deseaban, anhelaban e incluso interpelaban por su inclusion
en la nacion boliviana de la que habian sido marginados abruptamente. No obstante,
cuando vieron la oportunidad, se adscribieron a los principios de la naciéon porque su
temporalidad los llevaba a esa confluencia, pero querian hacerlo con sus términos
culturales. Porque ellos estaban en la nacion, pero mediante una inclusién abstracta,
porgue en lo concreto seguian excluidos. Es probable que por eso se apegaran con ardor
a los principios de una definicion de lo nacional a partir de lo étnico. Seguramente ello
les ofrecia mejores perspectivas de inclusién y sobre todo, también era un principio
moderno. Entonces, por ese argumento podriamos suponer que una parte de la historia
del siglo XX en Los Andes pacefio estuvo signada por la disputa entre la nacién moderna

y el anhelo cholo de integracion a la nacion.

Pero vayamos por partes, desde un punto de vista moderno Gellner definié que en
la nacion “La fusion de voluntad, cultura y estado se convierte en norma, y en una norma
que no es facil ni frecuente ver incumplida” (Gellner 1997, 4). Podriamos decir que el
concepto de nacion no existe antes de las revoluciones, francesa o norteamericana, porque
su concepcién no funcionaria en una sociedad agraria premoderna (Sanjinés C. 2009,
175). “Lo que ocurre es, mas bien, que cuando las condiciones sociales generales
contribuyen a la existencia de culturas desarrolladas estandarizadas, homogéeneas y
centralizadas, que penetran en poblaciones enteras, y no s6lo en minorias privilegiadas,
surge una situacion en la que las culturas santificadas y unificadas por una educacion bien
definida constituyen practicamente la Unica clase de unidad con la que el hombre se

identifica voluntariamente, e incluso, a menudo, con ardor” (Gellner 1997, 5).
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En resumidas cuentas, el proyecto de nacion moderna boliviano que las élites

nacionales?®

comenzaron a elaborar a partir de 1899, después de la Guerra Federal y la
transferencia de la sede de gobierno a la ciudad de La Paz?®, tenia esa fuerte influencia
francesa de la nacién civica. Bajo esos parametros, el Estado nacional se fue
consolidando, como dice Sanjinés, en la medida que se daba su modernizacién como
proceso. La nacién propone una igualdad juridica, proclama la ciudadania y la soberania
popular y parte de una concepcion voluntarista, en resumidas cuentas la nacién no es, sino
se hace (Sanjinés 2009). Para el caso de la nacién boliviana, emergente en el siglo XX,
se plante6 la construccién de una ciudadania que se iria ampliando en un proceso
progresivo de construccion. Ese proceso, como sefialan Irurozqui y Larson, en realidad
respondia a un plan de contencion y retencion y para nada era inclusivo; Sanjinés dice
que en realidad hicieron un plan de dominio (lrurozqui 1984; Larson 2001; Sanjinés

2009).

Teniendo esos ideales fue que la élite pacefia se empefid en construir una nacién
moderna, no obstante, no era una mayoria, no era una cultura desarrollada, pero aspiraba
a serlo, no habia unificado la educacion y por lo tanto su proyecto de nacion moderna era
abyecto. Zavaleta lo dice claramente, la élite boliviana no era moderna, sino pre-moderna,

porque se limitaba a vivir de las rentas agricolas y mineras (Zavaleta M. 2008).

Por el otro lado, Smith que propone la conceptualizacién de la nacién étnica
escapa a la determinante voluntarista y sefiala que la base de la nacién es el sustrato
poblacional étnico al que define como su “materia prima” en una teoria de la nacion
también moderna. Se trataria de "una poblacion humana denominada que ocupa un
territorio historico y comparte mitos y recuerdos, una colectividad, una cultura publica,
una sola economia y derechos juridicos y obligaciones comunes” (Smith 1991, 62).
Viniendo del modelo roméantico aleman, la propuesta no es voluntarista, como aquella de

Gellner, sino organicista y presupone al genio del pueblo como la base de la nacion. En

200 Alcides Arguedas, Franz Tamayo, Gabriel René Moreno, Armando Chirveches, Juan José
Bautista Saavedra y un largo Etc.

201 Kuenzli demuestra que en ese momernto (1899) hay una mirada y actitud nueva para pensar la
nacion desde una ciudad "rodeada de indios", ello se allané con el cambio de gobiernos conservadores a
gobiernos liberales. En el contexto latinoamericano este momento se conoce como un periodo de una nueva
busqueda en la definicién de qué es la nacion, precisamente ahi correspondia adpatar conceptos de
"modernizacion”. Algo nuevo se inicia en ese momento y no se trata de un proceso "homogeneo" de
construccion de la nacion (Kuenzli 2010).
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Bolivia esta concepcion sobre el origen de la nacién boliviana, comenzd a circular
“oficialmente” a partir de la década de 1940 probablemente con el impulso de los debates
internacionales y los intentos de recuperacion de la identidad nacional, imaginamos que

el primer Congreso Interamericano Indigenista en Patzcuaro (1940) fue central para ello.

De esa manera, en la Bolivia de principios del siglo XX se fue dando una especie
de debate sobre el caracter de lo nacional; de hecho, Hobsbawm dice que no hay una
nacién eminentemente civica o étnica. Decimos especie de debate, porque en realidad
estaba la propuesta de la elite que se imponia; aungue se veia obligada a justificar,
racionalmente, el porqué de la marginacion y como vimos no vacilaron en adjetivar al
otro. La élite boliviana construy6 su proyecto nacional, inspirada en los procesos de la
modernizacion francesa. Mientras los cholos y cholas, que reclamaban su integracion a la
emergente nacion y su proyecto, de muchas maneras terminaron acogiéndose a principios
de la nacidn étnica que comenzaron a circular alrededor de 1940 por medio del discurso
de la élite politica. De hecho fue Velasco Maidana quien en 1942 organizd el primer
espectaculo folklorico en el Teatro Municipal de La Paz, revelando que ya habia un
consenso sobre la necesidad y reconocimiento del folklore en Bolivia. Camino, que en lo
tedrico ya habia sido emprendido por Rigoberto Paredes desde 1913, pero que tenia
grandes sesgos, pues excluia las danzas indias y cholas y proclamo las danzas de salon

mestizo-criollas como el folklore nacional.

Siendo la fiesta del Gran Poder una celebracién ritual protagonizada por indios y
cholos, que no formaban parte de la ciudadania moderna boliviana, esperamos haber
dejado claro que la élite pacefia construyd todo un discurso de contencion politica
respecto a ellos: los folklorismos. Como respuesta a la impronta popular nacional y la
fuerte presencia del otro y sus practicas festivas. Ademas ello requeria la elaboracion de

un discurso especifico que contenga las pulsiones de la fiesta india y chola.
Folklorismos

En tal sentido, los ritos catélicos, pero practicados por cholos o indigenas no
pasaron a formar parte de los eventos que el Estado boliviano reconocia como propios.
Al contrario, formaron parte de las actividades marginadas y excluidas, mostrando que
alrededor de todo esto existe una préctica de exclusion evidente. De hecho, la celebracion
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al Cristo del Gran Poder, no obstante haberse vuelto, desde su inicio una de las
festividades religiosas mas grandes de Bolivia, siempre fue opacada por los gestores del

Estado nacional. Pero ello sélo es el inicio de lo que paso con la festividad.

En la vida cotidiana, las celebraciones festivas populares mas sobresalientes
entran en crisis cuando, por ejemplo, los medios de comunicacion las evaltuan. Pues
aquello gue sobresale en las noticias es el consumo de alcohol, el “desorden” o lo sucia
que quedd la ciudad. Alli desaparece lo mas importante e, inmediatamente, se hacen
visibles los comentarios mas racistas: algunos califican a La Paz como una “sociedad
cirrética”; las caricaturas politicas hacen énfasis en la embriaguez y el ridiculo que hacen
todos los participantes de la festividad. En las editoriales de la prensa no falta un
comentario repetido casi desde 1879 “Bolivia danza mientras Chile avanza”. Quedando
por sentado que la razon de nuestro “atraso econémico” tiene que ver con los actores de
las fiestas y olvidando que los responsables de eso son las élites politicas que no pudieron
administrar el Estado honestamente y, mas bien, lo saquearon hasta el cansancio. Un
chivo expiatorio siempre es el mar y en este caso, la poblacion mas pobre y marginada

que jamas tuvo un minimo nivel de proposicion.

Desde ese punto de vista, esperamos haber mostrado en el capitulo sobre
folklorismos cémo la élite letrada boliviana construyo la representacion de si misma en
desmedro de los cholos y cholas que eran devotos del Sefior del Gran Poder. Con relacion
a las fiestas populares, al no formar parte de un evidente discurso politico, se tuvo que
hacer toda una estratagema para controlarlas y contenerlas, porque eran cholas e indias.
En este caso el folklorismo se constituyo en un dispositivo necesario para una élite que
no sabia qué hacer con las manifestaciones culturales de este sector mayoritario de la
poblacidon. Por su intermedio se articularon todos los argumentos para contener la fiesta
chola. Aunque el folklore, por definicion, representa al acervo del pueblo, en el caso
boliviano sirvio para referirse al otro no letrado. Por eso, incluso hoy en La Paz se tiende
a decir folklorico a algo que puede ser nombrado como ordinario, mal hecho, en muchos

sentidos chabacano.

En tal sentido, estariamos atestiguando lo que veia de modo tan claro Santos
cuando sefalaba que la modernidad occidental significo la coexistencia de sociedad civil

y estado de naturaleza, donde la sociedad civil deja de mirar y concluye declarando como
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no existente al estado de naturaleza (Santos, 2009). Por su lado Castro- Gomez decia que
se impuso la idea de que el humano y la naturaleza son antagonicos y que por el
conocimiento, el hombre, debe ejercer el control sobre la naturaleza. EI problema radica
en que la élite letrada nacional, habia situado en el estado de naturaleza a los indigenas y
a los cholos, por eso podian ser tan crueles en el momento de sus descripciones y en las
consecuencias de las mismas. En tal sentido, se podria sostener que los cholos y cholas
de la fiesta del Gran Poder quedaron atrapados en esa la division colonial del mundo.
Pues las descripciones criticas sobre ellos y sus practicas tienen que ver con negarles su
condicién de sujetos y degradarlos a un estado de naturaleza. Algo totalmente armonico
con el pensamiento kantiano, Eze es mas aguerrido, sostiene que el hecho de volver
naturaleza a los sujetos justifica el dominio y la explotacion en el propio pensamiento de

la “razén” moderna (Eze 2008).

¢Cuales son las consecuencias de esta légica? Lo que pasa es que funciona
seccionalizando, para unos el desarrollo de la filosofia y el pensamiento moderno ha
generado un tipo de paradigma cuya base es la regulacion/emancipacion, demostrandose
el grado de avance mas alto del pensamiento moderno. Sin embargo, a las sociedades
coloniales y las sometidas por la modernidad se les aplica otro paradigma, el de la
apropiacién/violencia, probando que la l6gica moderna tiene un momento altisimo de
repliegue hasta su momento mas oscurantista, autoritario e injusto. Tal como sefiala Eze,
esta légica tiene que ver con la division entre los que tienen alma y los que adolecen de
la misma (Eze 2008, Santos 2009).

1. Lo que vimos es que por medio de la negacion del otro, se construyeron los
“folklorismos” para que representaran al “otro” no letrado. Parad6jicamente folklore
significa el “acervo del pueblo”, en Bolivia el pueblo es el “otro”, el rechazado por la élite
criolla modernizada. En esa medida el folklorismo solucionaba el como se describe al
“otrificado”; segundo, los “folklorismos” produjeron un tipo de autoridades a las que
denominamos folklorologos y ellos se dedicaron a hablar y representar a los que hacian

el folklore, es decir actuaban en su lugar.

A. EIl dispositivo de los folklorismos contribuyd, por un lado, a prolongar la
marginacion de los cholos y cholas danzantes del ambito nacional moderno. Para eso

valieron las descripciones que situaban al folklorista como: borracho, ritualista y
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entregado a los placeres carnales, por ejemplo. Este dispositivo contribuia en la

generacion del mito del cholo irracional y buscaba pruebas para esa afirmacion.

En su préactica los folklorismos vincularon los estereotipos de principios del siglo
XX con su interpretacion de lo contemporaneo. De ese modo, se justifica hasta ahora la
discriminacion a los acolitos a la fiesta, pues es muy sencillo describirlos como borrachos
y alcohdlicos y cuando escapaban de esa definicion, o la evitaban resaltando su devocion,
se los cuestionaba porque eran ritualistas, es decir idolatras, supersticiosos, primitivos e
incluso ridiculamente devotos. Es decir, estaban atrapados en el estereotipo. El
estereotipo se produce cuando se toma una caracteristica superficial y metonimicamente,
con ella, se describe el todo, incluida la ética y la moral del grupo representado (Hall
1997).

B. Por el otro lado, los folklorismos produjeron autoridades. Sujetos que hablaban
en nombre de las tradiciones populares, sin pertenecer al horizonte cultural productor, los
folklordlogos. Eran fundamentales para el proyecto de nacion moderna letrado, porque
ellos se encargaban de producir al otro desde su posicién de apélogos atavicos. Construian
sentidos sobre la practica folklorica que los cholos y cholas cultivaban. Pero no sélo eso,
sino articulaban toda una suerte de estereotipos para situar en un fuera de lugar a los
cholos e indios que eran devotos. Todo esto revela a un grupo de intelectuales que
sucesivamente investigaron, escribieron y ensefiaron sobre las fiestas populares, entre
ellas el Gran Poder. Su procedencia disciplinaria venia desde el derecho, la etnografia, la
antropologia, la sociologia, etc., y aquello que produjeron fueron folklorismos. Su
practica nace de la nacién civica que se complemento con los principios de la nacion

étnica.

Muchas veces, indicaban a los propios protagonistas las caracteristicas de su
tradicion. Pero también los sentidos y significados que en muchas ocasiones eran

inventados o tergiversados.

2. Por otro lado, vimos como otro corpus bibliografico procur6 ser mas amplio,
sin embargo, nego la condicion de sujeto a los protagonistas de la fiesta distanciandolos
también de la nacién, postulando que los grande relatos han muerto. Para nuestro caso,
los relatos mas importantes eran el de la identidad nacional y el del sujeto y ambos
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quedaron en entredicho. Asi, apoyados en el argumento posmoderno se llegaba a la
conclusion de que no era necesario seguir integrando sujetos a la nacién, porque ese gran

relato era anacroénico.

Esto se vio claramente cuando Toranzo decia que no hay un cholaje, sino existen
maultiples cholajes que deben ser visibilizados, apostando a una democratizacion social
amplia. Eso, quiza éticamente, si pensamos en la aplicaciéon de su marco categorial, es
correcto. Sin embargo, igual que Foucault y Deleuzze, el razonamiento encubre el punto
de vista desde el que se produce el mismo, es decir: el del hombre blanco moderno
occidental que no deconstruye, ni fragmenta su identidad. Eso lo dejé demasiado claro
Spivak en “;puede hablar el sujeto subalterno?” (1998), cuando comenta la critica de
Foucault y Deleuze y delata que no son conscientes de su lugar de enunciacion. Como
afirma Grosfoguel, la borradura del sujeto de la enunciacién sélo esconderia su
localizacion epistémica en las relaciones de poder desde donde habla (Grosfoguel 2007).
Es decir, estas borraduras solo serian una falacia pues la ciencia se autodefine como
universalista. En tal sentido, el sujeto de la enunciacién estaria hablando en nombre de la

ciencia.

En la medida que el sujeto del enunciado no representa ningun universalismo, ni
ningun localismo. Esa subjetividad se despacharia al abismo, a consecuencia del
silogismo: no hay un cholo, sino muchos cholos y hay que hacerlos visibles a todos. Asi,
un el grupo de folkloristas que buscan su identidad cultural son representados muy
tedricamente y de modo muy complejo como sujetos irracionales, porque pensarian de

modo anacronico.

3. Por otro lado, una lectura amplia del fendmeno festivo mir6 el caracter
propositivo, auténomo del sujeto festivo. Sin embargo, planteaba una lectura inmanente
del hecho festivo y de los protagonistas. Es decir, observa la autonomia del sujeto,
interpreta sus acciones dentro de la fiesta, incluso describe como se confronta con la élite,
sin embargo, suspende la posicion y las implicaciones politicas de la fiesta y sus
protagonistas. Quiza porque no era su tema, lo cierto es que se trata de una omision, pues

resta el protagonismo fundamental de la fiesta y sus actores.

Al llamar la atencidn sobre ello vimos que la respuesta de los folklorismos habia

logrado algo inusitado y fuera de sus célculos. Se abrio la brecha de la suplementariedad.
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Es decir, por un resquicio se admitié el debate sobre el folklore y su condicion de
indicador de la nacion. Una vez instalado, como ya lo vimos, ese afiadido no suma, sino

altera el calculo. Y el folklore ya estaba dentro del origen de lo nacional (Bhabha 2000).

En el marco de las clasificaciones sociales, el juego fue marcado de modo
contundente, sin considerar las aperturas democraticas, los miembros de las élites y sobre
todos sus seguidores mas marginados, no dudan en construir argumentos cuyo sustento
parte de la exclusion y la expulsion de la condicion humana a los actores sociales que
hicieron a las danzas, festividades religiosas, indigenas y cholas. Pero esta estrategia, no
esta aislada, a su lado estan dos elementos: uno, el garantizar una especie de inmovilidad
politica, para que no se conviertan en amenaza; segundo, el motivo fundamental radica
en la necesidad de mantener las divisiones, porque son ellas las que limitan el acceso al

poder de parte de los “otros”.

Sin embargo, como veremos mas adelante, el subalterno baila y reclama su

condicion de sujeto.

La lucha por el significado: interpelacién

Alrededor de las fiestas populares, hay todo un debate y un juego de
representaciones en el que los sujetos sociales “débiles” son representados desde
parametros diferentes. En esa medida definieron al sujeto como “sujeto social, como clase
social o como movimiento popular, unido a la idea del sujeto del cambio o el sujeto de la
revolucion” (Hinkelammert 2002). Sin embargo, dejaron por fuera muchas otras
subjetividades, aquellas que como diria Bhabha estan en el entre medio, en un lugar de
indeterminacion. Mas adn, los cholos y cholas pacefios devotos del Gran Poder se
caracterizan por ser adinerados y aun asi ser discriminados, siendo su discriminacion por
un tema racial; en tiempos en que las fronteras ya se disolvieron, se demostré que la raza
no existe y sin embargo, también se verifica que el racismo es lo mas real que existe
(Wieviorka 1992). En tal sentido ;qué se hace cuando tenemos un “‘subalterno” con
mucho dinero?, con un subalterno que es capaz de contratar a Boney M. para que cante

en su fiesta “tercer mundista”.
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Aqui estamos frente a la emergencia de un nuevo sujeto, el que escapo a las
definiciones clasicas, incluso paternalistas. Un sujeto que rompe todos los principios
porque no necesariamente es subalterno, de modo similar a otras subjetividades no
modernas se le neg6 la condicion de sujeto. EI modo cémo emerge, es peculiar, su
presencia es un desafio: desafio a la pureza de sangre, desafio a la economia, desafio
estético, desafio en lo ritual. Todo lo que hace el cholo provoca mucho ruido a la élite
criolla, no sélo por lo que es, sino porque en muchos casos la supera. Imaginar una
economia que supera las expectativas de la riqueza de la élite, porque no cuenta con la
complicidad de los bancos, tampoco con el control de los ministerios o todo el poder del
Estado.

Porque “Lo que emerge como un efecto de semejante ‘significacion incompleta’
es una transformacion de las fronteras y limites en espacios in-between?? a través de los
cuales los significados de autoridad cultural y politica son negociados” (Bhabha 2000, 5).
Exactamente, los cholos y cholas emergen y dan cuenta de lo incompletos que son los
estereotipos, al grado de aparecer ellos mismos como inclasificables. Son subalternos, Sl,
pero no son pobres; son criticados porque beben mucho Sl, pero el indice de alcoholismo
en Bolivia seguiria alto sin fiestas cholas; son vapuleados por una cuestiéon de raza Sl,
pero su piel no es mucho mas morena que la de su discriminador criollo. Son criticados
por ser causa del atraso nacional S, pero ellos son quienes contrabandean los productos
de alta tecnologia que usa toda la ciudad: tablets, celulares inteligentes, drones, etc. De
ese modo, teniendo un poder econémico y teniendo a la fiesta como su escenario, salieron

a interpelar a las élites.

Podriamos decir que el cholo excluido por la razon moderna, al final se afirma
como sujeto con la intencion de interpelar el racismo que se le impuso. Este es un
problema de fundamentalismos pues el fundamentalismo en todas sus formas se basa en
la negacion del sujeto. Pero el fundamento de todo lo humano es el sujeto. Por ello es
vital que alguien grite en nombre del sujeto y la via es la interpelacion de todo en nombre

del sujeto, ello se materializa mediante el grito del sujeto (Hinkelammert 2002, 8). El

202 Entre espacios.
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grito, la interpelacion, entonces es la accion mediante la cual el sujeto desafia a la

institucion. Pero al mismo tiempo se afirma, afirma su existencia y se recupera a si mismo.

Vimos cémo desde la exterioridad, los sujetos subalternizados interpelaron al
colectivo social y su nacion en nombre del pueblo, pero sobre todo vimos co6mo su
autorepresentacion construye sentidos de pertenencia simbdlica y afectiva a la nacién.
Pese a que se le negd la condicion de sujeto. Siguiendo a Dussel podria sostener que es
posible hablar de ellos como victimas, porque se les negd “vivir plenamente” (Dussel
2006, 94). Porque se les negd el derecho a su identidad cultural, a su ciudadania e incluso

del derecho a valorarse, algo que les fue simbdlica y sistematicamente negado.

Dussel decia que quien no tiene nada que perder “vuelve a adquirir ¢l ethos de la
valentia, del arrojo, de la creatividad” (Dussel 2006, 94). Y, precisamente, en funcién a
la valentia y la creatividad los participes de la fiesta pudieron incluirse en el discurso de
lo nacional y producir mecanismos que les posibiliten afirmar su identidad por medio de:
1) implementacion del “resquicio suplementario”, una via a partir de la cual los
folkloristas disputaron con el discurso oficial su verdad a tiempo de afirmarse como
sujetos de la nacion; 2) la interpelacion al patriarcado nacional donde no s6lo generaron
nuevos personajes, sino las cholas danzantes travestis demostraron su capacidad de
aprovechar el “resquicio suplementario” para producir un discurso politico renovador de
la fiesta y la nacion; 3) la estrategia suplementaria de la chola que se afirma en el
espectaculo folklorico, restituyéndose su subjetividad y, por lo tanto, restituyendo la
subjetividad del colectivo social.

1) Disputar el origen de la danza les posibilitd dos resultados de importancia:
primero, enfrentarse al discurso del origen narrado por los folklor6logos
oficiales, demostrando que el mismo carece de logica y tiene mas de invencién
que de verdad. Segundo, inscribirse en el ambito de lo nacional, porque se
discute un problema local como definicion nacional, porque lo que se juega
es: el folklore nacional.

Este debate, algo artificial tuvo la virtud de cuestionar la historia del folklore
nacional y la légica de los folklorélogos del poder estatal. Pero no logré
sustituirlo por un discurso o una narracion mas logica y nacional. No obstante

se cerrd en un localismo, insert6 a los folkloristas y a los folklorélogos cholos
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2)

en un debate de dimensidn nacional sobre el origen de la danza de la morenada.
En ese sentido, el gran logro de esta disputa no fue arrebatar las certezas del
origen orurefio de la morenada, sino dejar muy bien sentado que los
protagonistas de la fiesta del Gran Poder discuten asuntos nacionales
vinculados al folklore. Es decir, subrepticiamente afirma la inscripcion chola
del Gran Poder en la nacion. Puesto que el asunto se dio indirectamente,
llamamos a esa estrategia la del “resquicio suplementario”. Porque la solucion
aparenta ser un resultado no deseado o una consecuencia colateral. Mi

interpretacion es que no, eso fue pensado y deseado.

Por otro lado, como “resquicio suplementario” entro la interpelacion chola de
la china morena. En las danzas tradicionales indigenas y cholas era comun,
aunque no general, la presencia de algunos personajes femeninos que eran
representados por varones como: la awila, la fiaupa chola, etc. Precisamente,
en la danza de la morenada participaba la flaupa chola y gracias a su presencia
fue que los maricas pudieron ingresar al conjunto a fines de los afios sesenta.
Sin embargo, para hacerlo se reinventaron y crearon un nuevo personaje: la
china morena. Con esa presencia, que ocurrié entre Oruro y La Paz el folklore
desafiaba las nociones patriarcales moderno occidentales y dejaba en
evidencia de que su horizonte cultural no era del todo moderno occidental
judeo cristiano.

Para complejizar més el asunto, la travesti mas famosa desafié al poder
politico y, el momento de su paso por el palco oficial: saludo carifiosamente
al Presidente-Dictador, algunos dicen que le dio un beso. Esa actitud, no sélo
le significd la expulsion de la fiesta al afio siguiente, sino fue en ese momento
que el poder oficial se percat6 de que el acto folklérico no estaba del todo
modernizado y no era muy funcional al poder estatal. Es decir, a medida que
se expulsa estas pulsiones de deseo la fiesta comenz6 a modernizarse y, por
ejemplo, empez6 a pensar en el turismo.

Sin embargo, esta memoria historica, de cuyas acciones eran conscientes sus
protagonistas, cuatro decadas después fue retomada por un colectivo GLTB
que se apoya en esa memoria para discutir problemas politicos actuales con el
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Estado. Gestaron una exposicion de museo, lograron la restitucion de los
travestis en la fiesta y visibilizaron sus demandas. Considerando que se trata
de un movimiento que emergio en la fiesta, actualmente vemos sus
consecuencias politicas. Era el momento de la creacion era el de la potentia
que describe Dussel, el momento previo a una politica. Cuando la misma se
implement6 produjo una politica. Los activistas que retomaron esta practica
contaron con un personaje festivo, que aunque venia del pasado, era nuevo y
tenia mucho consenso y simpatia en la sociedad. Por ejemplo, la presentacion
del libro de la China Morena Travesti (2012) fue tan exitosa que el patio mas
grande del MUSEF quedd chico ante tanto pablico y sus productores tuvieron
la suficiente visibilidad politica para forman parte de discusiones nacionales
que tuvieron los siguientes logros: se aprobd una ley que permite el cambio de
identidad de género; se dio reconocimientos de la camara de diputados a los
gestores de la china morena (incluida a Barbarella que lo recibié post mortem),
ahora sigue el debate del matrimonio igualitario; se sanciona la homofobia y
muchas otras acciones en defensa de sus colectivos.

En sintesis, el personaje de la china morena de fines de los sesenta, en ese
momento de desafio y creatividad estaba en el &ambito de la potentia, como
dice Dussel, en el siglo XXI esa potentia se volvié una politica. Ahora mismo
estd cumpliendo un rol importante.

La chola de la morenada implementd, conscientemente, la estrategia
suplementaria. Es decir, no sélo hizo la pregunta suplementaria a sus pares, el
conjunto de bailarines, sino logré inscribirse en los sentidos de lo nacional por
medio del folklore. Para eso tuvo que revertir los estereotipos que habian sobre
ella: pobreza y servidumbre. Poco a poco las cholas comenzaron a socializar
el costo de sus fiestas y sus polleras, esa constante repeticion le permitio
subvertir parte de la discriminacion de la que era victima, pero ademas le
posibilitd elevar su subjetividad. Aunque quedd ratificado que se las
discriminaba por raza y no por economia o nivel de educacion.

Al no usar disfraz, pero también al no aceptar aculturarse se volvio en el
baluarte de su identidad cultural, ella porta el indicador més flagrante de su

adscripcion: sus polleras. Desde ese punto de vista, pese a la riqueza que
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ostenta y que da la apariencia de que esta cerca al suicidio cultural, la chola
tiene una impronta: reivindicar su subjetividad porque si lo logra
inmediatamente elevaria la subjetividad del grupo al que pertenece. Pero sobre
todo deja marcado que no esta dispuesta a ceder y mimetizarse con las mujeres
occidentalizadas. Es decir, si hablamos de su incorporacién a la nacion
moderna solo lo haria si se trata de un nacionalismo cholo. Es decir, detras de
toda su performatividad nacionalista de integracion esta el mito, para ella, de

que puede hacerlo en sus términos: mitificando ese nacionalismo cholo.

Desde ese punto de vista, leimos la historia del Gran Poder, no como una
sucesion cronoldgica de hechos, sino como una sucesion de acciones de interpelacion. Y
pudimos ver, eso esperamos haber demostrado, que en su devenir la fiesta chola y su
propia identidad se vino transformando, mas adn, vino transformando su percepcion sobre
la identidad nacional: el cholo danzante del Gran Poder construy6 imagenes mitificadas
de un nacionalismo cholo. Que seria al nacionalismo al que se adscriben inmediatamente,
por eso su folklore estd repleto de simbolos vinculados a lo nacional o su identidad
cultural y por eso mismo, sus acciones todavia estan en el ambito de la potentia, porque

la fiesta sigue deviniendo.

Por otro lado, la interpelacion implica no solo ese principio juridico de reclamo,
también implica conminar a alguien a identificarse con algo. Esa interpelacién mas
pedestre, de autoidentificacion, logro respuestas de la nacién y la ciudad, entonces no sélo
los hicieron visibles. En mas de ocho décadas la fiesta paso de ser un culto privado a
consagrarse como la fiesta méas representativa de La Paz. Actualmente se constituye, sin
ceder en lo esencial, en una festividad que paulatinamente fue nombrada Patrimonio del
Municipio, Patrimonio del Departamento y Patrimonio Nacional; de hecho un Comité
Impulsor para el armado de la Carpeta de Postulacion a la Lista Representativa de
Patrimonio Inmaterial de la UNESCO ya envi6 el documento a Ginebra con el respaldo
del Ministerio de Culturas; tuve la fortuna de formar parte de ese Comité y contribuir en
la redaccion de la Postulacion que se envio en abril de 2017. Alli pude verificar que todos
los actores sociales: los danzarines, la iglesia, la Asociacion de Bandas, la ACFGP y sus
dirigentes, las autoridades de los distintos gobiernos nacionales y la ciudadania se

comprometieron con el objetivo comun de su patrimonializacion.
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Asi esperamos haber resuelto algunas preguntas implicitas (Como los sujetos

sociales marginados luchan por la construccion de su propia representacion?

Si, toda palabra, sonido o imagen funcionan como signos y muchos estan
organizados junto con otros en un sistema que expresa significados, entonces se construye
un lenguaje (Hall 1997). El significado de ese lenguaje no esta en los objetos, es el
conjunto social el que fija el significado firmemente. En Bolivia, y en toda Latinoamérica,
ese control sobre el significado estuvo en manos de la minoria, quien se encargaba de
definir qué era lo bueno, lo malo y sus sentidos, con la Unica legitimidad de su color de
piel y su “grado cultural” mas proéxima a lo moderno-occidental. Sin embargo, ello fue
resultado de una disputa, pues de diferentes modos los protagonistas de la fiesta lograron
imponer su propio lenguaje. De hecho términos como preste, sart’a, palla, recepcion no
son facilmente comprensibles si no se esta dentro y mucho menos se pueden comprender
algunos ritos, jerarquias y practicas. Lo que estamos tratando de poner en relieve es que
hay un sistema expresando y produciendo significados que van mas alla de los meros

enunciados.

Por eso, la presencia de cholas, travestis e historiadores cholos no sélo son
acciones aisladas, corresponden y responden a todo un sistema que produce significado,
produce mitos. La accién mas importante vincula necesariamente la interpelacion, que es
su ratificacion como sujeto capaz de trasgredir los sentidos y significados dominantes.
No es nada casual que las cholas y las travestis hayan puesto en crisis el racismo y
machismo moderno respectivamente. En el primer caso se ataco al racismo, reivindicando
lo femenino y en el otro se interpelo al patriarcado. Mostrando y revelando otras formas
de ser en el espacio urbano. Esas acciones en si mismas pusieron en crisis a la sociedad
moderna, que recién, es decir hace un par de décadas, se abrid a pensar la homosexualidad

como algo que no debe discriminarse.

Lo interesante de este movimiento es que cuando llegan a tener un verdadero
poder de representacion, los politicos de los niveles nacionales los buscan para salir en
las fotos con ellos, es que no se puede perder popularidad con el pueblo. Sin embargo,
podriamos decir que constituyeron una sociedad civil que opera —en cierto sentido- en la
exterioridad, porque no quieren vincularse mucho con el Estado. Los procesos internos

suelen ser mas duros y drasticos que un proceso por la via civil y/o penal porque el castigo
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puede ser la expulsién. Aunque se dieron casos, especificamente sobre eleccion de
directivas y otras que al no poder resolverse amigablemente, ni institucionalmente,
Ilegaron al amparo constitucional. Aunque no hay nada peor que se expulsado del grupo

social de pertenencia.
La construccién de elementos de sobrevivencia cultural

Lo que resulta por demas importante es reconocer que en las précticas culturales
de origen indigena hay un sustrato que tiene que ver con la construccion de identidad y
autoafirmacion. Ahora quisiéramos llamar la atencion sobre el sustrato identitario que se
vincula a su integracion con lo nacional. Frente a todo lo visto, se podria colegir que frente
a un Estado que no ha podido y quiza no ha querido incluir a toda la poblacion dentro del
paraguas grande de la nacion, la propia poblacion es la que busca sus propios mecanismos
de inclusion. En tal sentido, podemos hacer eco de la nocidn de pueblo esgrimida por
Bhabha “el pueblo no es tan s6lo hechos historicos o partes de un cuerpo politico
patridtico; es también una compleja estrategia retérica de referencia social; su pretension
de ser representativo da lugar a una crisis dentro del proceso de significacion y de destino
del discurso” (Bhabha, 2002).

Nos referiremos a esa compleja estrategia retorica de referencia social,
considerando que alrededor de las fiestas populares se entreteje ese entramado de
relaciones sociales que posibilita la generacion de adscripcion. Fue fundamental la
estrategia de las poblaciones indigenas y cholas que adoptando la religion dominante
siguieron reproduciendo sus practicas, significados y sentidos en un contexto diferente.
Pero ademas renovaron su tradicion, porque no sélo la adaptaron al medio urbano, sino
que transformaron mucho de su ritualidad dentro su propio devenir. Tampoco es casual
que su propio devenir hubiere contribuido o forme parte del devenir de la élite criolla que
los reprimid. Asi, es posible notar que hay cambios no so6lo en el conocimiento letrado
sobre los cholos e indios, sino que hay cambios en la misma élite que los cholifican, pero
eso es tema de otra tesis.

En las festividades populares es donde se preservan las tradiciones y los nuevos
ritos que definitivamente estan al margen del Estado en ellas es donde podemos observar

activo el poder performativo de la cultura popular. Como dice Bhabha, “lo performativo
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interviene en la soberania de la auto-generacion de la nacién cuando introduce una sombra
‘entre’ ‘el pueblo como imagen’ y su significacion como signo diferenciador del Yo,
distinto del Otro de Afuera” (Bhabha 2002). Precisamente, en su desplazamiento a los
espacios urbanos, en su resignificacion en otro territorio, pero sobre todo mediados por
su poder interpelador, no fue casual que la festividad del Gran Poder haya llegado a ser
representativa de la cultura pacefia y boliviana. Se podria sostener sin temor a equivoco
que las danzas indigenas y cholas fueron nacionalizadas y lograron generar una sensacion

de unidad y de pais.

Podriamos cerrar afirmando que la cultura popular, por intermedio de las
representaciones del cholo danzante, construy6 imagenes mitificadas de un nacionalismo
festivo y cholo. Esto es fundamental, si consideramos que el discurso estatal, en el caso
boliviano, construyd un nacionalismo ilustrado y restringido. Sopesando ambas
representaciones, el nacionalismo festivo cholo fue el méas abarcador e inclusivo, tanto
asi que el propio Estado usa sus performances para hacer visible lo mas auténtico de las

tradiciones nacionales®®,

203 Esto no se ha modificado, si bien pudo haber una ampliacion. El problema de lo gubernamental
es que siempre se cierra en el grupo de poder que se encuentre al frente.
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