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ABSTRACT

The article recovers the testimonies of Bolivian Aymara women residing
in Arica (Chile), on the languages spoken by them in their home communities, in
the rural-urban mobilities in Bolivia, and after the transborder migration. Three
objectives guide this work. First, to describe the changes in the idiomatic
experiences between the country of origin and of destination. Second, to correlate
these changes with the application of intercultural and/or indigenous recognition
legal frameworks in Bolivia and Chile. Third, to analyze the female experience of
linguistic practices.
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Recuperamos los testimonios de mujeres aymara bolivianas residentes en
Arica (Chile), sobre las lenguas habladas por ellas en sus comunidades de origen,
en los procesos de movilidad campo-ciudad en Bolivia y tras la migracion
transfronteriza. Nuestros objetivos son tres. Primero, describir los cambios en las
experiencias idiomaticas entre origen y destino. Segundo, correlacionar estos
cambios con la aplicacion de los marcos juridicos interculturales y/o de
reconocimiento indigena en Bolivia y en Chile. Tercero, analizar la experiencia
femenina de las practicas lingtiisticas.
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Introduccion

En antropologia, el estudio de la relacion entre las identidades étnicas y
los usos idiomaticos de los grupos culturales suscita grandes disensos. Este
articulo se inscribe en estos debates, indagando en las formas de adaptacion
identitaria que pueden expresarse a través de usos situacionales del idioma. Se
indaga, especificamente, sobre las transformaciones de las practicas lingiiisticas
en procesos migratorios en que las personas o bien dejan de vivir en aquellos
territorios que circunscriben el area de origen de su grupo cultural, o bien van y
vienen de estos cruzando para ello fronteras nacionales.

Se presenta un estudio cualitativo que recupera los testimonios de mujeres
aymara bolivianas residentes en Arica (norte de Chile) sobre las lenguas habladas
en sus comunidades de origen, en procesos de movilidad campo-ciudad en
Bolivia y tras la migracion transfronteriza. Nuestros objetivos son tres. Primero,
describir sus usos del aymara y del castellano en localidades de origen y de
destino. Segundo, observar los cambios lingiiisticos desde una perspectiva
generacional, correlaciondndolos con la aplicacion de los marcos juridicos
interculturales y/o de reconocimiento indigena en Bolivia y en Chile. Tercero,
analizar la cuestion idiomatica desde una perspectiva de género.

Partiremos por describir cémo Arica y sus valles constituyen contextos
histéricamente multilingtiisticos debido a procesos de movilidad humana.
Luego, detallaremos la estrategia metodoldgica del estudio y entregaremos
informaciones sobre las entrevistadas. En el cuarto apartado, sintetizaremos las
definiciones adoptadas para los conceptos de identidad, alteridad y etnicidad, y
su vinculacion con los usos idiomaticos. También sintetizaremos la emergencia
de los marcos multiculturales e interculturales que impactaron las politicas de
diversidad cultural y acceso a la ciudadania desde los noventa. El quinto
apartado revisa como Bolivia y Chile vienen abordando el reconocimiento étnico
y la diversidad lingiiistica. Los apartados seis y siete introducen los relatos de las
mujeres sobre sus experiencias de usos del idioma. En el apartado final,
proponemos que la experiencia del lenguaje de nuestras entrevistadas se
constituye situacionalmente, como un proceso de fricciéon interétnica
diferenciado por género.

Un contexto multilingiiistico
Junto con las regiones de Tarapacd (capital en Iquique) y Antofagasta

(capital en la ciudad homonima), Arica y Parinacota (capital en Arica) conforma
el territorio popularmente conocido como el Norte Grande chileno, que fue
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anexado tras la Guerra del Pacifico (1879-1883) y a partir de los entonces
Departamentos peruano de Tarapaca y boliviano del Litoral (Gonzalez 2009).

Arica se sitta en el extremo norte de Chile, en un territorio fronterizo con
Bolivia y Pert, a 57 km de Tacna (ciudad peruana). Sus terrenos estan cercados
por los valles de Lluta y Azapa, que se forman en los lechos de los rios Lluta y
San José, conformando terrenos fértiles y cultivables en pleno desierto de
Atacama, donde espacios asi son excepcionales (Fig. 1). En el interior de dicha
region, a 4.115 msnm, en un drea historicamente ocupada por comunidades
aymara, encontramos el hito que demarca la Triple-frontera Andina, encuentro
entre los tres paises (Gonzalez 2008, 37).
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Fig 1. Valles de Azapa y Lluta (Arica, Chile).
Fuente: elaborado por Paulo Contreras Osses para el Proyecto Fondecyt 1190056.

Arica fue parte de la periferia del Imperio Tiwanaku (entre 700 y 1250
d.C.), que constituyd una organizacion macropolitica transterritorial y
multiétnica donde se hablaban diversos idiomas: aymara, quechua, puquina y
uru (y sus variantes, como el uruquilla) (Choque 2020). Pero la hegemonia y
control politico imperial estuvo determinado por los grupos aymara-hablantes
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(Torero 1987), oriundos de la actual Regiéon Andina de Bolivia. Cuando el
Imperio Tiwanaku se desintegro, los grupos locales de los actuales territorios
ariquefos gozaron de mayor autonomia econdmica y cultural, expandiendo el
uso de sus idiomas y reorganizando los sistemas politicos y de reciprocidad
(Munoz 2019). Tras su conformacion, el Imperio Incaico (entre 1470 y 1532 d.C)
articulo en estos territorios intercambios con los grupos establecidos, pero
instituyendo progresivamente al quechua como lengua comuin. Se multiplicaron
entonces las carreteras y conexiones comerciales vinculando diferentes espacios
costeros y altiplanicos. Se estableci6, ademads, el sistema de intercambio
migratorio laboral, que desplazaba trabajadores por temporadas a lugares
diferentes a los que habia nacido, denominado “mitas” por los incas (Murra 1978
[1955], 224). Los valles ariquefios recibieron a muchos mitamaq (o mitimanis):
personas que se desplazaban a territorios diferentes de aquellos donde nacieron
debido al trabajo en las mitas (Murra 1978 [1955], 224). Esto increment6 atin mas
la diversidad lingtiistica local.

Esta intensa movilidad y diversidad persistié en la dominacion colonial;
particularmente, entre 1535 y 1768, cuando la corona espafola ejercio la
administracion de los territorios que actualmente componen las inmediaciones
de la Triple-frontera Andina bajo la unidad denominada “Corregiduria de Arica”
(Choque 2020, 2). Se activo una ingente ruta comercial entre las regiones mineras
de los actuales territorios bolivianos y la costa del Pacifico, hacia Arica, Tacna e
Ilo (Pert) (Guizardi et al. 2019), con una imposicion del castellano como lengua
comun. Entonces, Arica recibié poblacion africana, con la implementacion del
trabajo esclavo en los valles cultivables (Briones 2004). Segun la reconstruccion
historiografica de los grupos que habitaban estos territorios en este periodo,
predominaban alli las poblaciones denominadas en quechua “yungas”, que
hablaban “puquina” y “uriquilla”’, en vez de los idiomas de los imperios
precedentes (aymara y quechua) (Choque 2020). Los yungas de los valles
ariquefios estaban compuestos por grupos pescadores denominados
Camanchaca (los Proanches y Changos); por agricultores Uru (en los valles y
altiplano) (Choque 2020) y por grupos que llegaron a través de las mitas, como
los Pacaje y Caranga (Horta 2010).

Asi, las transformaciones politicas del territorio alteraron la organizacion
étnica, cultural, social y econdomica de sus habitantes. En la colonia, la constante
reduccion de los grupos locales (“yungas”) por parte de los poderes coloniales
provocd el paulatino debilitamiento de sus articulaciones politicas, obligando los
liderazgos a agruparse y reagruparse bajo figuras centralizadas que fueron
siendo destituidas por los colonizadores (Choque 2020). En este violento proceso,
los idiomas locales (puquina y uruquilla) desaparecieron (Torero 1992,332-338).

Menara Guizardi - Isabel Araya - Lina Magalhdes — 234



CONFLUENZE Vol. XV, No. 1

A partir de 1824, tras el proceso de independencia, Arica y sus valles
integraron la republica peruana. La conformacion étnica local fue entonces
atravesada por las narrativas identitarias que, contradictoriamente, asumieron al
legado incaico (quechua) como parte de la identidad nacional, pero negando los
origenes indigenas de la nacion (Méndez 1995, 15). Se elev¢ la etnicidad quechua
y sus territorios originarios (en el norte peruano) a un estatus superior al de otros
grupos (Vich 2010, 158). La sierra sur del pais, donde se ubica hoy dia la Triple-
frontera Andina, seria especialmente renegada dada su asociacion a grupos
aymara-hablantes. Durante la republica peruana, estos grupos sufrieron
importantes presiones para adoptar el quechua: esto impactd los valles
productivos ariquefios, reinstalando la “quechuanizacion” de los grupos locales
alli existentes (Torero 1987).

Este proceso se complejizd en el siglo diecinueve, con la Guerra del
Pacifico (1879-1883). Chile enfrent6 a Pert y Bolivia, disputando sus territorios
de explotacion salitrera y terminé imponiéndose sobre estos dos paises (Vitale
2011, 387). Empero, llegar a definiciones sobre las fronteras fue una tarea
compleja: los limites de Chile con Bolivia se fijaron en 1904 y con Pert1 en 1929
(Gonzélez 2008). Entre 1883 y 1929, las ciudades de Arica y Tacna constituyeron
un area en litigio, pero formalmente administrada por Chile (Gonzalez 2008, 14).

La chilenizacion de Arica desde el periodo de litigio consolidd un violento
proceso de movilidad sociodemografica. La poblacion peruana pasé a ser
denominada “extranjera” sin haberse movido y migré al territorio que quedo
bajo administracion de Perd, dadas las persecuciones y violencia emprendidas
por parte del Estado chileno (Gonzalez 1998). Las poblaciones indigenas que
ocupaban los valles ariquefios —-las mismas que habian sufrido presion por
quechuanizarse— se desplazaron a territorios peruanos y bolivianos (Diaz 2010).
Ademads, la guerra y la chilenizacion estuvieron caracterizadas por la
naturalizacion y la intensificacién de la violencia de género (particularmente
hacia las mujeres indigenas peruanas y bolivianas) (Guizardi et al. 2019). Todo
esto implico la desocupacion de muchos terrenos agricolas de los valles
ariquenos, donde luego se asentaron poblaciones aymara provenientes de
Tarapaca y del altiplano ariquefio. Esto derivo en la progresiva aymarizacion
lingiiistica de los valles.

A partir de 1930, cuando las fronteras con Perti y Bolivia estaban
establecidas, Chile empez6 a ejecutar planes de modernizacion e
industrializacién en Arica. Entre 1953 y 1963, la ciudad fue decretada “Puerto
Libre de Impuestos” (Guizardi et al. 2019). Se inici6 ademds una politica de
incentivo de las migraciones indigenas de los interiores hacia las ciudades
costeras (Gundermann y Gonzalez 2008, 86). Entonces, se asumia que la
urbanizacidon de las poblaciones indigenas las “desarrollaria”, a través de un
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proceso forzoso de asimilacion a la urbanidad (Gundermann y Vergara 2009,
122). En Arica, en los sesenta, esta poblacion migrante indigena se dedico a faenas
rurales en los valles productivos. Luego, se inserto en la actividad comercial y
transportista, fundando el terminal Agropecuario de la ciudad, conocido
popularmente como “el Agro” que estd mayoritariamente dirigido por (y ocupa
mano de obra) aymara (Gundermann y Gonzalez 2008, 86).

En los noventa, ciudades como Iquique, Antofagasta y Calama, que
historicamente fueron cercadas por terrenos agricolas, empezaron a sufrir una
progresiva des-ruralizacion. El boom de la industria minera en sus alrededores
fue atrayendo la mano de obra rural, provocando la erradicacion de las zonas de
cultivo por falta de trabajadores. Como la region de Arica y Parinacota no tiene
recursos naturales mineros abundantes, los valles ariquefios mantuvieron sus
terrenos de cultivo, constituyendo el enclave de abastecimiento de las demads
ciudades. Empero, la mano de obra aymara-hablante de estos valles
(particularmente la masculina), también se reorienté hacia la mineria de los
territorios mas al sur. Esto provoco la intensificacion de las migraciones aymara
bolivianas y peruanas hacia Azapa y Lluta que, si bien fueron frecuentes desde
los sesenta, se magnificaron a partir de los noventa (Albé 2000). Actualmente,
estos valles constituyen enclaves étnicos aymara: la mayor parte de su poblaciéon
se declara vinculada a esta etnicidad, pero sus origenes nacionales son diversos.

En nuestro estudio, nos centramos en las mujeres bolivianas aymara
vinculadas a la agricultura de Azapa y a la comercializacion de esta produccion.
Segun el Instituto Nacional de Estadisticas de Chile (INE-Chile 2020, 23), para
2019, Arica y Parinacota contaba con 247.036 habitantes, de los cuales 28.437
serian migrantes. Los/las migrantes representarian el 11,5% de la poblacion de la
region, posicionandola como la cuarta en términos de densidad migratoria
relativa. El colectivo boliviano seria el mas numeroso, con 38,5% del total de
migrantes regional, seguido del peruano con 35,8% (INE-Chile 2020, 23).
Ademads, la migracidon regional se encuentra feminizada: presenta la tasa del
54,9% de mujeres entre los migrantes y ellas son la mayoria en el colectivo
boliviano.

Estrategia metodoldgica y sujetos de estudio

Nuestra investigacion etnografica fue desarrollada a partir del Extended
Case Method (ECM): enfocandose en el registro de interacciones sociales con
potencial conflictivo y buscando identificar la vinculacion entre las trayectorias
personales y los procesos historicos, macroecondémicos y politicos que inciden en
la experiencia cotidiana (Gluckman 2006, 17).
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Realizamos cuatro incursiones a Arica en 2019, registradas en dieciséis
registros extensos de diario de campo etnografico, 2226 fotografias y 50
grabaciones de videos etnograficos. Ademas, ejecutamos 30 entrevistas de
historia de vida a mujeres bolivianas migrantes, material que conforma la
principal fuente empirica del texto. Dichas entrevistas adoptaron una estrategia
flexible de interaccidn dialdgica: sugerimos a las interlocutoras que contaran su
trayectoria comenzando por la historia de sus abuelos/as? En los anexos de este
articulo, la “Tabla 1” proporciona una sintesis de sus perfiles.

Las entrevistas fueron transcriptas y los diarios de campo digitalizados.
Sometimos estos materiales al analisis de discurso, con la creacion de una matriz
de categorias interpretativas mediante el software MaxQDA. Dicha matriz
estuvo compuesta de seis macro categorias: 1) construcciones de la frontera; 2)
trayectoria de las mujeres; 3) insercion laboral; 4) configuraciones del cuidado; 5)
experiencias de violencia y 6) conexiones entre la Triple-frontera Andina y del
Parana. Estas estaban, a su vez, subdivididas internamente en diversos
subcddigos (130 en total). Este articulo presenta el andlisis de los resultados de la
tercera macro categoria.

Las entrevistadas tenian entre 22 y 70 afos, con una edad promedio de 40
anos. Veintiuna tuvieron acceso a la educacion formal, dos no frecuentaron la
escuela y otras siete no aportaron informacion sobre el tema. De las que
accedieron a la educacion formal, cinco no completaron la primaria, una poseia
la primaria completa, seis no completaron la secundaria, cinco terminaron la
educacion secundaria y una poseia estudios universitarios incompletos. Dos
contestaron haber estudiado, pero sin conceder mayores informaciones.
Veintisiete mujeres tenian solamente la nacionalidad boliviana. Tres tenian
nacionalidades bolivianas y chilenas simultdneamente. Una accedio a esta tiltima
debido a que su padre era chileno, mientras dos nacieron en Chile (pero sus
progenitores/as eran bolivianos/as).

La mayoria procedia de familias con un promedio de seis hermanos/as,
numero coincidente con la Tasa Global de Fecundidad (TGF, namero de hijos por
mujer) de 5,47 en Bolivia para 1980 (INE-Bolivia 2020), anio de nacimiento de la
edad promedio de las entrevistadas. A su vez, ellas poseian una media de 2,6
hijos/as por mujer, representando una disminucion de mas del 50% en la TGF en
comparacion con sus madres. Diecinueve entrevistadas declararon estar casadas
y cinco separadas. Cuatro dijeron convivir en pareja (unién de hecho) y dos estar
solteras.

2 Las mujeres recibieron un documento de Consentimiento Informado detallando sus derechos,
finalidades del estudio, instituciones y profesionales involucrados y usos de las entrevistas. Cada
una eligié el seudonimo o las iniciales con las cuales seria identificada.
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Veintidds mencionaron haber nacido en comunidades rurales y tres en
areas urbanas. Cinco no especificaron esta informacion. Diecisiete mujeres
nacieron y crecieron en el Departamento de La Paz. Cinco en el Departamento de
Oruro, tres eran de Santa Cruz, una de ellas era de la ciudad de Santa Cruz de la
Sierra. Otras dos de Cochabamba. Dos entrevistadas nacieron en Arica.

Veintinueve mujeres se autoidentificaron aymara; solamente una (Priscila)
declaré no vincularse a ningtin pueblo originario. Empero, la autoidentificacion
al grupo étnico no estaba necesariamente relacionada con la socializacion al
aymara como lengua materna. Trece mujeres no quisieron hablarnos sobre este
tema. Entre las diecisiete que lo hicieron, ocho tenian el aymara como primer
idioma, cuatro tenian el aymara y el castellano, dos tenian el aymara y el quechua
y tres el castellano tinicamente. En sintesis, 46,5% de las migrantes tenia el
aymara como idioma materno: ya sea como la tinica lengua, o compartida con el
castellano y/o el quechua. El porcentaje de mujeres originalmente aymara-
hablantes de nuestra muestra es mdas que cuatro veces superior a lo identificado
en el ultimo censo boliviano (INE-Bolivia 2020). Esto da cuenta de una
especificidad étnica en el perfil de estas migrantes: ellas provienen mayormente
de comunidades originarias y se insertan laboralmente en espacios etnificados de
Arica (Azapa y el Agromercado).

Por otra parte, cuando les preguntamos qué idioma usaban en Chile, las
proporciones cambiaban: todas afirmaron emplear el castellano diariamente.
Quince mujeres solo usaban este idioma, mientras la otra mitad lo compaginaba
con uno o mas idiomas indigenas. Trece utilizaban a diario el castellano y aymara
y otras dos sumaban a estos el quechua, utilizando tres lenguas cotidianamente.

Alteridad, identidad y etnicidad

La preocupacion por la alteridad —por teorizar la articulacidon interactiva
entre “yo”/“nosotros” y “los otros”— es una tension epistemoldgica constitutiva
de la antropologia (Leistle 2017, 6). Esta tension alimento en la disciplina “el uso
flotante e inflacionario de expresiones como otro, otredad, otrificacion” (Fabian
2002, 141). En la segunda mitad del siglo veinte, varios autores redimensionaron
estos conceptos, buscando ensanchar los marcos analiticos y establecer una
critica a estos etnocentrismos epistemologicos.

Barth (1976) realizd contribuciones importantes a estos debates
observando que, la antropologia sociocultural habia profundizado
fehacientemente en “las diferencias entre las culturas” y en “sus limites y
conexiones histdricos” (Barth, 1976, 9). Empero, “la constitucion de los grupos
étnicos” y las caracteristicas “de los limites entre estos” no habia sido estudiada
con igual rigor (Barth, 1976, 9). El autor observé que muchos/as antropdlogos/as
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habian evitado “examinar las caracteristicas y los limites empiricos de los grupos
étnicos, asi como los importantes problemas tedricos que suscita una
investigacion semejante” (Barth 1979, 9). También critic6 la nocion simplista de
que las formas culturales de los grupos étnicos se mantienen debido a su
aislamiento, es decir, privandose estos colectivos del contacto cultural con otras
comunidades. Segun Barth (1976, 9), la nocion de que la “preservacion” de
formas culturales demanda aislamiento es empiricamente incomprobable. Al
contrario, todas las culturas participan de alguna forma de contactos a través de
interacciones y cambian. Por ende, si ciertos aspectos culturales permanecen en
el tiempo lo hacen a partir del contacto y no por su privacion. Esto implica
concebir la definicion de cultura de forma no esencialista, centralizando los
limites entre los grupos étnicos como procesos sociales, mas que como bagajes
que las comunidades portan.

A partir de estas nociones, Barth (1976, 10) rechazd cuatro elementos
definitorios de las comunidades tribales (“étnicas”) que emanan de la
antropologia clasica: 1) que estos grupos se perpetiian bioldgicamente; 2) que
comparten valores que se plasman en formas culturales homogéneas (y
tacitamente exteriorizadas, identificables por el observador); 3) que constituyen
un campo (cohesionado y en equilibrio) de comunicacion (ya fuera lingtiistica o
ritual); 4) que sus miembros se autoidentifican (y son identificados por los
demads) como pertenecientes a una misma comunidad identitaria. El autor
desarrollo esta critica a partir de varios estudios etnograficos sobre las
interacciones interpersonales y los procesos de cambio identitario en contextos
donde un determinado colectivo se ve presionado a adherir a los patrones
(morales, axioldgicos, culturales, economicos y politicos) de un grupo dominante
(Barth 1976, 30-31). Concluyo que, en ciertos contextos de “asimilacion” de un
grupo por otro, es posible que los sujetos asuman conductas y practicas (incluso
lingtiisticas) del grupo dominante. No obstante, en muchos casos, estos sujetos
continian enunciando su identidad y pertenencia al colectivo de origen, sin
entender estas adaptaciones como una contradiccidn identitaria (Barth 1976, 31).

Barth (1976) contempl6é asi un tipo de experiencia identitaria en
situaciones de encuentro en las que una interaccion dialdgica y dialéctica
construye semejanzas sin implicar la desaparicion de heterogeneidades,
jerarquias y diferencias. Esta perspectiva implica enfatizar la forma como el
grupo social y los sujetos construyen los limites de su colectivo identitario, y no
los supuestos contenidos culturales que esta delimitacion encierra (Barth 1976,
17; Cardoso de Oliveira 2007, 43-53).

Cardoso de Oliveira (2007) recogié estos debates en su teoria de las
identidades y de las fricciones interétnicas, enfatizando las relaciones sociales
entre grupos. Segun este autor, a cuya teorizacion suscribimos, las practicas
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culturales no se repliegan directamente en una “identidad”. Los grupos
articularian procesos de “identificacion étnica” que se procesan en el conflicto
con otros grupos (Cardoso de Oliveira 2007). La identidad étnica, seria,
consecuentemente, una cristalizacion momentdnea de estos procesos de
identificacion realizados por un grupo o por sujetos, en la medida en que lo
instrumentalizan como recurso para posicionarse frente a otros (Cardoso de
Oliveira 2007, 52). Es solamente cuando los agentes se valen de la identidad
étnica para clasificarse a si mismos y a los demds con propdsitos de interaccion,
que constituyen grupos étnicos. La tinica manera de aprehender la identidad
etnograficamente seria a través de la observacion de los mecanismos de
identificacién desplegados por los grupos en un momento histdrico especifico,
en un contexto particular (Cardoso de Oliveira 2007, 53). El autor denomina estos
conflictos identitarios “fricciones interétnicas” (Cardoso de Oliveira 2007, 56).
Este debate permite avanzar hacia una definicion de la etnicidad segun la cual
esta no es ni una cosa, ni una herramienta analitica, sino:

Un repertorio 1abil de signos mediante el cual se construyen y comunican
relaciones; a través del cual se hace sensible una conciencia colectiva de
semejanza cultural; en cuya referencia un sentimiento compartido se hace
sustancial. Su contenido visible es siempre producto de condiciones histdricas
especificas que, en medida variable, se imponen a la percepcion humana vy, al
hacerlo, enmarcan la motivacion, el significado y la materialidad de la practica
social (Comaroff y Comaroff 2009, 38).

Esta perspectiva del caracter procesual y conflictivo de las identidades
étnicas (y de la etnicidad) no necesariamente permed los debates politicos. En
estos, permanece irresoluta la duda sobre cémo establecer las relaciones entre los
grupos culturales heterogéneos que conforman cada pais, y los ideales violentos
de homogeneidad (cultural, social, lingiiistica, e incluso bioldgica) que
sedimentan los principios histéricos del Estado-nacion. A fines de los ochenta,
esta reflexion dio origen a la propuesta multiculturalista, pionera en plantear la
imposibilidad de eliminarse la diversidad cultural de los paises, explicitando que
todos los Estados-nacion serian multinacionales (compuestos por varias naciones
distintas), poliétnicos (habiendo recibido gente de diferentes origenes), o las dos
cosas simultaneamente. Segin Kymlicka (1995, 174), pionero de esta discusion,
la salida multicultural implicaria una combinacion consensuada del derecho
individual y del colectivo de grupos minoritarios, adaptandose las instituciones
del Estado para “reflejar a la creciente diversidad cultural de la poblacion a la
que sirven” (Kymlicka 1995, 181).

El multiculturalismo devino el modelo hegemodnico de gestion de la
diversidad en los paises del Norte global, gozando de una impredecible
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popularidad como vértice de las politicas publicas. Empez6 a difundirse en
América Latina en los noventa, siendo adoptado en los debates sobre la
diversidad constitutiva de las naciones, incorporandose como bandera (en medio
de grandes controversias) de luchas politicas relacionadas a los derechos
indigenas y afrodescendientes (Walsh 2010). Si bien los lineamientos
multiculturales permitieron ciertos avances, concebian a la integracién de forma
insuficientemente critica: asumiéndola como una coexistencia pacifica en la cual
los diversos se aceptan, pero no interaccionan. Los criticos senalan el sentido
celebratorio que esta nocion otorga a las diversas practicas y materialidades
culturales como bienes de consumo, de circulacion global y de una supuesta
“libre eleccion” de identidades (que se vuelven descontextualizadas; a-histdricas
y despolitizadas) (Comaroff y Comaroff 2009).

En respuesta a las insuficiencias del multiculturalismo, emergi6 a fines de
los ochenta el marco intercultural (Dietz 2009). Su debate se inici6 en el Norte
global; se desarrolld vinculado a la educacion y con énfasis en la cuestion
lingtiistica. La propuesta luego gand contornos politicos mas distendidos,
potenciando una comprension de las relaciones entre sujetos y grupos diversos
que extrapola el dmbito escolar (Dietz 2009). La interculturalidad propone
replantear el concepto de integracion, abogando que esta debe ser multilateral,
que la sociedad hegemonica debe transformarse dialogando e incorporando la
diversidad (Dietz 2009). La interculturalidad llegd a América Latina a partir de
los afios 2000 y también fue asumida en la lucha por el reconocimiento estatal de
los grupos indigenas y afrodescendientes (Walsh 2010).

En Bolivia y Chile los debates sobre la multiculturalidad e
interculturalidad permearon los procesos politicos sobre el derecho a la
ciudadania plena por parte de los pueblos originarios. Se puso especial foco en
la cuestion idiomatica, dado que por muchos afios se siguid asumiendo
tacitamente que la forma mads exacta de identificar el origen étnico de una
persona era a través de sus habilidades lingiiisticas. Sobre ello, habria que
atender a las recomendaciones de Albo (2012, 34) y evitar la doble falacia de
asumir que, si una persona no habla el idioma no es indigena y que si lo habla lo
es. El conocimiento idiomatico puede indicar formas de pertenencia étnica, pero
no constituye una prueba cabal de la vinculacion a una identidad, debiendo
analizarse juntamente con otros factores. La “pérdida” de un idioma indigena
puede provocar transformaciones culturales relevantes para personas y grupos,
pero no implica necesariamente la desconstruccion de su identidad (Barth 1976,
16-17; Cardoso de Oliveira 2007, 105):

En Bolivia y en otros muchos paises son bastantes los pueblos originarios muy
orgullosos de su identidad; son pueblos en los que algunos o incluso todos sus
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miembros ya han perdido la lengua por diversas razones histdricas y
sociolingiiisticas que estdn mas alla de su control. La emigracion a las ciudades es
también uno de los mas eficaces “mata-lenguas” indigenas. Pero jimplica la pérdida
de la identidad? El Censo 2001 mostr6é que en las ciudades un 28,7% se considerd
miembro de algin pueblo IOC [Indigena Originario Campesino] pese a que ya no
sabia la lengua. Entonces tal identidad puede que se refuerce con otros elementos
simbdlicos, como determinadas celebraciones y creencias, alguna pieza de la
indumentaria, cierta conciencia historica comun. Pero, hechas estas salvedades, sigue
siendo cierto que el dato lingiiistico puede ser util para muchos fines de
planificacion, educacion, etcétera (Albo 2012, 34).

Para comprender mejor estas afirmaciones, revisaremos sintéticamente los
desenlaces politicos de los debates sobre reconocimiento étnico y lenguas
indigenas en Bolivia y Chile.

La cuestion idiomatica en Bolivia y Chile

Hasta 1952, fue hegemonica en Bolivia la politica nacional de
homogeneizacion que represento la violenta subordinacion de las expresiones y
practicas culturales indigenas (Cancino 2015, 67). En la segunda mitad del siglo
veinte, permanecid vigente el imaginario que asociaba el uso de lenguas
originarias a un estigma de atraso y barbarie (Ruiz 2000, 85; Cancino 2015, 69).
Estas realidades empezaron a cambiar en 1994, cuando se promulgé la Ley 1.565,
de Reforma Educativa. Entonces, se propulsé un cambio significativo en las
politicas estatales, proponiendo “mejorar la calidad y eficiencia de la educacion”
a través de un sistema “intercultural-bilingtie y participativo”, con objetivo de
garantizar “el acceso de todos los bolivianos a la educacién sin discriminacion
alguna” (Mizala et al. 1999, 5). Para 1999, se habia alcanzado la universalizacion
de la cobertura de la educacion basica que entonces llegaba a “90% en las areas
urbanas y al 85% en las rurales”, acompanada de la modificaciéon de los curriculos
con elaboracidon de materiales didacticos bilingiies en aymara, guarani y quechua
(Mizala et al. 1999, 1). Esto inicié un proceso de valoracion de dichas identidades
anclado en los nuevos enfoques educativos, que ponian “énfasis en el uso de la
lengua materna” (Albo 2012, 51).

En la primera década del siglo veintiuno, el debate sobre la
interculturalidad educativa se retomd. Bajo la presidencia de Evo Morales, en
2006, se establecié un modelo de politica plurilingiiistica (Cancino 2008, 68), que
se confirmd en la nueva Constituciéon de 2009, y con de Ley N°70 de Educacion
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Avelino-Sinani y Elizardo Pérez (de 2010) (Walsh 2010)%. El nuevo marco legal
establecid lineamientos para la “interculturalidad y plurinacionalidad en el
sistema educativo nacional” buscando fomentar “la descolonizacion educativa”
y definir una politica nacional que supere la vision de la diferencia como un
problema (Walsh 2010, 177).

Segun el ultimo censo (2012) los tres idiomas mas hablados del pais son el
castellano, el quechua y el aymara, utilizados por 94% de los/as habitantes
(Cancino 2015, 11). El mas usado es el castellano: 6.690.486 personas (66,7% de la
poblacion) lo aprendieron en la infancia. El segundo es el quechua, hablado
desde la infancia por 1.680.384 personas (16,75%). El tercero, el aymara, es idioma
materno de 1.021.513 personas (10,18%) (Cancino 2015, 11). El censo también
identificé un total de 35 lenguas indigenas (ademads del castellano) en uso en el
pais (Cordova 2019). Pese a que en Bolivia predomina un “panorama de
poliglosia” (Mendoza 2015, 24), entre los censos 2001 y 2012, hubo una reduccion
del namero de hablantes monolingiies de idiomas indigenas y un incremento del
numero de hablantes del castellano (monolingiies y bilingiies) (Mendoza 2015,
25).

N°| Idioma |[Aprendio % Habla %
1| Quechua |1.656.978 | 17,15 |1.419.098 | 14,69
2 | Aymara |1.009.732 | 10,45 858.088 8,88
3 | Guarani 53.971 0,56 42.618 0,44
4 | Chiman 12.425 0,13 10.972 0,11
5 | Guarayu 9.224 0,1 7.566 0,08
6 [ Weenhayek | 4.923 0,05 3.945 0,04
7 | Mojeno- 1 4 479 0,03 2,673 0,03

Trinitario
8 Bésiro 6.753 0,07 2.458 0,03
9 |Uruchipaya| 1.604 0,02 1.510 0,02
10| Yurakaré 1.678 0,02 1.441 0,01

Tabla 2. Idiomas Indigenas mas hablados en Bolivia (Censo 2012)
Fuente: elaboracion propia sobre datos publicados por Cérdova (2019)

En el caso chileno, vimos que la nacionalizacién de Arica desde inicios del
siglo veinte tuvo un impacto sostenido en las violencias culturales y lingiiisticas
enfrentadas por la poblacion urbana y de los valles productivos. La politica de

% La ley establece el derecho de todas las personas al acceso a todos los niveles educacionales de
manera universal, productiva, gratuita, integral e intercultural, sin discriminacion (Walsh 2010).
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“urbanizacion” de los indigenas (en la segunda mitad del siglo) se yuxtapuso a
la ideologia de “chilenizacion”, solidificando la asuncion de que la chilenidad se
oponia a la condicion indigena; y reincidiendo en los imaginarios que postulan
la relacion entre una identidad y la otra como andloga a la dualidad
civilizacion/barbarie. Esto marco a los pueblos originarios chilenos, peruanos y
bolivianos enunciados como “indios” y, asi, fenotipica, racial y étnicamente
opuestos a los ideales de auto representacion civilizatorios y nacionales
centralistas chilenos (Gundermann 2018, 93). La presion por el uso del castellano
fue una expresion fundamental de estas ideologias.

Esta situacion solo empezd a cambiar tras la redemocratizacién de Chile
en los noventa, y debido a las luchas politicas de los pueblos originarios para la
formulacion de la Ley de Reconocimiento Indigena (N°19.253, de 1993). Dicho
marco legal tiene continuidades con los anteriores, pero también representa
innovaciones:

Se trata claramente de una politica de reconocimiento y que, por tanto, presupone
derechos especiales para grupos particulares. No obstante, sus alcances son hasta
ahora limitados; por ejemplo, respecto del rango del reconocimiento politico
buscado, en que no se ha logrado que quede consagrado en la Constitucion del
pais. Esos grupos son ahora etnias, pueblos indigenas o pueblos originarios y ya
no “indigenas” pobres, rurales, atrasados, en margenes geograficos y
marginalizados (Gundermann 2018, 100).

Su efecto se noto en los noventa y en la década posterior, observandose
“un incremento exponencial de la conciencia étnica”, debido a “los activos
procesos de etnificacion y etnogénesis que se llevaron a efecto, lo que conllevé
una expansion considerable de las percepciones de identidad/alteridad étnica en
las poblaciones ‘indias” o con antecedentes biograficos en esta categoria social”
(Gundermann et al. 2018, 93). Hasta fines de los noventa no habia un discurso
étnico aymara de cardcter colectivo y transversal en el norte de Chile
(Gurdermann et al. 2005, 99; Gundermann 2018, 100). La gente se identificaba (o
era identificada) mas generalmente con la identidad de “indio” v,
frecuentemente, esto significaba un estigma social (Gundermann 2018, 95). Asi,
fue el reconocimiento de la ley lo que abrié el camino a que los liderazgos
politicos e intelectuales aymara (con importante participacion en la formulacion
del nuevo marco juridico) pudieran incentivar una ldgica colectiva de
reconocimiento en torno a una etnicidad propia (Gundermann 2018, 101).

Desde el censo de 1992, se implementd el criterio de la autopercepcion: el
cuestionario censal indagaba (de forma insuficiente) si las personas chilenas
(los/as extranjeros/as eran excluidos) se sentian parte de “las culturas”,

AT A

“mapuche”, “aymara”, “rapanui” o “ninguna de las anteriores” (Gundermann et
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al. 2005, 97). El cuestionario fue mejorando, buscando ampliar la contabilizacion
de la poblacion indigena. Para el censo 2017, el 12,8% de la poblacion (nacional o
extranjera) censada respondié afirmativamente a la pregunta “;Se considera
perteneciente a algun pueblo indigena u originario?” (INE-Chile 2020, 16),
especificando su vinculacién a varios grupos, como muestra la Tabla 3.

Pueblo Casos %
Mapuche 1.745.147 79,8
Aymara 156.754 7,2
Rapa Nui 9.399 04
Lican Antai 30.369 1,4
Quechua 33.868 1,5
Colla 20.744 0,9
Diaguita 88.474 4,1
Kawésqar 3.448 0,1
Yagan o Yamana| 1.600 0,1
Otro 28.115 1,3
Pueblo ignorado | 67.874 3,1
Total 2.185.792 100

Tabla 3. Poblacion Perteneciente a Pueblo Indigena/Originario. Censo 2017, Chile
Fuente: Elaboracién propia sobre datos del INE-Chile (2020, 16-17)

En este censo, Arica y Parinacota figuré como la regiéon nacional con el
mayor porcentaje de poblacion indigena: el 35,8% del total regional (INE-Chile
2020, 17). A diferencia de lo que sucede en Bolivia, las definiciones sobre el tipo
de idioma que la poblaciéon usa (y sus posibles relaciones con las identidades
étnicas) siguen sin ser registradas cabalmente en el instrumento censal chileno.

Por otra parte, se implementd en 1996 el Programa de Educacion
Intercultural Bilingtie (PEIB), que buscéd reconfigurar nacionalmente el
aprendizaje de los idiomas indigenas (Ibafiez-Salgado y Druker-Ibanez 2018).
Desde 2010, “el PEIB pasa a formar parte de la Division de Educacién General
del Ministerio de Educaciéon [Mineduc] y releva dos componentes:
fortalecimiento del sector lengua indigena e interculturalidad en el espacio
escolar”(Ibanez-Salgado y Druker-Ibanez 2018, 231)%. Su implementacion fue
controvertida, asumiendo la interculturalidad como algo atingente solamente a

* En 2008 se cred la Academia Nacional de la Lengua Aymara (ANLA) como parte del Programa
de Revitalizacion y Recuperacién de lenguas originarias desarrollado por la Corporacion
Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI).
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los/as estudiantes indigenas y rurales®, aplicAindose el modelo de forma acotada
e “insuficiente para la inclusion social” (Mondaca y Garjardo 2013, 69).

En Arica, Mondaca et al. (2018) observaron que las escuelas de Azapa y
Lluta cuentan con una afluencia mayoritaria (mas del 90%) de menores aymara,
usualmente hijos/as de migrantes de origen peruano y boliviano. Estos tienden a
sufrir menos discriminacion alli que en las escuelas urbanas ariquefias. No
obstante, la interculturalidad escolar en Azapa, donde viven o trabajan una gran
parte de nuestras entrevistadas es ain un proceso en desarrollo, atravesado por
conflictos e insuficiencias institucionales (Mondaca et al. 2018). Contar con la
nacionalidad chilena no impide que hijos/as de migrantes bolivianos sufran las
desigualdades provocadas por la discriminacion xenofdbica, racial y étnica hacia
sus padres y hacia ellos/as mismos. La persistencia de la indocumentacion de los
padres migrantes dificulta el acceso de los/as hijos/as a derechos basicos en la
educacion publica en los valles y areas urbanas ariquefias (Mondaca et al. 2018,
199).

Experiencias lingiiisticas en Bolivia

La mayor parte de nuestras entrevistadas que tenian el aymara como
lengua materna provenian de pueblos indigenas en contextos rurales bolivianos.
El castellano era el primer idioma para aquellas que, incluso autoidentificindose
indigenas, crecieron en ciudades. Confirmamos asi las apreciaciones de Albd
(2000, 34) sobre como la migracion campo-ciudad aumenta la presion que sufren
los/as indigenas bolivianos/as por adoptar al castellano. El caso de AMQ
ejemplifica esta problematica. Ella paso los primeros arnos de su vida en la ciudad,
viviendo con su madre en la casa particular donde esta ejercia como trabajadora
domeéstica. En esta residencia se hablaba exclusivamente castellano. Por ello,
AMQ solo aprendi6 el aymara cuando su madre perdio el empleo y migrd de
vuelta a su pueblo, dejandola a cuidados de la abuela materna que, sin nunca
haber vivido en la ciudad, no hablaba castellano:

[La madre] no me ensefiaba [aymara], porque ella trabajaba con personas que
todo el tiempo hablaban castellano. Y practicamente aymara no se hablaba, en la
casa donde trabajaba de nana ella. Entonces yo hablaba castellano y no entendia
aymara. Y cuando llegué al campo de mi abuelita, le hablaba y mi abuelita no

5 El Decreto 280 establece la ensefianza de una lengua originaria en escuelas que posean mas del
20% de nifos/as indigenas. Generalmente, las escuelas en la ciudad no alcanzan este porcentaje,
lo que perjudica el aprendizaje entre sus estudiantes y lo concentra en dreas rurales. La ensefianza
se realiza a través de una “dupla pedagogica” compuesta por un profesor/a y una persona que
hable el idioma (Loncon, 2017).
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hablaba castellano. Y me decia en aymara. Yo no entendia lo que me decia mi
abuelita (AMQ, 20.09.2019).

Tras regresar a su pueblo de origen aun en la infancia, ella olvido el
castellano aprendido en la ciudad. A los diez afios fue mandada por su madre
nuevamente a la urbe, a trabajar en una casa particular, donde la recibié una
“madrina”. En Bolivia (como en diversos paises sudamericanos), ademas de
aludir al uso catdlico, los términos “madrinazgo” o “padrinazgo” refieren
también a la “servidumbre costumbrista” (Egliez y Gamez 2016). En esta,
madrinas/padrinos reciben a menores para que trabajen sin remuneracion en sus
casas y/o propiedades, a cambio de comida, ropas, hospedaje. La practica esta
vinculada a la vulnerabilidad enfrentada por las familias de estos/as menores.

Frecuentemente, desencadena la explotacion laboral de los/as infantes (Egiiez y
Géamez 2016):

Mi mam4 se fue al campo. El cambio fue diferente porque tuve que adaptarme a
eso y me olvidé del castellano. Porque todo el mundo hablaba aymara. Me olvidé
del castellano y hablaba aymara [...]. Me habia olvidado de todo lo que sabia en
la ciudad, me habia olvidado de todo. A los diez afios, yo aprendi ; Como le digo?
Llegué como corderito a la ciudad. Y tuvo que ensefiarme todo mi madrina de
nuevo. A hablar de nuevo, explicarme de nuevo. Yo a la TV le decia teléfono, y
al teléfono le decia tele. Y mi madrina, me acuerdo, me decia “la tele” y “el
teléfono” “la tele, el teléfono”. Y tuvo una paciencia inmensa para ensenar
porque yo no entendia (AMQ, 20.09.2019).

La flexibilidad lingtiistica aparece en la trayectoria de AMQ de una forma
especifica. En su experiencia infantil, su socializacion al castellano implico el total
abandono del aymara y su resocializacion a este idioma implicé un “olvido” del
castellano. En ambos casos, estos procesos estuvieron vinculados a experiencias
migratorias particulares: ciudad-campo y campo-ciudad, respectivamente. En la
vida adulta, no obstante, veremos que ella (al igual que otras entrevistadas),
establecen otra configuracion lingtiistica, transitando entre los dos idiomas, y a
veces entre otros mas, sin que ello implique la pérdida de capacidades en
ninguno de ellos. Basilia, por ejemplo, describe cémo sus movimientos
migratorios internos en Bolivia, desde contextos rurales a urbanos del
Departamento de La Paz, y posteriormente al de Cochabamba, le permitieron
“sumar” lenguas:

Yo sabia primero solo hablar aymara. Me fui a La Paz y aprendi castellano. Pero
yo soy del campo, no soy de la ciudad, soy de provincia, de pueblo chico.
Entonces ahi [en La Paz] aprendi castellano. Y en Cochabamba aprendi quechua.
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Ahora sé hablar tres idiomas (Basilia, 12.09.2019).

Por otra parte, observamos una diferencia entre los usos lingiiisticos de
nuestras entrevistadas y el de sus abuelas y madres rurales que, o bien no
aprendian castellano, o lo hacian solo si migraban a ciudades. Varias
entrevistadas sefialaron que las mujeres ascendentes de su familia eran
monolingiies aymara, mientras los hombres podian ser bilingties: “Mi abuelita
no, no hablaba [castellano]. Ella hablaba aymara. Mi mama también hablaba
aymara. Mi mamd mas que todo, mi papa espanol y aymara” (Rosi, 11.09.2019).
La division sexual del trabajo en las familias de origen impactaba los usos
idiomaticos. Mujeres y hombres comerciaban la produccion agricola, pero estas
lo hacian predominantemente en espacios rurales, entre pueblos, mientras los
hombres se desplazaban hacia las ciudades. Por ello, las madres y abuelas
permanecian generalmente aymara-hablantes, y los padres y abuelos se
socializaban al castellano.

A diferencia de sus abuelas y madres, las entrevistadas aymara-hablantes
aprendieron castellano en la infancia, en sus pueblos de origen, a través de la
escuela publica rural:

Aymara-espanol, porque en la casa completamente somos aymara. Pero el
maestro nos ensefia en la clase espafiol. Yo aprendi espafiol en tercero basico. Yo
era puro aymara: el maestro todo lo que me hablaba yo no entendia. Entonces el

7”7 “”

maestro me ensef6 a decir “anda”, “ven”, “hazlo”. Decia: “Yo no quiero ver a
ningun nifio hablar aymara, porque a cualquier oficina vas a entrar y a usted no
le va a comprender aymara, tiene que saber los dos”. Entonces los de tercero,
cuarto, quinto, lo sabemos ya (Diana, 18.09.2019).

Vimos que la edad promedio de las mujeres entrevistadas es de 40 afios.
Asi, la mayor parte de ellas atraveso la primaria en los noventa, cuando hubo una
transformacion de la escuela ptiblica boliviana desde la reforma educacional (ver
apartado anterior). Como relatan los testimonios recopilados, en los noventa, la
expansion escolar no estuvo necesariamente acompanada de la capacitacion de
los docentes en interculturalidad. Consecuentemente, la mayor presencia de la
educacion publica rural entre 1994 y 2000 provocd ciertas presiones asimilativas
sobre el uso del castellano en los pueblos rurales. Esto es lo que narra Diana, al
reproducir la voz de su docente diciéndole a ella y sus colegas que “no queria ver
ningin nino hablando aymara”. Esto no fue suficiente para provocar un
abandono del idioma materno, dado que, como también recalca Diana, ella y sus
compaferos/as de clase seguian hablando aymara en todos los demas espacios.
Asi, mas all4 de las violencias lingiiisticas, la llegada de mas escuelas en las zonas
rurales expandio el bilingiiismo para la mayor parte de las mujeres de nuestra
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muestra que tenia alrededor de 35 y 40 afnos en el momento de la entrevista (en
2019).

Esta “nueva presencia” de la escuela surtié un gran impacto social para
las familias de estas entrevistadas, particularmente entre abuelos y abuelas. La
generacion de los/as abuelos/as sufrid violencias racistas, por ejemplo, al acudir
a las ciudades para vender la produccion rural. Las entrevistadas escucharon
sobre estas experiencias y las interiorizaron. Segun los testimonios, eran los
hombres quienes iban a la ciudad y aprendian castellano para evitar que las
mujeres recibieran estas violencias. Durante la vida productiva de los/as
abuelos/as de nuestras entrevistadas, en muchas ciudades bolivianas, no estaba
permitido que indigenas caminaran por las veredas o adentraran a edificios
publicos. Algunas mujeres relataron que estaba vedado a sus abuelos mirar a la
gente no-indigena cara a cara, estando obligados a dirigir la mirada al piso y
responder solamente si les autorizaban hablar. Por ello, la llegada de mas
escuelas a los espacios rurales provoco angustias entre abuelos/as que buscaron
aconsejar a las chicas sobre como protegerse.

Segun Diana, su abuelo, que habia enfrentado incontables experiencias de
violencia en las ciudades décadas antes, le recomendé: “Apenas que llegues al
patio del colegio, ya tienes que empezar a hablar espafiol. No importa aqui. Pero
all4, con tus amigos, si vienes hablando aymara, el profesor los va a castigar.
Tienes que hablar puro espanol” (Diana, 18.09.2019). En este ejemplo, vemos
como las estrategias situacionales para hacer frente a la violencia cultural van
siendo transmitidas intergeneracionalmente. El abuelo no le indica a Diana que
abandone el aymara: le senala la necesidad de, contextualmente, aprender a
“entrar y salir” del castellano para esquivar el maltrato. El “aqui no importa” del
abuelo es crucial: explicita que en el contexto propio (el espacio del hogar, de la
chacra y de lo comunitario) se puede hablar aymara sin riesgos.

Las entrevistadas acusan, ademas, los cambios educacionales en Bolivia
desde 1994 y, particularmente a partir del primer gobierno de Evo Morales
(iniciado en 2006). AMQ, que nacio en 1950, cuenta que “ahora si, les ensefian
[aymara]. Antiguamente no. Pero ahora si pasan, tienen la asignatura aymara,
hacen la pawa®, las mismas vestimentas, la tradicion la hacen” (AMQ), 20.09.2019).
Casimira, que nacié en 1980, cuenta que, en su infancia, “estando en Bolivia, a mi
tampoco me ensefiaron aymara [...]. Por mis papds aprendi aymara [...]. No me
ensefiaron nunca [en la escuela]. Pero ahora hasta hay clases de aymara”
(Casimira, 8.05.2019). JM, que naci6 en 1982, reitera que el aymara “era muy
discriminado. Ahora no, pues. Ahora hasta estudian en el colegio, estan haciendo
curso, pero antes no era asi” (JM, 19.09.2019).

¢ Ceremonia realizada al final de la tarde, con la preparacion ritual de ofrendas para agradecer a
la naturaleza y al sol por la vida.
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Hablar aymara en Chile

Es posible establecer cinco observaciones analiticas sobre las experiencias
lingtiisticas de las entrevistadas en Arica. Primero, sus conocimientos y usos del
aymara en territorios chilenos estan vinculados a las temporalidades migratorias.
Quienes migraron de las comunidades rurales indigenas bolivianas a Arica atn
muy pequenas, en las ultimas décadas del siglo veinte, sintieron mayor presion
por asumir el castellano como tnico idioma que aquellas que migraron jévenes
o adultas, y también que aquellas que migraron a partir de 2010. Los relatos
denotan que la presion por la adopcion del castellano tendio a ser mas intensa
hasta inicios del siglo veintiuno en Arica y sus valles. Si bien la Ley de
Reconocimiento Indigena se promulgd en 1993, la legitimacion del uso del
aymara es relatado por las migrantes como un fendémeno reciente en estos
espacios, mas vigente desde 2015, debido en gran medida a la profundizacion,
persistencia y consolidacién de las luchas y organizaciones de grupos originarios
entre fines del siglo anterior y la primera década del actual.

Las mujeres que llegaron pequefias entre 1960 y 2000 tuvieron mas
dificultades de socializarse con el aymara, pese a que sus madres y padres fuesen
aymara-hablantes y pese a que este hubiera sido su primer idioma. El caso de las
hermanas JMQ (70 afios) y MMQ (61 afios) es indicativo de este proceso. La
primera nacié en Bolivia: tiene la nacionalidad boliviana y chilena y se
autoidentifica como binacional. La segunda naci6 en Chile: detenta las dos
nacionalidades, pero declaré sentirse “mas chilena que boliviana”.

Ellas acompanaron desde nifias a su madre que trasladaba mercancias
entre Bolivia y Chile a través del tren que conectaba Arica y La Paz. Bajaban
desde el altiplano pacenio hasta la villa boliviana de Charafna, en las
inmediaciones del hito Tripartito y cercana a las localidades de Visviri (Chile) y
Ancomarca (Pert). Ahi vendian los productos pacefios y seguian viaje hasta
Arica, donde compraban nuevas mercancias para vender del lado boliviano. Para
desempenar el comercio en Arica, su madre debi6 aprender castellano, pero en
las ventas en los pueblos altipldnicos y cordilleranos (en Chile y en Bolivia)
comerciaba en aymara. Las dos pequefias hablaban este idioma, hasta que su
madre decidié radicarse en Arica. A partir de entonces, fueron presionadas a
hablar castellano en los espacios urbanos y en la escuela publica a la que acudian.
Esta institucion, en los sesenta y setenta, ain estaba marcada por ideales
chilenizadores, propulsores de castellanizacion idiomatica y de denegacion de
las practicas culturales indigenas. Empero, la decision de que las nifias no
hablaran aymara fue de su madre, buscando protegerlas de las violencias racistas
y xenofobicas en Chile:
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Bien bonito [el aymara]. A mi me hubiese gustado saber porque ahora estan
buscando profesores de aymara. Nosotros debimos haber aprendido, pero mi
mama nunca quiso. Ese tiempo también aca era mal mirado las personas que
hablaban aymara. Entonces, a mi mama no le gustaba que hablaramos aymara.
De chica, no sabiamos nada, ;Cierto, hermana? [refiriéendose a MMQ)]. Ya
nosotros cuando fuimos mayores, haciendo negocios ahi aprendimos a hablar
aymara, entender aymara (JMQ, 19.09.2019).

Las entrevistadas observan un cambio de mentalidad en Arica desde su
infancia (cuando la gente temia hablar idiomas indigenas) a la actualidad,
cuando se buscan profesores de aymara para los colegios publicos. También
vemos que el conocimiento del idioma es importante para la insercion laboral de
las mujeres (volveremos a esto mas adelante). Por ahora, importa subrayar que
la presion por hablar castellano tuvo impactos fuertes en las dos hermanas, pero
de forma diferencial. JOM, que es mayor y estuvo en contacto con el aymara por
mas tiempo, tiene mayor capacidad de comprension del idioma que su hermana,
MMQ.

No solamente las madres operaron como agentes de la castellanizacion
idiomatica. JM, que tenia 69 anos cuando la entrevistamos, nacio en Cosapa, en
1950, una localidad aymara situada en el Parque Nacional de Sajama, noreste del
Departamento de Oruro)’”. Cuando tenia diez afios, sus padres pasaban
dificultades econdmicas y JM fue enviada con el tio paterno para trabajar en la
tierra de uno de sus hermanos en Azapa®. JM no aguanté mucho tiempo en la
propiedad del hermano: las condiciones de vida y trabajo eran muy precarias.
Por lo mismo, se fue a trabajar por dia a Lluta. Con el tiempo, logrd insertarse en
el Agromercado como vendedora, funcién que ejercia hasta 2019 (momento de la
entrevista). Ella relatd que sufrio una terrible presion aculturadora por parte de
su pareja chileno:

Yo, cuando era nifa, hablaba aymara. Naci en aymara. Pero lo malo, que cuando
me vine aca [a Chile], ya dejé de hablar aymara. Porque a mi marido no le gustaba
que hablara aymara. Decia: “;Por qué vas a hablar aymara como las bolivianas?”.
Pero, “si yo soy boliviana”, le decia yo. Y él decia: “No, pues aca no tienes que
hablar asi”. Anteriormente era discriminada la persona que hablaba aymara. No

" El parque es un area protegida en Bolivia. Estd situado en la frontera con la Region chilena de
Arica y Parinacota. Su ecosistema se distiende sobre territorio chileno, donde también hay un
area de proteccion ambiental, el Parque Nacional Lauca, asentado en el territorio de la comuna
chilena de Putre, en la Provincia de Parinacota.

8 Su tio iba a Azapa a llevar lana de alpaca que traia de Bolivia para el trueque con las aceitunas
producidas en el valle (a las que, luego, vendia en su pueblo boliviano).
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la dejaban hablar, le decian “india” o “boliviana” (JM, 19.09.2019. Enfasis
anadido).

La expresion de JM que enfatizamos en este testimonio subraya una
dimension simbdlica fundamental del uso del idioma para nuestras
entrevistadas. Hablar aymara es una experiencia vital que la sitia en el mundo.
JM explica como su existencia esta demarcada por esta practica lingiiistica: ella
“naci6 en aymara”. Ademads, su testimonio reitera las observaciones de la
literatura previa: no habia una adhesion a la identidad étnica aymara
generalizada en el norte de Chile hasta los noventa. Predominaba en estos
espacios la construccidon violenta de la identidad nacional chilena como una
oposicion a lo indio y a lo extranjero (Gundermann et. al. 2005, Gundermann
2018). De ahi que JM narre que era identificada como “india” o como “extranjera”
por hablar aymara en la juventud y que su marido chileno buscaba “integrarla”
forzandola a hablar castellano.

Segundo, muchas entrevistadas explicitaron que aprendieron castellano
para ayudar a sus madres en las actividades comerciales en los perimetros
urbanos, cuando el trabajo masculino en estas funciones no era suficiente. Esto
se registra tanto en contextos bolivianos como chilenos. Rosi menciona cémo, en
su infancia en Bolivia, debid ser un puente entre su madre y el mundo urbano
castellanohablante, denotando la importancia de ensefiar el aymara también a
sus hijos/as, para que la comunicacion con las abuelas (monolingiies) no se
interrumpa:

Mi mama también hablaba aymara. Mi mamad, mas que todo. Mi pap4, espafiol y
aymara. A veces a mis hijos les enseno. Yo le digo a mi hija que no tengo la vida
comprada. En cualquier momento me puedo morir y mi hija mds menorcita no
entiende aymara. Le cuesta, pero siempre le hablo aymara. Le cuesta entender.
Le digo: “por ahi te vas a ir donde mi mama y ella no habla casi espafiol, siempre
habla aymara” (Rosi, 11.09.2019).

Aqui vemos una doble resistencia que les cabe a nuestras entrevistadas
ecualizar: la de las mujeres ascendentes, que se mantuvieron aymara-hablantes
casi exclusivamente, y la de las mujeres descendientes (la hija menor, en este
relato), que se mantienen castellanohablantes. Atrapadas “en el medio” de estas
resistencias, y flexiblemente adoptando el bilingiiismo, las entrevistadas ejercen
como mediadoras culturales intergeneracionales.

Tercero, cabe observar también la presidon asimiladora del castellano entre
aquellas mujeres que, siendo hijas de bolivianos/as, nacieron y crecieron en Arica.
Veamos el caso de Romualda. Ella naci6 en 1974 en Azapa, donde paso toda su
infancia. Es hija de padre y madre aymara bolivianos, procedentes de un pueblo
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rural indigena en su pais de origen. Romualda detenta la nacionalidad chilena
(por ius solis) y la boliviana (por ius sanguinis), y se siente profundamente
vinculada a ambas: ella se autodenomina “aymara chileno-boliviana”. Nos relato
que sus padres temian las discriminaciones que ella y sus hermanos podrian
sufrir en Arica y, por ende, no les hablaban en aymara, esforzandose a que el
lenguaje familiar de los/as hijos/as fuera el castellano. Pero entre si, seguian
hablando tnicamente en aymara: esto les permitia tener temas y asuntos
privados, abordados sin el conocimiento de los/as menores. Como si la diferencia
idiomatica marcara, entonces, un limite interno en la familia, estableciendo la
diferencia entre progenitores y menores, asocidndose a la jerarquia de los
primeros en el comando de la unidad familiar.

Hasta 1993, personas extranjeras no podian adquirir terrenos en Arica’. El
acceso a la tierra por parte de su familia estuvo vinculado a la posibilidad de que
ella y sus hermanos tuvieran, ademads de la nacionalidad boliviana de sus
progenitores, también la chilena. Sus padres pusieron las chacras adquiridas a
nombres de los/as hijos/as. Por ello, Romualda se insert6 laboralmente desde
joven en la propiedad familiar: tuvo una experiencia muy diferente de sus
progenitores, quienes trabajaron de forma precaria por muchos afios, primero
como jornaleros, después con la custodia de algunas tierras, luego como
medieros!'’. A partir de mediados de los noventa, con la introduccién del riego
por goteo y con el aumento de la demanda por productos agricolas en las demas
regiones del Norte Grande chileno, su familia pasé a emplear mano de obra
aymara peruana y boliviana en el valle. Estos/as migrantes hablaban aymara y
fue con ellos/as que Romualda aprendi6 el idioma: “Yo, por ejemplo, sé hablar
en aymara solo algunas cosas que me han ensefiado a hablar gente que viene a
trabajar” (Romualda, 17.09.2019). Asi, la intensificacion de la agricultura en
Azapa tuvo impactos de re-aymarizacion incluso entre aquellas familias de
migrantes bolivianos/as asentados en el valle desde hacia varias décadas.

Cuarto, como muestran los ejemplos de Romualda, J]MQ y MMQ), el tipo
de insercién laboral también impacta los usos idiomaticos. Las mujeres que se
desempenan en el comercio en espacios urbanos ariquefios relataron usar mas
frecuentemente el castellano que las agricultoras de Azapa. El cardcter de enclave

% En la dictadura de Augusto Pinochet, y en el marco de su ideologia de seguridad nacional, se
promulgo el Decreto Ley 1939 (de 1977) que impedia a los extranjeros adquirir propiedad de
tierras o inmuebles en las zonas fronterizas del pais. Esta prohibicion fue revocada con la Ley
19.256 (de 1993) (Biblioteca del Congreso de Chile 2021).

10 Seguin Tapia (2015,207), la medieria “consistia en convenios que implicaban el pago de una
renta, normalmente en cosechas, correspondiente a la mitad de la produccion (Gonzalez 2008,
14)”. La custodia “a un acuerdo informal, casi siempre verbal, sobre cuidado y mantencién de un
predio a cambio de poder explotarlo, practica usada especialmente entre parientes (Gonzalez
2008, 14)”.
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étnico del valle repercute en la libertad del uso del idioma materno por las
mujeres. Ya en el Agromercado, que constituye un espacio abierto a la afluencia
de compradores que no necesariamente son indigenas, las mujeres deben cultivar
la habilidad de hablar castellano con los/as clientes, pero las transacciones
comerciales con los/as trabajadores, productores y administradores del espacio
(aymara chilenos/as, peruanos/as y bolivianos/as) se hace en aymara. Retomemos
las palabras de JOM que reproducidas paginas atras: “Yanosotros cuando fuimos
mayores, haciendo negocios ahi aprendimos a hablar aymara, entender aymara”
(JMQ, 19.09.2019). O aun, en las palabras de su hermana, MMQ: “Yo, por
ejemplo, las caseras peruanas [del Agromercado] me hablan en aymara. Yo les
respondo palabras que sé. O sea, hablamos, conversamos: a mi me gusta el
aymara, me encanta” (MMQ, 19.09.2019).

Quinto, las mujeres observan una transformacién sustantiva en la relacion
de sus hijos/as con el aymara en el espacio escolar en la ultima década. Este
cambio se estd viviendo de los dos lados de la frontera. Seis de nuestras
entrevistadas (Marcela, Maite, Casimira, AMQ, JM vy Basilia) valoraron
positivamente la educacion intercultural en Arica, subrayando los conocimientos
adquiridos por los/as hijos/as: “Le practico todos los dias en aymara. Si, ellas
entienden. Ahora, igual, estdn en los colegios: estan dando clases de aymara para
ensenarles. Trato de hacerles entender qué es lo que dice, qué estan aprendiendo
y todo” (Marcela, 12.09.2019). Ya Maite, comenta que: “En la escuela, esta
aprendiendo [aymara]. Est4 en primero basico, y estd aprendiendo: sabe muchas
cosas” (Maite, 18.09.2019). O aun:

Ahora estan aprendiendo [aymara] en clases. Igual tengo que ayudarles también.
porque mi hija me dice: “Mama me estan ensefiando a contar y no sé, enséfiame”.
Asi me dice. Habla rapido, también, ella. Le digo: “;como se dice el uno?” Y
contamos en aymara (Basilia, 12.09.2019).

Hablo los dos [aymara y castellano], no tengo problemas. Practicamos y le ensefio
a mis hijos. Les hablo en aymara: ellos me dicen que no entienden, pero no
importa. Yo si me di cuenta de que entienden, [...]. Y tratamos de que no se
pierda. Eso mas que nada (AMQ), 20.09.2019).

Discusion y conclusiones

En estas reflexiones de cierre, retomaremos los aspectos empiricos
arrojados por los testimonios femeninos, revisitdndolos a la luz del marco tedrico
que respaldé nuestro estudio.

Un primer eje de conclusiones apunta a que los usos del idioma tanto en
Bolivia como en Chile constituyen practicas situacionales, que varian de acuerdo
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con los contextos, vinculdndose a las necesidades y presiones sufridas por las
mujeres. Los relatos permiten concebir sus practicas lingtiisticas como procesos
identitarios dialdgicos, cercanos a una conceptualizacion en cuanto “friccién
interétnica”.

El testimonio de AMQ (y el de varias otras mujeres) que recuperamos en
el quinto apartado ejemplifican precisamente una plasticidad de sus adhesiones
lingtiisticas: el uso situacional del idioma marca sus trayectorias de vida y es
parte fundamental de las adaptaciones a distintos espacios sociales. El lenguaje
aparece en sus relatos como un recurso que se incorpora diferencialmente
durante la vida.

Con esto, volvemos a los debates de Barth (1976) y Cardoso de Oliveira
(2007): 1a adopcion del uso lingiiistico dominante en un entorno no significa la
“pérdida” de una identidad étnica, sino que apunta a una configuracion
situacional de esta. Apunta a modos adaptativos de experiencia del conflicto
entre patrones propios y dominantes. Las mujeres entrevistadas transitaron estos
conflictos de diferentes maneras a lo largo de su vida: “olvidando idiomas” o
“sumandolos”. En ninguno de los casos se tratan de cambios terminantes, ya que
ellas parecen poder entrar y salir de estos usos. Tampoco implican una “pérdida”
de la identidad étnica, pues todas ellas, tras afos de vivir estas experiencias,
hablaron de si como “mujeres aymara”. Esto también nos devuelve a la definicion
de “etnicidad” propuesta por Comaroff y Comaroff (2009) como constituida a
partir de un conjunto de recursos a los que personas y grupos pueden acudir
situacionalmente para construir sentidos de pertenencia y de comunidad. Estos
hallazgos reiteran, ademas, las apreciaciones de Alb6 (2012) al enunciar que es
falaz la asociacion deterministica de las identidades, etnicidades y usos
idiomaticos.

En segundo lugar, retomemos la expresion de JM que enfatizamos en el
sexto apartado y que inspira, ademas, el titulo del presente trabajo. En su
testimonio, JM subrayd una dimension simbolica fundamental del uso del
idioma para nuestras entrevistadas: hablar aymara es una experiencia vital que
las situa en el mundo. JM narra como su existencia estd demarcada por esta
practica lingtiistica: ella “naci6 en aymara”. Aqui podemos establecer un puente
con la famosa frase del poeta portugués Fernando Pessoa (1986), al afirmar que
su patria no era un pais, Estado o nacidn, sino la lengua portuguesa (Pessoa 1986,
573). O relacionarlo también con las afirmaciones de Loncén (2017), para quien
la lengua representa la historia comunitaria y una forma de acceder al buen vivir
pues “todo se hace andar a través de la palabra” (Loncon 2017, 211). La lengua,
incluso no siendo la tinica forma de pertenecer a un espacio social o grupo
cultural, establece diversos vinculos que permiten a la gente construir (para si y
para los demas) sus formas de habitar los contextos por los cuales transitan. No
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obstante, habria en este habitar una dimension lingtiistica. La experiencia vivida,
la comunicacion y la representacion solo pueden ser separados en la vivencia
humana de forma abstracta. De ahi que habitar sea también una experiencia
atravesada por diversas dimensiones lingiiisticas.

Al decir que “nacid en aymara”, ]M senala precisamente la densidad
simbolica de su la experiencia lingiiistica de la lengua materna, explicitando que
su lugar en el mundo se construy? a partir de este idioma. El aymara era su forma
de habitar. Esta profundidad simbdlica de la experiencia del lenguaje pone de
manifiesto la importancia del derecho de cultivar, vivir y transmitir formas
propias “de ser en el mundo” a través de la lengua de origen. Esto no significa
que concibamos esta lengua de forma estatica, como si se tratara de un equipaje
cultural esencializado, inamovible y cristalizado en términos culturales. Los
diversos testimonios recuperados muestran precisamente lo contrario: que las
mujeres de diferentes edades y generaciones usaron el lenguaje transformandolo
y transformandose: a veces con mayor capacidad de resistir a las presiones
asimiladoras, a veces con menos posibilidad de frenar procesos violentos de
aculturacion en sus entornos. Sus narraciones dilucidan experiencias vivas del
lenguaje y formas de habitar en el mundo contextuales (en cambio permanente),
pese a que asentadas en la transmision de practicas culturales comunes.

En tercer lugar, también observamos una doble resistencia que les cabia a
nuestras entrevistadas ecualizar: la de las mujeres ascendentes (sus madres en
Bolivia), que se mantuvieron aymara-hablantes casi exclusivamente, y la de las
mujeres descendientes (las hijas, en Chile), que se mantienen castellanohablantes.
Vimos, entonces, que, atrapadas “en el medio” de estas resistencias, y
flexiblemente adoptando el bilingliismo, nuestras entrevistadas terminan
ejerciendo como mediadoras culturales intergeneracionales.

Esto permite expandir las reflexiones de los estudios de género sobre la
sobrecarga de los cuidados. Como sefiala Gonzalvez (2018), desde los ochenta,
autoras angléfonas que investigan contextos urbanos de paises industrializados
del Norte global, observan que priman alli modelos patriarcales de division
sexual de los trabajos. En ellos, la sobrecarga de las mujeres en los cuidados de
los familiares en linea ascendiente (padres, madres, abuelos y abuelas) y
descendientes (hijos/as y nietos/as) (Gonzalvez 2018, 202) aumento en las tiltimas
décadas debido a la aplicacion de las politicas neoliberales que reducen las
infraestructuras de proteccion social publicas (o impiden su creaciéon y/o
expansion). Lo anterior encapsula la responsabilidad sobre estos cuidados en el
nucleo familiar (Filgueira 2009, 112). Esta es una realidad comdn también en los
centros urbanos y en los espacios rurales de diversos paises latinoamericanos,
donde se generaliza la concepcion de que el mejor cuidado es el entregado por
las mujeres de las familias (Flores et al. 2012). Esta vision, denominada por la
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literatura como familista, atrapa a las mujeres doblemente “en el medio” de dos
lineas generacionales y de tareas productivas remuneradas y domésticas no
remuneradas (Gonzalvez 2018, 202).

Esta compleja articulacion se dota de caracteristicas simbolicas
particulares en el caso de las mujeres aymara entrevistadas, porque esta doble
responsabilidad implica una tercera: la tarea de mediaciéon cultural. Implica el
esfuerzo por socializarse a los cambios idiomaticos de su entorno, entrando y
saliendo del castellano para acompafiar a sus madres que no pudieron
socializarse a este idioma. Pero también implica socializar culturalmente a las
nuevas generaciones, haciéndolas entender el universo lingiiistico y cultural de
los/as abuelos/as, que, para quienes nacieron y crecieron en contextos urbanos
chilenos, puede resultar ajeno. Las mujeres entrevistadas son, consecuentemente,
mediadoras entre mundos lingiiisticos: su sobrecarga productiva y reproductiva,
su forma de “estar en el medio” también refiere a dimensiones culturales que los
estudios del género en espacios urbanos no necesariamente identificaron.

Cuarto, la intensificacion de la agricultura en Azapa desde mediados de
los noventa tuvo impactos de re-aymarizacion incluso entre aquellas familias de
migrantes bolivianos/as asentados en el valle desde hacia varias décadas y que,
debido a la presion chilenizadora, interrumpieron la transmision del idioma a
sus hijos/as nacidos/as en Chile. Asi, la migracion peruana y boliviana indigena
al valle en las ultimas décadas surtié un efecto de revitalizacion del idioma que
fue potenciado por el cambio estatal en la politica de educacion bilingiie (desde
1993). Vimos el ejemplo de Romualda que aprendié aymara con los/as
trabajadores/as de sus tierras y establecié una vinculacion identitaria con este
proceso. En su relato, el idioma aparece como un vector identitario, como una
marca de sus origenes familiares: “Nunca desconoceré de donde vine. Jamas lo
niego [...]. Para qué negar si se dan cuenta que uno puede hablar aymara.
Entonces yo nunca niego, jamas” (Romualda, 17.09.2019).

Quinto, en los testimonios de las mujeres que migraron a Arica en la
ultima década, que tienen hijos/as en los colegios publicos de Azapa actualmente,
vemos cdmo ellas aparecen frente a estos/as menores como portadoras de un
conocimiento distintivo: dominan un idioma que se ensena en la escuela. Esta
ensefianza institucional facilita, en el interior de las familias, el empoderamiento
femenino y la puesta en valor del lenguaje de las madres (quienes, en todos los
casos, eran responsables por acompanar el desempeno de los/as menores en la
escuela). Varias mujeres dijeron sentirse orgullosas de que sus hijos/as aprendan
aymara: “Me gusta que mis hijas aprendan aymara, para que no se perdiera la
lengua aymara. [...]. Me siento aymara y nunca lo voy a negar” (Casimira,
8.05.2019). Ellas invierten su tiempo en acompanarlos/as precisamente para
incentivar este aprendizaje: algo que no sucedia en la relaciéon entre madres e
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hijos/as bolivianos migrantes en Arica tres décadas atras. Asi, la etnificacion que
la ensenanza estatal de los idiomas incentiva tiene, ademas, un sentido de
empoderamiento familiar femenino, relacionado directamente con el lugar que
las mujeres aymara ocupan como mediadoras culturales: entre generaciones y
entre miembros de la familia que viven en distintos paises. Hay, asi, dimensiones
de género en los impactos de las politicas de reconocimiento que no siempre son
observados por los Estados en sus potencialidades.
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Anexos

Tabla 1: Perfil de las Mujeres Entrevistadas

Seudonimo Edad Estado | Residencia
N° | /Iniciales |Nacionalidad |(afios) Ocupacion Civil en Chile
Vendedora de
1 | Casimira Boliviana 39 | verdurasy frutas Casada Azapa
Atencion al
publico en
2 Joana Boliviana 24 locutorio Soltera Arica
3 Paloma Boliviana 56 | Vendedorade ajo| Casada Arica
Trabajadora no
Munequita remunerada del
4 Mia Boliviana 22 hogar Conviviente| Azapa
5 XFP Boliviana 24 Agricultora Conviviente| Azapa
Trabajadora en
6 Clavel Boliviana 27 tabrica de cajas Casada Azapa
7 Rosi Boliviana 32 Agricultora Separada Azapa
8 Priscila Boliviana 45 Peluquera Separada Arica
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Empresaria de
importacion de

9 Shanita Boliviana 49 | frutasy verduras Casada Arica
Vendedora de
10 | Marcela Boliviana 43 dulces Casada Arica
Vendedora de
11 FAM Boliviana | N/D! humitas Casada Arica
Trabajadora no
remunerada del
12 MQM Boliviana 38 hogar Conviviente| Azapa
Empresaria de
importacion de
13 XCM Boliviana N/D | frutas y verduras Casada Arica
14 Basilia Boliviana 32 Agricultora Casada Azapa
15 Neni Boliviana 29 Agricultora Casada Azapa
16 EH Boliviana 29 Peluquera Soltera Arica
Propietaria de
Chilena/ parcela familiar y
17 | Romualda | Boliviana 45 empleadora Casada Azapa
18 Jasmin Boliviana 37 Agricultora Separada Azapa
19 Diana Boliviana 34 Agricultora Casada Azapa
Propietaria de
locales de
20 MB Boliviana 61 artesania Casada Arica
Trabajadora en
21 Rosa Boliviana N/D | fabrica de cajas Casada Azapa
Trabajadora en
22 Silvia Boliviana N/D | fabrica de cajas Casada Azapa
Trabajadora en
23 Maira Boliviana N/D | fabrica de cajas Casada Azapa
Trabajadora en
24 Maite Boliviana N/D | fabrica de cajas Casada Azapa
Propietaria de
25 M Boliviana 69 | local de verduras Casada Arica
Vendedora de
Boliviana/ materialidades
26 MMQ Chilena 70 rituales aymara | Separada Arica
11 N/D: Informacion no declarada por parte de las entrevistadas.
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Vendedora de
Boliviana/ materialidades
27 JMQ Chilena 61 rituales aymara | Separada Arica
28 AMQ Boliviana 37 Agricultora Casada Azapa
Vendedora de
materialidades
29 MMC Boliviana N/D | rituales aymara Casada Arica
30 Gladys Boliviana 28 Agricultora Conviviente Arica

Fuente: elaboracién propia sobre material etnografico del Proyecto Fondecyt 1190056.
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