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Racismo y vida cotidiana:
las tacticas de la defensa étnica

Emma Cervone

Introduccion

En el campo de los estudios ecuatorianos sobre racismo y sus diversas mani-
festaciones y formas, son mas comunes los enfoques que analizan las maneras
en las que la discriminacidn se construye y se reproduce a lo largo de los pro-
cesos histdricos y sociales. Partiendo de la nocién de micropoderes dada por
Foucault (1992), en este trabajo quiero mantener un enfoque relacional y ana-
lizar las pricticas discriminatorias en conjunto; ataques y respuestas; es decir,
tomar en cuenta también el punto de vista del grupo que es victima de la dis-
criminacion.

Mi andlisis se enfocara en la vida cotidiana, es decir, en aquel entramado de
relaciones y conflictos que tiene lugar en la trivialidad de la vida de todos los su-
jetos, un juego en el que los actores son los mismos pero que ofrece posibilida-
des para cambiar las reglas y las relaciones de poder.

Para ello, recurriré a la diferenciacién establecida por De Certeau entre es-
trategias y tacticas, donde las primeras se basan en el cdlculo de las relaciones de
fuerza, necesitan de un cuerpo visible que las produzca y defina sus ambitos de
accidn, y son finalizadas a la postulacién del poder (De Certeau, 1988:XIX, 38).
En oposicidn, las ticticas se insindan en el campo del otro de manera fragmenta-
ria, dependiendo del tiempo, cogiendo al vuelo las ocasiones para manipular el
orden establecido y transformando los eventos en oportunidades (ibid.: XIX). En
el caso de la cultura indigena andina, Abercrombie define esto como “cultura de
resistencia clandestina” (Abercrombie 1991:120). Las técticas alimentan la prdc-
tica de la vida cotidiana y son segin De Certeau “el arte de los débiles” (De Cer-
teau 1988:37).

El andlisis que expondré a continuacién, ademds, quiere replantear la mis-
ma nocidn de débil y fuerte (cf. De Certeau 1998; Scott 1985). Una vez en el jue-
go, los débiles pueden llegar a redefinir las relaciones de fuerza existentes,
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que limitadas al espacio de una sola transaccién, y dejar por un momento de ser
débiles.

El caso que voy a analizar se refiere a la practica de la vida cotidiana en una
parroquia rural de la sierra ecuatoriana, Tixdn, en la provincia de Chimborazo. La
poblacion local estd compuesta mayoritariamente por indigenas de las comunida-
des, mientras la poblacién mestiza, los ‘tixanefios’, reside en la cabecera parro-
quial. Aunque el andlisis tomard en cuenta principalmente las relaciones que se
tejen entre esos dos grupos, cabe mencionar la existencia de un tercer grupo de
actores cuya identidad estd marcada por oposicién a los otros dos en base a crite-
rios raciales: el grupo de los chagras, es decir los campesinos no indigenas que
viven en las comunidades y que los mestizos del pueblo definen como “indios
que se creen blancos”.

Las interacciones entre estos tres grupos siempre han estado caracterizadas
por la discriminacion racial en contra de indios y chagras. Entre los dos ultimos,
las relaciones se han replanteado a raiz de la conformacién de una organizacién
indigena de segundo grado, la Inca Atahualpa, a la cual las comunidades de cha-
gras han decidido afiliarse en pos de los beneficios (proyectos de desarrollo) que
podian adquirir a través de ella.

Si bien en este trabajo no analizaré la practica politica de la Inca Atahualpa,
es necesario sefialar que, desde su formacion se ha establecido un didlogo entre
sus actuaciones politicas y las tacticas de defensa étnica del sector indigena de la
parroquia. Las dos dimensiones de la etnicidad se retroalimentan mutuamente y
en algunos casos, como sefialaré, la misma vida cotidiana adquiere un valor sim-
bélico de reivindicacidn dentro del contexto de conflicto interétnico.

Los escenarios del conflicto

Para el analisis de la vida cotidiana tomaré en cuenta algunos dmbitos de inte-
raccién en los que el conflicto se teatraliza en el sentido de que los cédigos de
comportamiento interétnico estdn ya mas o menos establecidos, como si se tra-
tara de un guién: en cada circunstancia, las personas saben que tienen que de-
cir y como tienen que comportarse y sobre esta base pueden anticipar las reac-
ciones del otro. Y esta metafora, ademds, puede ser sugerida por el mismo uso
que se hace, en las ciencias sociales, de la definicién de actores sociales (cf.
Salmond 1982).

Esta teatralizacion, en el caso de Tixan, es posible gracias a que la interac-
cion constante ha producido campos seméanticos comunes, producto de décadas
de contactos, donde los diversos actores sociales han aprendido a conocerse y a
entenderse. El conflicto, entonces, ha tomado un matiz diferente: se oculta en las
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interacciones de la cotidianidad, sin embargo, estd latente. Es como un juego.
cuyos participantes conocen bien las reglas y las normas y las aplican para ganar,
aunque disponen de espacios de creatividad y de improvisacién. Esto no quiere
decir que, en ciertos momentos, estas reglas se puedan romper: en este caso el
conflicto pierde su disfraz de juego y sale a la luz provocando rupturas mas o me-
nos violentas.

Como ya sefialé, en el caso de los juegos de la vida cotidiana hay que ha-
blar de tacticas, mis que de estrategias; es decir, acciones que se insindan en el
territorio del otro sin poder conquistarlo del todo, esperando que se presente la
ocasion para manipular los eventos y tornarlos a favor propio. En este sentido,
afiadiria que las ticticas, por su dependencia del tiempo y de la ocasién que este
ofrece, no siempre son conscientes de sus fines, a diferencia de las estrategias
que, por lo general, por ser productos de un cuerpo visible que dispone de su pro-
pio territorio para preparar y lanzar ofensivas (De Certeau 1988:XIX), son cons-
cientes de los objetivos perseguidos. Las ticticas se desarrollan de acuerdo con
las mismas caracteristicas que Bourdieu describe para el habitus, es decir, *‘sin su-
poner la bisqueda consciente de fines y el dominio expreso de las operaciones
necesarias para alcanzarlos” (Bourdieu 1991:92).

Los campos de interacciones interétnicas mds frecuentes en la parroquia son:
el mercado y la compraventa, el compadrazgo, el deporte y las actividades produc-
tivas. En estos casos, los débiles son indios y chagras; y los duefios del territorio,
los tixanefios. De hecho, esas relaciones se desarrollan en el pueblo, el terreno del
otro. Intentaré demostrar, ademas, como la definicion de débil -entendida en rela-
cion a las ventajas y/o desventajas del jugar en territorio ajeno- entra en el campo
de las relaciones de fuerza entre los diversos actores, provocando que los débiles,
es decir los que juegan en desventaja, no siempre sean los mismos. De hecho, co-
mo demostraré a lo largo del trabajo, las relaciones de dominacién, sobre las cua-
les De Certeau (1988) define débil y fuerte, han sido cuestionadas y replanteadas
en el ambito parroquial desde el nacimiento de la organizacién Inca Atahualpa.

El transporte y los abusos

Una de las primeras relaciones de interdependencia étnica est4 ligada al transpor-
te. Para ir a los mercados cercanos de Alausi y Guamote, a vender y comprar, los
indigenas necesitan medios de transporte. Muchos hombres del pueblo -Tixdn-
son transportistas, duefios de los vehiculos; son quienes viajan a las ferias; los do-
mingos a Alausi y los jueves a Guamote. Los indios siempre viajan en el balde
del camiodn; el transportista y unos pocos ‘mishus’ que van a la feria, se sientan
adelante, al amparo de las lluvias, del frio, del polvo y del sol.
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La distancia fisica se convierte en un elemento de diferencia que define una
frontera simbdlica; los tixanefios, en este caso duefios del transporte, son los que
gozan de un asiento privilegiado, con un cémodo asiento en la parte delantera del
transporte. Ademds, nunca se mezclarian con la ‘indiada’ que viaja atrds. Esta se-
paracién de espacios la encontramos muy a menudo en otros contextos y en va-
rias manifestaciones del vivir social. En los buses interprovinciales, los indigenas
siempre ocupan los asientos de atrds y, en algunos casos, esto se repite en las igle-
sias (cf. Crespi 1981:486).

En Tixan, ciertos lugares, cuando se convierten en espacios, -es decir, lu-
gares practicados (De Certeau 1988)- establecen barreras que marcan diferen-
cias: hay una rocola? para ‘los del campo’ y una para tixanefios; asi como an-
tes existian chicherias para indios y estancos donde iban a comprar los tixane-
flos; se celebra la misa para indios a las ocho de la mafiana, y la de los tixane-
fios a las once. Sin embargo, la distancia impuesta, instrumento simbdlico de
poder de los dominantes, ha sido aprovechada por los dominados, transfor-
mdndose en elemento usado para reivindicar el derecho a tener un espacio pro-
pio: no solo se mantienen y respetan las distancias de siempre sino que se
crean otros espacios para reafirmarlas, como por ejemplo, la casa comunal y la
sala de sesiones de la Inca Atahualpa. Los tixanefios solo entran cuando han
sido convocados por alguna razén especifica. Se trata, entonces, de un mane-
jo equilibrado de ciertos cédigos de comportamiento que subrayan, desde am-
bas partes, exclusién: el ‘aqui no, no es para indios’ versus ‘esto es nuestro, de
los quichuas’.

En el primer caso, se trata de un mecanismo de exclusién usado siempre pa-
ra marcar el rechazo y confirmar la superioridad y, que con la formacién de la or-
ganizacién indigena, ha empezado a funcionar también como tactica de defensa
de un espacio de poder adquirido a lo largo de siglos y que ahora hace falta de-
fender porque estd amenazado. En el otro caso, es el sector percibido como ame-

2 La 'rocola’ es el lugar donde se rednen las personas para tomar, jugar cartas y escuchar musica
a través de una rocola. Por lo general, es territorio masculino y el tipo de musica que se escucha
es el *pasillo’, un ritmo derivado del bolero que acompaiia canciones melancélicas que narran ca-
si siempre penas de amor, en general hombres no correspondidos o traicionados. De origen cos-
tefio, parece que en los afios treinta el pasillo era una miusica refinada escuchada principalmen-
te por las clases altas e intelectuales del pais. Sin embargo, se hizo poco a poco tan famoso que
lleg6 a ser uno de los simbolos mds elocuentes de la ecuatorianidad. Una vez en manos de las cla-
ses populares, ‘degeneré’ en musica rocolera, capaz de llenar estadios enteros que durante horas
se transforman en grandes cantinas. Las rocolas a nivel urbano, de hecho, son frecuentadas por
las clases bajas y son muy difundidas en los pueblos.
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nazante, constituido por los indios y los chagras, que intenta conquistar espacios
de poder que hasta ahora le habian sido negados. Este juego de defensa y empo-
deramiento es lo que orienta toda interaccion en los juegos interétnicos de la vi-
da cotidiana.

La misma distancia es mantenida en los mercados, pero ya no en términos
espaciales sino de comportamiento. Burgos (1977) y Bromley (1981) han des-
crito detalladamente la discriminacién étnica que se da en los mercados. En el
primer caso, en Riobamba, la actitud de los compradores mestizos tiende siem-
pre al abuso. Como describe Burgos (1977:262-275), en “los mercados colonia-
listas”, las transacciones empiezan con los regateos, a los cuales siguen insul-
tos y casi siempre terminan con el ‘arranche’, que consiste en arrancar al ven-
dedor indigena el costal con el producto en venta y darse a la fuga con el mis-
mo. Otra forma vilida de abuso, hasta los afios sesenta, era cobrar a los indios
la entrada a los mercados. En la plaza de Alausi y Guamote, el ‘arranche’ toda-
via es practicado.

Tal vez sorprenda el hecho de que, a pesar de la existencia de tantas organi-
zaciones indigenas, ciertas manifestaciones de intolerancia y de racismo estén to-
davia al orden del dia. Son més que rezagos del régimen colonial del pasado. Es
un habitus, no tan inconsciente, que alimenta la practica social, sobre todo en con-
textos donde la interaccién entre los varios agentes sociales es cotidiana. Sin em-
bargo, la respuesta ha cambiado. Muchos tixanefios lamentan que ahora los indios
sean ‘alzamenteros’, rebeldes. Antes vivian tranquilos, en paz: “antes habia bas-
tante aprecio de parte y parte y amistad; vivian los del campo pero unidos; lo tini-
co que habia como rebeldia era con la gente de hacienda”.

Lo que ha cambiado, entonces, es la actitud de los runas. Han adquirido sus
tierras, han conquistado su espacio politico y esto ha llevado a una progresiva to-
ma de conciencia de su condicion. Actualmente, sin necesidad de discursos rei-
vindicativos, en las confrontaciones de todos los dias, los indios se rebelan, res-
ponden a los intentos de abusos, sobre todo cuando la contraparte es conocida. En
los mercados, esto es dificil, aunque los pobladores de Alausi empiezan a temer
a los indigenas: en las manifestaciones que desde 1990 las organizaciones indi-
genas cantonales organizan para el 12 de octubre en la capital cantonal, los alau-
sefios se esconden en sus casas y espian a los indios desde las puertas y ventanas.

Volviendo al transporte, a menudo, los choferes intentan cobrar mds a los in-
digenas, tanto en los buses como en las camionetas. La actitud de quien se hace
protagonista del intento abusivo es clave para que sus victimas puedan entender
sus intenciones. Muchos transportistas intentan cobrar mds sobre el valor de in-
crementos reales de precios. En estos casos, frente a las animadas protestas ce-
den; pero, si el alza ha sido motivada por un aumento del precio del combustible,
la determinacién de su voz y de su actitud hara entender a los demas que no es
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preciso insistir. El campo de la negociacion, en este caso, queda abierto pero la
discusién tendrd matices menos agresivos>,

Ademds, cabe subrayar que en el caso especifico de intento de cobro injus-
tificado del precio del pasaje, el trato difiere segin si el pasajero es indigena o
mestizo. En el primer caso, la comunicacion es mucho mas fria y agresiva y me-
nos dispuesta a la aclaracién. Cuando el transportista tixanefio intenta estafar a
otro tixaneilo, los términos de la discusién son diferentes: no puede dirigirse a su
paisano sin tratarle de ‘don’ y entonces explicarle las razones que determinaron
el aumento. Con ‘los del campo’ es diferente; en el momento de la llegada se exi-
ge el dinero (“‘a ver, pasaje”) con un tono de voz muy seco. El pasajero deposita
en la mano del reclamante el valor conocido frente al cual el transportista, con el
mismo tono de voz, recriminard la falla, limitandose a decir “subié”. Estos cddi-
gos de comportamiento, perfectamente establecidos por los actores sociales que
los practican, son los que abiertamente denotan el conflicto: no todos merecen el
mismo respeto y el mismo trato.

En este manejo de cédigos aparece la discriminacién: no todos los actores
tienen igual acceso a diferentes campos semanticos. En general, un indio que
quiera hacer negocio con un blanco, ain en la actualidad, se dirige a este con to-
nos de respeto, tratindolo de ‘usted’, de ‘don’ o ‘sefior’ mientras que cuando la
situacién es contraria, lo que se escucha a menudo es, por ejemplo, “;a ver tu, hi-
jito, a cémo vendes el quintal?” El uso de la segunda persona singular, el ‘tutear’,
es, en este contexto, una forma de irrespeto, una manifestacién de lo que Silvia
Rivera (s.f) define como violencia invisible.

El intento de estafa es la tactica social mas practicada en Tixan: todos con-
tra todos. Ademas del caso del transporte, en las tiendas, los precios suben para
todos, dia a dia, sin aparentes justificaciones; en los negocios siempre se intenta
sacar el maximo provecho, no importa si la contraparte es indio, chagra, tixane-
o o familiar y esto ocurre también entre indigenas y entre chagras. Sin embargo,
lo distinto, de acuerdo con la identidad de las victimas, es la frecuencia de los in-
tentos y el trato. ‘Los del campo’, en el caso analizado, no merecen explicacio-
nes ni un trato respetuoso. Al conflicto de intereses, transportista vs. pasajeros, se
une el conflicto étnico: el indio y el chagra por ser tales tienen que pagar mis y
para ellos no hay explicaciones. Frente a esta falta de comunicacidn, las victimas
responden de la misma manera: o ignoran el reclamo abusivo sin emitir ni un so-
nido o reclaman con pocas palabras, pagan lo que creen apropiado y se van. Fren-

3 Una de las demandas presentadas por el MICH (Movimiento Indigena de Chimborazo) a las au-
toridades provinciales durante el levantamiento de 1990 pide hacer respetar las tarifas estableci-
das para el transporte (cf. Leén 1994:65).
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te a las malas intenciones de los ‘mishus’ hay que defenderse. Este tipo de
comportamientos entra en la variedad de lo que Casagrande (1981) define como
“estrategias comportamentales” (behavioral strategies) utilizadas por los débiles,
las cuales pueden variar desde la retirada a una actitud hostil y defensiva hasta la
deferencia servil o la pretendida ignorancia (ibid.: 262) y cuyo fin es la defensa
y la manipulacién de los dominantes.

Todo esto no significa que quienes sufren los abusos siempre logren impo-
nerse. El caso del mercado de Alausi es un buen ejemplo. L.a prepotencia y la
arrogancia a veces son mas fuertes, sobre todo cuando se combinan con la vio-
lencia, y estando en campo ajeno resulta mas dificil ganar la batalla. La frustra-
cién deja un sabor amargo y lleva a una acumulacién de rencores que toman for-
ma de confrontaciones étnicas.

Es importante notar que los ejemplos mencionados son, en la actualidad,
acontecimientos que alimentan el conflicto étnico. En ambos casos se trata de in-
teracciones en las que no interviene ninguna relacién personal. Es uno contra un
grupo mas o menos grande (el transportista contra la ‘indiada’ o el indio contra
los compradores ‘mishus’); el conflicto de interés, entonces, es utilizado para rea-
firmar otro tipo de conflicto, el étnico a través de un manejo de cddigos de com-
portamiento que no dejan mucho espacio a la negociacién y al didlogo. I.a comu-
nicacién se rompe.

Esto tal vez resulte mas claro si se toma en cuenta el mismo intento de abu-
so. el alza de los pasajes, en autobuses provinciales e interprovinciales. En el ca-
so mencionado antes, el transportista cede porque conoce a sus pasajeros y estos
le conocen a él; no es preciso recrudecer demasiado las relaciones, sobre todo sa-
biendo que todos los indios ahora estdn con la Inca Atahualpa. Pero con los ‘bu-
seros’ es diferente; si bien el intento resulta mds dificil porque el aumento de las
tarifas es comunicado publicamente por el gobierno, no por esto es menos fre-
cuente cuando se dirige en contra de los indios. Siendo en esos casos menos fuer-
te la presion simbdlica de la masa india organizada, los transportistas logran a
menudo sus objetivos; en estos casos, la discusion es mas violenta y puede llegar
a la total ruptura de comunicacién y a la pelea.

Las compras y las palabras

En el ambito de las actividades econdmicas, aparece un comportamiento que,
aunque no esté relacionado estrictamente con ese dmbito, se enmarca plenamen-
te en el conflicto: el manejo del idioma. En los viajes a los mercados, los indige-
nas y los chagras que viajan atrds hablan entre ellos, en voz baja, en quichua los
primeros y en espaiol los segundos. En los mercados, la utilizacion de la
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madre se acentia aun mads, sobre todo cuando tienen que discutir de precios fren-
te a los ‘mishus’.

Este comportamiento se repite en las tiendas del pueblo, cuando mujeres
indigenas y chagras entran a comprar. Las conversaciones entre ellas se desa-
rrollan en lengua madre, siempre en voz baja y los temas de conversacion se re-
fieren a asuntos familiares o comunitarios. Ademads, estos son momentos de en-
cuentro con familiares o conocidas que se celebran con la invitacién a un pan o
a un refresco. En el caso de hombres, los refrescos se transforman casi siempre
en trago.

El uso y el valor del idioma tiene una importancia clave en las reivindica-
ciones del movimiento indigena, pues es considerado como uno de los elementos
principales de su identidad. La CONAIE (Consejo de Nacionalidades Indigenas
del Ecuador), organizacidn nacional indigena, ha mantenido una lucha permanen-
te por la educacidn bilingiie. De hecho, casi todas las escuelas de las comunida-
des siguen el programa de ensefianza bilingiie, tanto en la sierra como en la Ama-
zonia,

En Tixdn, donde no se reivindica un nombre especifico para el grupo indi-
gena (como, por ejemplo, saraguros, otavalefios, salasacas, chibuleos en otras
provincias, y puruhaes en Cacha, zona norte de la provincia de Chimborazo), la
identificacién con el idioma es total. Ademas, la poblacién mestiza del pueblo, a
diferencia de los antiguos hacendados y administradores de haciendas, no domi-
na el idioma de los runas, apenas unas palabras. Por tanto, el castellano funcio-
na como lengua oficial en las relaciones interétnicas, y también con cierta regu-
laridad en las sesiones de la organizacién y entre dirigentes.

El caso de los chagras es mas complejo. Su lengua materna es el castellano,
pero entienden y hablan el quichua, al punto que el castellano que hablan esta lle-
no de palabras e influencias gramaticales provenientes del quichua, como por
ejemplo, la ausencia de articulos, la confusién fonética de las vocales e,io,u y
algunos modismos como, por ejemplo, ‘auritica’ o ‘aurita’ y el uso del verbo ha-
blar en el sentido de regaiar. Entre ellos y con los otros, los chagras hablan ge-
neralmente en espafiol. Sin embargo, en las sesiones de la Inca Atahualpa, en cier-
tas situaciones, recurren al quichua.

Como se ha mencionado, en presencia de ‘oidos ajenos’, los indigenas
hablan en quichua (en el mercado, en las tiendas, en el camién) y en voz baja.
Es evidente que en esos casos, estdn creando barreras a la comprension, estdn
rechazando la comunicacién interétnica, creando espacios cuyo acceso estd ne-
gado a los ‘otros’, sobre todo a los tixanefios, y no en terreno propio (la comu-
nidad) sino en territorio ajeno (el pueblo, el mercado). Sin embargo, 1a oficia-
lidad del otro idioma hace que muchos dirigentes hablen en castellano entre si
y en las reuniones de la Inca Atahualpa. Pero no es una regla: muchas veces en
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las sesiones mezclan los dos idiomas, para -como afirman- rescatar su lengua
madre, o usan el quichua cuando aparece algin oido considerado indiscreto,
alguien que no ha sido invitado o alguien que en un momento dado no puede
escuchar.

Evidentemente, esta medida defensiva no funciona frente a los chagras, pe-
ro, de todas maneras, sirve como marcador de diferencia ya que estos dltimos so-
lo recurren al quichua en casos especiales, lo hablan, lo entienden pero no son
quichuas. Consideran que la condicién de bilingiiismo les da ventajas, al menos
frente a los mestizos del pueblo, quienes, en ocasiones, tienen que recurrir a ellos
para comunicarse con algin indigena que no hable castellano, por lo general los
ancianos. Poder entender a los indios siempre es una ventaja. Sin embargo, a pe-
sar de que ellos hablan la lengua de los ‘blancos’, para estos ltimos no es un es-
pafiol correcto; ser ‘bien hablado’, es decir tener el don de la elocuencia, es habi-
lidad de pocos, incluso entre los mismos tixanefios no todos pueden hablar bien,
pero los chagras hablan peor, “hablan como el quichua” y por eso también son
“indios que se creen blancos”.

Una investigacion socio-lingiiistica ayudaria a comprender las diferencias
que existen entre el castellano hablado por los mestizos del pueblo y el castella-
no que hablan los chagras, pero, una cosa es cierta: a pesar de las diferencias y de
las consideraciones despectivas de los tixaneflos con respeto al habla de su alter
ego del campo, no muestran evidencias de incomprension en sus conversaciones
con ellos.

En resumen, las tiendas son lugares en donde se crean espacios de poder
a través de la negacién de la comunicacién. Se niega al ‘otro’ la posibilidad de
entender e intervenir en las conversaciones, jugando asi con la curiosidad frus-
trada del excluido. Se defiende la privacidad y se crea una barrera en el propio
territorio del otro. Pero el manejo no se limita al registro lingiiistico sino que
abarca también los contenidos de las conversaciones. Los asuntos personales,
familiares o comunitarios son temas destinados a la conversacion entre indige-
nas o chagras, y dependiendo de la intimidad que los hablantes tengan entre
ellos. En estos casos, al tratarse de compras, las protagonistas de las pléticas
son mujeres. Sin embargo, para los hombres valen los mismos criterios de pri-
vacidad e intimidad aunque los temas pueden ser diferentes: el estado de los
cultivos, la actuacion del cabildo, las dltimas novedades sobre préstamos, la ul-
tima reunién de la Inca. En estos casos, los temas de las conversaciones refle-
jan una divisién de roles muy clara: para las mujeres el cuidado de la familia,
en pocas palabras la comunidad, y para los hombres las actividades econémi-
cas y politicas, el espacio ajeno.

Aunque aparentemente se trate de charlas comunes, estas encierran una rea-
lidad, un mundo propio que se quiere defender de la intrusidn ajena; es ahi don-
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de se corta la comunicacion. Sin embargo, lo que hace de este elemento una tic-
tica que transforma el momento en una oportunidad de revancha o aprovecha-
miento en un contexto de conflicto, es el hecho de que el cierre es manejado fren-
te al otro en su terreno de accidén como para imponer una presencia y subrayar una
condicién de ‘ajeno’, el ‘estamos aqui’, *hablamos de lo que nos apetece y ti no
puedes entendernos’. Esto se evidencia alin més si se tiene en cuenta que los cha-
gras son los que menos hablan en estos contextos; la tinica arma que tienen ellos
es su costumbre de hablar en voz baja, pero esto no elimina el riesgo de llegar a
oidos indiscretos.

En referencia a las conversaciones interétnicas, los temas tratados, por lo
general, implican intereses comunes: el alza de los precios, deudas pendientes,
el estado de los cultivos, la salud de la familia. Se quiere establecer un contac-
to y al mismo tiempo sondear intenciones: entender qué piensa y qué quiere en
verdad el otro. La actitud siempre es de sospecha o prevencién: hay que estar
alerta porque el otro puede tener la intencién de estafar (cobrando demas, en-
ganando con los pagos) o de sacar alguna informacién reservada (la condicién
de las cosechas, la disponibilidad econémica), o simplemente se quiere satisfa-
cer una curiosidad impertinente para poder alimentar los chismes. Se trata, en
todo caso, de momentos de un vivir cotidiano que oculta una situacién de ten-
sién y conflicto. Para los dos grupos, estas conversaciones son dirigidas, son
pensadas, no son espontaneas aunque la repeticién haya hecho de ellas una cos-
tumbre y por tanto, no hace falta premeditacién. Es una forma de “docta igno-
rancia” en los términos de Bourdieu, una espontaneidad fingida pero sin la con-
ciencia del simulacro.

Todos somos compadres

Un tercer ambito de andlisis son las relaciones de parentesco ritual. Para com-
prender mejor la importancia actual del compadrazgo en Tixan, en el contexto del
conflicto étnico, es necesario analizar su proceso a partir de la reforma agraria.
Los cambios impuestos en la estructura socioeconémica del pueblo desde los
afios sesenta influyeron de manera determinante en las relaciones de interdepen-
dencia de los distintos grupos en conflicto. A partir de entonces, las relaciones de
parentesco ritual, como el compadrazgo, tienen una importancia fundamental pa-
ra el reajuste socioecondémico de la parroquia.

Para iniciar, es necesario aclarar los términos que se utilizan en estas rela-
ciones. Para los bautizos y los matrimonios existe la costumbre de escoger padri-
nos y madrinas. En el caso de los bautizos, el nifio en cuestion sera para su padri-
no y madrina un ahijado; las relaciones de compadres se establece entre las fami-
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lias del ahijado y del padrino, estos se trataran de compadre y comadre. En el ca-
so de los matrimonios, las obligaciones del compadrazgo se establecen entre los
novios y sus padrinos.

Generalmente, en el caso de compadrazgos intraétnicos, las obligaciones del
compadrazgo funcionan como un mecanismo doble: por un lado, garantizan el
desarrollo individual de los ahijados y de los novios y; por otro, permiten a las fa-
milias involucradas en la relacion, acceder a una serie de bienes y servicios como
tierras, variedad de productos a través del trueque, y las varias formas de recipro-
cidad como minga y ‘maquita mafiachi’ (cf. Bourque 1995:102-104). Sin embar-
go, cuando se trata de compadrazgos interétnicos, cambian las condiciones.
Mientras, en el periodo de las haciendas, las redes de compadrazgo sustentaban
las estructuras socioeconémicas internas a cada grupo, es decir la comunitaria y
la pueblerina, a raiz de los cambios sufridos por la parroquia en su conjunto, ya
no era posible mantener esta divisioén. La bisqueda de ahijados indigenas por par-
te de los tixanefios, para acceder a las cosechas de indios de ‘hacienda’ y ‘libres’,
existia desde tiempo atris. En este caso, el juego del parentesco ritual interétnico
era manejado y dirigido por los mestizos del pueblo porque la dependencia de la
economia indigena del pueblo era minima. No obstante, cuando la economia co-
munitaria se acercé a la parroquial, los indios empezaron a buscar compadres ti-
xanefios que les ayuden con sus gastos rituales, antes cubiertos por los socorros
del régimen de hacienda, que les den posada en el pueblo cada vez que lo nece-
siten, que les ayuden con la educacién de los hijos, etcétera.

Poco a poco, mientras se redefinia la nueva estructura de tenencia de tie-
rra, de la que muchos tixanefios quedaron excluidos, la red de compadrazgo es
un mecanismo que ayuda a resolver problemas de tierras a través del sistema
de aparceria o, por medio de los compadres se establecen trabajos ‘al partir’
y/o se accede a mano de obra extra cuando es necesaria. El juego, entonces,
comienza a ser manejado y dirigido por ambos grupos, pero con una diferen-
cia. Segun cuentan los ‘mayores’ indigenas, los compadres ‘mishus’ se apro-
vechaban de los parientes rituales para sus propios intereses, haciéndolos tra-
bajar en sus tierras, comprando las cosechas por adelantado a menor precio de
lo que habrian pagado otros, otorgando préstamos a cambio de prendas muy
significativas, como por ejemplo, tierras. Ademas, en las fiestas del pueblo, los
compadres del campo tenian la obligacion ritual de dar papas, cuyes, borregos;
sin embargo, en la fiesta de San Pedro, los compadres del pueblo, a mas de la
posada no daban casi nada, por el contrario, para ellos era un negocio porque
en esa ocasién podian aprovechar de las borracheras de los indios para apro-
piarse de todas sus pertenencias o aumentar su estado de endeudamiento pe-
renne. Aunque existiese interés de ambos grupos, de hecho, los que salian per-
judicados eran los indios.
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Cabe subrayar que anteriormente chagras e indigenas no establecian com-
padrazgos entre si. A partir de la formacidn de la organizacién se logré superar,
de cierta manera, las divergencias entre estos grupos, y por tanto, el campo que-
daba abierto para ese tipo de relacién. Sin embargo, no hay muchos casos de com-
padrazgo entre ellos; tanto para indigenas como para chagras, los tixanefios son
las contrapartes privilegiadas.

Parece ser, entonces, que uno de los conflictos que el mecanismo del com-
padrazgo puede resolver es el de campo vs. pueblo, o comunidades vs. pueblo.
Ciertas necesidades internas a la estructura socioeconémica comunitaria o pue-
blerina podian ser solventadas por el compadrazgo interno pero otras no. Ademas,
ya que las relaciones interétnicas eran cada dia mas frecuentes, el parentesco ri-
tual habria ayudado a favorecerlas y canalizar intereses mutuos. Pero, justamen-
te, por este camino las cosas se complicaron.

Como se menciond anteriormente, el compadrazgo se llevaba a cabo en una
situacién de conflicto en la que los mas perjudicados eran los indigenas. Sin em-
bargo, segiin aumenta el nivel de movilizacién politica del sector indigena y cam-
pesino, los mecanismos ocultos de resistencia y de defensa del sector dominado
salen de la obscuridad transformandose poco a poco en mecanismos de empode-
ramiento, entendidos estos como un conjunto de ticticas y estrategias tendientes
a la conquista de espacios de poder antes negados.

En el caso del compadrazgo en Tix4n, si bien en el establecimiento de las
relaciones se mantiene una situacién de conveniencia mutua, lo que cambia es el
poder de decisién. Antes, no todos aceptaban ser compadres de los runas, ahora
ya no lo pueden rechazar. Ademas, si no quieren enfrentarse a un rechazo tienen
que ser ‘bien llevados’ con los indios porque, de lo contrario, ninguno los toma-
rd en cuenta, a pesar de las posibilidades econdémicas que puedan tener y esto, por
reflejo, se aplica también a los chagras que son parte de ‘los del campo’.

Chagras e indios han conquistado el acceso a un campo de poder: la posibi-
lidad de seleccion y rechazo. Por tanto, los compadrazgos interétnicos proliferan,
al punto que en la actualidad son preferidos a los internos por més rentables (es-
pecialmente los bautizos), sobre todo por parte indigena. De hecho, para quedar
bien, el compadre tiene que gastar, tiene que demostrar su ‘generosidad’ con oca-
sién del evento ritual, bautizo o matrimonio, dando lo mejor que pueda, de acuer-
do a sus criterios.

Los intereses pueden ser varios y en cierto sentido cambian de acuerdo a la co-
yuntura. En la actualidad, por ejemplo, los compadres tixanefios més apetecidos son
los transportistas porque presentan ciertas ventajas, tales como acceso a transporte
con precios convenientes o gratis, en ciertos casos; y, garantias para préstamos, mien-
tras que los compadres del campo pueden garantizar acceso a cosechas buenas y a
buen precio, a mano de obra, etcétera. Por ejemplo, gracias a relaciones de parentes-

v
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co ritual con indigenas de un sector, algunos tixanenos establecieron relaciones de
aparcerfa en sus propiedades ubicadas en el mismo sector. A través de estas mismas
relaciones los compadres indios, a su vez, compraron tierra a los tixanefios.

De acuerdo a una diferenciacién econémica, en Tix4n no siempre se produ-
ce la relacién sefialada por Bourque (1995:102), segun la cual, las familias indi-
genas que no tienen suficiente tierra y acceso a mano de obra buscan compadres
indigenas, por el contrario, con compadres ‘mishus’ pueden acceder al sistema de
aparceria como ocurre, muy a menudo, en las comunidades sin tierras; y los que
ya disponen de tierras y relaciones de parentesco que puedan proporcionar mano
de obra, buscan compadres ‘mishus’ para tener acceso a otro tipo de servicios co-
mo el transporte y para tener un vinculo ttil en el pueblo.

Las relaciones de parentesco ritual atan a padrinos, compadres y ahijados a
la obligacién, a la disponibilidad y a la reciprocidad. Ninguno de los involucra-
dos puede responder negativamente a un pedido de ayuda por parte del otro, y
quien recibe el favor tiene la obligacién de devolverlo cuando se presente la ne-
cesidad. Todo esto es acompaifiado por acciones que adquieren un caricter ritual
por ser siempre repetidas de la misma manera: para el pedido formal, por ejem-
plo, el solicitante tiene que ir a la casa de su futuro pariente y brindarle trago y
comida. Una vez establecida la relacion, las dos partes quedan vinculadas por una
serie de pequeiias obligaciones, como son el dar hospitalidad, brindar comida o
bebida en todos los encuentros, en donde, ademas, se utiliza la palabra para reve-
lar ante todos el tipo de compromiso estipulado, asi, es comun el uso de expre-
stones como ‘querido compadrito’ o ‘querida comadrita’. Los domingos, por
ejemplo, los indigenas y los chagras bajan para las compras, para el futbol, para
visitar el local de la Inca y aprovechan la ocasidn para visitar a sus compadres.
Las reuniones son, generalmente, en alguna tienda del pueblo y aunque no hay un
pedido formal y explicito de las partes, se debe mantener siempre una conducta
amable y brindar algo, casi siempre, licor. El ‘chupe’# entre compadres es, en es-
te sentido, un ritual de reforzamiento de la relacion, una manera placentera de re-
cordar obligaciones mutuas.

Cuando estas reglas del juego se rompen por alguna razén, se crea un con-
flicto. Un ejemplo especifico: una sefiora del pueblo entré en conflicto con la or-
ganizacidn indigena por la compra de un terreno, a pesar de que su ahijado era un
indigena dirigente de la organizacién, quien violé sus compromisos de compa-
drazgo y plegd en favor de la Inca. En este ejemplo es evidente que, en algunos
casos, la reivindicacién étnica y el compromiso politico pueden pesar més que
ciertos intereses y alianzas cuando estas involucran al ‘otro’. La tactica del ‘good

4 “Chupe’ es una modismo popular que significa libar, beber, tomar licor.
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indian’ sefialada por Crespi (1981:487) que implica ser suave en el hablar y razo-
nable se contrapone al indio ‘alzamentero’ que ya no permite que ‘le pisen el pon-
cho’. Esta es la imagen del indigena que se impone cada vez més en la escena po-
litica y cotidiana, amenazando la supremacia y el control de los ‘mishus’. En es-
tas situaciones, €l convivir pacifico demuestra su fragilidad: el equilibrio puede
romperse en cualquier momento y evidenciar un conflicto latente.

Por lo anotado anteriormente, no es posible interpretar el compadrazgo mixto
simplemente como la expresion de una relacién asimétrica (Guerrero Arias 1993:98)
porque se corre el riesgo de ignorar €l potencial de empoderamiento que el manejo
de esas relaciones puede tener en manos de los débiles. Si bien es cierto que en el
caso de relaciones de aparceria entre compadres se puede hablar de asimetria ya que
los duefios de la tierra son siempre los tixanefios, esta misma relacién se da también
entre compadres al interior de las comunidades, entre indigenas y entre chagras.
Ademias, el hecho de que toda interaccion en la vida cotidiana se inserte en un con-
texto de reivindicacion mantenido por la organizacién, permite que cualquier rela-
cién por asimétrica que pueda ser, se desarrolle bajo un mecanismo de control de
abusos que opera en el 4mbito consciente de las partes involucradas en el pacto.

La pelea de la cancha

Los episodios de los que he hablado hasta ahora se refieren a dos tipos de enfren-
tamiento: uno en el que se prohibe la interaccién y otro en el que no solamente
hay contactos directos (como el caso del mercado), sino en el que el enfrenta-
miento es ritualizado. Este es el caso del deporte y en particular del fiitbol. Brom-
berger (1991:174) define el especticulo futbolistico como una “teatralizacién de
las relaciones sociales”, en el sentido de un espacio en el que se manifiestan an-
tagonismos a través de un combate directo que el autor define como una “rituali-
zacién de un combate militar” (ibid.: 171).

En la fiesta de la cosecha que se realiza en agosto, a través del acto depor-
tivo, se ritualiza una rivalidad inter-institucional interna al mundo indigena: son
las selecciones de las diferentes organizaciones cantonales que se disputan el ti-
tulo. La Inca Atahualpa es la organizacién anfitriona que compite con sus invita-
dos en un juego que reafirma y recuerda el conflicto.

Desde 1991 se realizan campeonatos de fiitbol intercomunitarios que se jue-
gan en las canchas de las comunidades que disponen de ellas y en la del pueblo.
Los criterios de organizacién de los campeonatos son diferentes a los estableci-
dos para los eventos internacionales y nacionales. No tienen un fin, cada equipo
se enfrenta con todos los participantes en una primera ronda y luego, en una se-
gunda ronda, hasta que los ganadores sean derrotados y viceversa. Todos los equi-
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pos tienen que tener, por lo menos, una derrota y una victoria por cada equipo
contrario que enfrenten. Todo tiene que acabar en un equilibrio. Los campeones
serdn los que tengan mas victorias. El drbitro siempre es el mismo, un tixanefio
bien llevado con los ‘runas’. Los organizadores del evento son siempre los mis-
mos, dos indigenas que por su constante migracion a la costa se han ganado el
apodo de ‘monos’.

El manejo territorial es clave: el enfrentamiento intercomunitario se dirige ha-
cia las comunidades, el especticulo de la rivalidad se orienta a los mismos indios, es
de unos comuneros contra otros. Las canchas comunitarias son consideradas poco
apropiadas por su tamaiio y calidad del suelo, por ello es necesario recurrir a la can-
cha de] pueblo. Esto implica que los partidos jugados en las comunidades tienen me-
nos importancia, con poco publico asistente; sin embargo, cuando el partido es en
Tixdn adquiere otra relevancia: solo los mejores equipos juegan en el pueblo, es una
conquista de la que se puede estar orgulloso frente a las otras comunidades y ade-
mas, ¢l espectdculo es admirado por mas ojos.

Como seiiala Bromberger (1991:164-165), un especticulo deportivo como
el fiitbol crea mecanismos de identificacion entre los miembros de los equipos y
entre estos y los hinchas. En el caso de los torneos intercomunitarios se verifica
un fortalecimiento de las identidades comunitarias, ademds de reforzar o replan-
tear redes de alianzas internas, mas alld de los resultados finales.

Sin embargo, el hecho no se limita a lo comunitario. A partir del afio
1992, 1a Organizacién Inca Atahualpa participa con su propia seleccidn y, des-
de entonces, los indios se han ganado definitivamente la cancha del pueblo,
pues todos los partidos de la seleccidn de la organizacién se desarrollan en es-
ta. Se trata de otro tipo de enfrentamiento: las comunidades contra la Inca, es
decir, las bases contra un cuerpo visible de poder. En este sentido, la organiza-
cién reafirma su identidad y su legitimidad frente a sus bases a través del re-
conocimiento publico de su habilidad y valor en el campo de juego. Se forta-
lecen ademds, alianzas que en algunos momentos resultan conflictivas y se de-
sahoga esta conflictividad en el juego. Una moderna forma de ‘pukllay’, no
menos ritualizada que la anterior.

A través de este mismo mecanismo, ademas, la Inca ha extendido su radio
de accién. Desde 1993 participa en torneos de fiitbol invitada por organizaciones
de otros cantones. En esos casos, el evento deportivo no es tinicamente un mo-
mento de confrontacidn, sino de contacto que favorece la creacién de una red de
comunicacion intercantonal entre organizaciones indigenas. El evento deportivo,
mds que terreno simbolico de rivalidades inter-organizaciones como en el caso de
la fiesta de la cosecha, se transforma en un campo de comunicacién donde se in-
tercambian informaciones y se establecen redes de alianzas para fortalecer el mo-
vimiento a nivel provincial.
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Debido a la toma simbdlica del pueblo por parte de la organizacién, des-
de 1992 también se ha involucrado en el torneo, la seleccién de fiitbol de tixa-
nefios. Esto ha dado mayor relevancia al torneo; se ha debido mejorar la cali-
dad del juego para poder ganar a los nuevos participantes que ganaban siempre
los partidos.

El campeonato de fiitbol se ha transformado en un evento complejo, donde
se disputan identidades y rivalidades miiltiples: intercomunitarias e interétnicas.
Los tres grupos, indigenas, chagras y ‘mishus’, se enfrentan cada domingo en el
campo de juego. La ritualidad del evento recuerda constantemente 1 rivalidad; v,
el conflicto, ya sea intercomunitario, interinstitucional, o interétnico, momenta-
neamente controlado y resuelto (cf. Platt 1986). Sin embargo, funciona también
como instrumento para establecer contacto y crear un didlogo; es un momento de
encuentro y este aspecto favorece el control de la conflictividad. De hecho, el
evento deportivo no acaba en la cancha sino que continiia en las tiendas, donde
los ganadores son obsequiados por los perdedores con refrescos y cervezas; y, en-
tre los que se encuentran también aquellos que han perdido las apuestas y tienen
que pagar sus deudas. En estos casos, la trama de relaciones establecidas a nivel
colectivo e individual a través del juego, lleva al contacto pacifico que debido las
tensiones interétnicas permanentes puede adquirir un tinte reivindicativo oculto.
Es una demostracién de la capacidad de los indios y de los chagras frente a los
mestizos que se creen superiores y la ritualidad de la bebida es su reconocimien-
to oficial. En esos momentos se toma entre iguales, todos son jugadores que han
disputado un partido.

Esta eficacia simbdlica deriva de la apropiacion de elementos ajenos. La po-
pularidad del futbol en el mundo indigena se debe, segtin Guillet (1974) a “la pe-
netracion de rasgos populares urbanos” (ibid.: 144) a raiz de la modernizacién. Es-
tos rasgos, segtin el mismo autor, han llegado a ser fuente de prestigio para los jé-
venes, sustituyendo el sistema tradicional de cargos (ibid.: 148). De hecho, los or-
ganizadores de los campeonatos y excelentes jugadores han ganado prestigio a raiz
de esta actividad en el nivel comunitario y al interior de la organizacidn.

En la ciudad, el fiitbol es un canal que expresa la rivalidad interbarrial. En Rio-
bamba, por ejemplo, la poblacién proveniente de distintas parroquias tiende a agru-
parse en el mismo barrio, asi, 1a mayoria de los tixanefios residentes en esa ciudad
viven en el barrio La Primavera. A través de los campeonatos interbarriales de fit-
bol, esas comunidades recreadas, se aglutinan y construyen su identidad. Por esto,
muchas veces, los campeonatos no se definen como interbarriales sino como inter-
parroquiales, a pesar de que los miembros de los equipos son, casi todos, residentes
en la ciudad.

En el caso de Tixdn, ese tipo de evento deportivo, a mas de reforzar la iden-
tidad comunitaria, se ha transformado en un instrumento de reivindicacién étnica
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que ha adoptado las reglas de un juego no propiamente indigena pero compren-
dido por todos y, por tanto, util para que la reivindicacidn sea clara para todos; es
otro medio para ganar un espacio en el pueblo, la cancha, y también en la fama.
Se trata, por tanto, de otro caso en que el conflicto étnico es manejado, no a tra-
vés de la ruptura y del rechazo, sino a través de un didlogo en idioma comiin; un
€aso, cuyo rasgo a rescatarse es que los proponentes, los que invitan no son los
‘mishus’ sino los indios, quienes conquistan espacios y se hacen anfitriones en te-
rritorio ajeno. Una invitacion que los tixanefios no pueden rechazar pues es otra
oportunidad de defender piiblicamente su espacio amenazado e invadido. La vic-
toria en el campo de juego significa la reconquista simbdlica del territorio y la
reafirmacién de la superioridad.

A manera de conclusiones

De acuerdo con Eriksen, las diferencias étnicas no se pueden reducir a elementos
concretos, la cultura no es ‘cosificable’, estas emergen de la interaccién social.
Entonces, lo que permite hablar de conflicto étnico es una situacién donde la de-
fensa étnica lleva a la ruptura de los equilibrios entre las partes y la comunicacién
y el entendimiento son rechazados. Este es el caso del episodio del mercado de
Alausi y de los arranches. Sin embargo, el choque directo no es la tnica forma de
traslucir el conflicto. Est4 latente y permea toda interaccién social, pero necesita
un campo comiin de entendimiento: las reglas del juego deben ser entendidas por
todos, tiene que haber comunicacidén. Este es el caso de los enfrentamientos que
buscan la interaccion, sea ritualizada, como en el caso del fatbol; o, como en el
caso del compadrazgo. Pero existen también enfrentamientos que niegan la inte-
raccion para establecer, a través de la distancia y del autoaislamiento, fronteras
simbdlicas y reafirmar las diferencias; creando espacios de poder inaccesibles a
los ajenos, por ejemplo, los casos de imposicién de la distancia fisica y del ma-
nejo del idioma. No hay choque porque las reglas son entendidas por todos.

Sin embargo, es necesario recordar que el conflicto étnico, en todas sus for-
mas, se da en una situacién de discriminacién cuyos efectos han sido guardados
en la memoria durante siglos. Esto ha ocasionado que, de acuerdo con las coyun-
turas histdricas vividas, los juegos estén articulados por una dindmica de defensa
y de empoderamiento. Hasta la década pasada, por ejemplo, eran los ‘mishus’ en
todas sus expresiones, como hacendados y como patrones pueblerinos, los que se
empoderaban, los que manejaban los espacios de poder en el nivel parroquial, in-
dividual e institucional y frente a los cuales ‘los del campo’ tenfan que defender-
se. Sin embargo, ahora la situacién es contraria: los indios y los chagras son los
que amenazan, los que estdn conquistando espacios de poder antes negados, obli-
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gando a los ‘mishus’ a la defensa. El empoderamiento de los discriminados se tra-
duce en empoderamiento de instrumentos y mecanismos de discriminacién de los
dominantes para transformarlos en espacios propios de poder y esto es lo que per-
mite la comunicacién, jugar con las mismas reglas de juego. Este es el caso del
manejo de la distancia fisica: antes eran los indios y los chagras los que eran re-
chazados y mantenidos lejos; ahora son todos, también los rechazados, rechazan.
Otro ejemplo es el compadrazgo interétnico: antes era un mecanismo para impo-
ner superioridad y al mismo tiempo perseguir intereses personales por parte de
los blancos, ahora ambos compadres tienen algo que ofrecer y que pedir, asi co-
mo intereses que defender, pero los que antes solo podian aceptar, ahora pueden
proponer, obligando al otro a la aceptacién. Los ‘runas’ han conquistado un cam-
po de poder: el de la eleccion, donde ellos pueden aceptar o rechazar.

En este sentido, las ticticas que, segin De Certeau, son el arte de los débiles,
también llegan a ser un instrumento para los tixanefios que, en ciertas situaciones,
tienen que defenderse como débiles. Esto lleva a otra conclusién: si se participa en
el juego, el choque, la ruptura no solamente se produce por falta de entendimien-
to, sino también por falta de respeto a las reglas del juego, como en el caso de la
pelea de la sefiora del pueblo y su ahijado, por el conflicto de tierras. En ese caso,
el conflicto mantiene su denotacion étnica porque la ruptura, el rechazo momenta-
neo de las reglas del juego, es motivado por un sentimiento de reivindicacién ét-
nica. La imposicion de la voluntad y de los intereses de los discriminados, a tra-
vés del choque y de la pelea, es otro mecanismo de empoderamiento.

Sin embargo, si el conjunto de tacticas descritas puede replantear las rela-
ciones de fuerza entre débiles y fuertes, este replanteamiento es momentaneo y
no necesariamente implica una reestructuracién de las relaciones de poder loca-
les. Para ello es necesario, en los términos de De Certeau, un cuerpo visible de
poder que pueda formular sus estrategias. En el caso especifico, ese cuerpo es la
organizacidn de segundo grado Inca Atahualpa cuya actuacién politica ha afirma-
do al sector indigena frente a la poblaciéon mestiza del pueblo. Gracias a sus es-
trategias de empoderamiento, los indigenas han conquistado espacios de poder ta-
les como el manejo de la justicia en el pueblo, desplazando simbélicamente a la
autoridad mestiza, el teniente politico. Esas conquistas permiten que las ticticas
de la defensa étnica en la vida cotidiana adquieran un sentido mas politico, hasta
incidir en las percepciones e imaginarios existentes sobre los indios quienes de
pacificos, léase sumisos, se han convertido en ‘alzamenteros’.
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