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111. EL CONFLICTO COMO DRAMA Y RITUAL

En este capitulo intentaremos una aproximaci6n a los sucesos

ya no tanto de manera crono16gica sino a la luz de la noción de

dr.ama social propuesto por Victor Turner en su libro Dramas/

flelds and methafors (1975).

Esta referencia a Turner puede ayudarnos a entender desde una

perspectiva antropo16gica -mas que desde la historia o la

sociologla- los acontecimientos sucedidos en Toctezinln t la

noci6n de "afinidad de representaci6n" Yt asimismo, la manera

como Lazara Cando es constituido en slmbolo a través de un

proceso complejo de interacciones "dramaticas" y "rituales".

Turner concibe el drama social no tanto en relación con la

fiesta sino con la vida normal y las crisis institucionales. El

autor trata de entender algunos procesos que se dan dentro del

cambio de una sociedad los cuales tienen, como él mismo afirma,

un caracter dramático. Asume entonces como modelo la metáfora del

drama. Advierte, asimismo, que a diferencia de los funcionallstas

-quienes hablan tomado metáforas orgánicas, es decir, de la

naturaleza para intentar explicar ciertos cambios en las socieda

des-, él aplica la metafora del drama como un producto dinámico

de la cultura.

A partir de su trabajo de campo entre los Ndembu, Turner

advirti6 su propensión al conflicto, a la irrupci6n de tensiones

denominadas por él como dramas sociales. Cuando los intereses y

actitudes de personas y grupos quedan en obvia oposici6n, enton

ces, según Turner, los dramas sociales pueden ser aislables y

susceptibles de una minuciosa descripción. Los dramas sociales,

señala, pueden ser aislados para su estudio en sociedades en

todos los niveles de escala y complejidad, sobre todo en situa

ciones politicas.
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En el drama social, afirma Turner, aunque se realizan eleccio

nes de medios y fines y se define la afiliación social, el

énfasis se deposita en la lealtad y la obligación, tanto como en

el interés, por lo cual el curso de los sucesos puede adquirir un

carácter trágico. El conflicto parece colocar aspectos fundamen

tales de la sociedad, normalmente cubiertos por los hábitos y las

costumbres del intercambio cotidiano. La gente debe tomar partido

en términos de imperativos morales y constricciones muy arraiga

das, a menudo en contra de sus propias preferencias personales.

La elección es subyugada por el deber.

Ahora bien, para Turner la estructura de los dramas sociales

no es el producto del instinto, sino de modelos y metáforas que

están en la cabeza de los actores. Las estructuras son los

aspectos más estables de la acción y de la interrelación.

otro aspecto que Turner considera de gran importancia con

respecto al estudio del drama social es el de su perfil diacróni

co. Las sociedades deben ser pensadas como algo que está fluyendo

continuamente, qoe nunca se detiene ni muere. El estudio del

drama social lleva, igualmente, al análisis de s1mbolos, signos,

sefiales e indicios verbales y no verbales que la gente emplea

para alcanzar sus objetivos personales o de grupo.

Los dramas sociales, entonces, son unidades de procesos

inarmónicos que surgen en situaciones de conflicto, para los

cuales Turner establece cuatro fases de acción pública accesibles

a la observación. Describiremos cada fase e intentaremos, igual

mente, su aplicación en el caso concreto de las luchas por la

tierra.

En primer lugar se

regulares y gobernadas

interior de un sistema

da una quiebra en las relaciones sociales

por normas entre personas o grupos en el

de relaciones sociales. La señal de esta
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quiebra es una fractura pública y notoria, o una deliberada

falta de cumplimiento de alguna norma esencial que regula la

interacción entre las partes. Burlarse de semejante norma seria

un obvio simbolo de disidencia. Una quiebra dramática puede ser

causada por un individuo, pero este cree hacerlo en nombre de

otras partes; se ve a s1 mismo como un representante de otros.

Aqu1 comienza a darse la "afinidad de representación", la cual se

definirá de manera más clara en la fase siguiente.

Recordemos que los habitantes de Toctezin1n debieron comenzar

dos juicios en contra de la due~a del predio y que ambos fueron

resueltos a favor de ellos, pero, y aquí ver1amos la quiebra de

la cual nos habla Turner, la se~ora Merchén, sin tener en cuenta

la disposición del IERAC suscribió, recordemos, el acta de com

pra- venta del predio por 200.000 sucres. Aunque, como afirmába

mos antes, tal acto arbitrario fue bloqueado, bajo la presión de

los campesinos, por el jefe zonal del Instituto, en la práctica,

la se~ora siguió considerando todo el lote como suyo yéndose en

contra del acuerdo con el IERAC y con los campesinos.

Después de la quiebra de las relaciones sociales sobreviene,

de acuerdo a Turner, una fase de crisis creciente, durante la

cual existe una tendencia a que la quiebra se extienda hasta que

llega a ser coextensiva en el conjunto mayor de relaciones rele

vantes a que pertenecen las partes en conflicto. Durante la

crisis surgida y por aquello que hemos denominado "afinidad de

representación", los grupos en su interior logran cierta homoge

neidad en cuanto a la manera de percibirse a si mismos y al

"otro". Se conforman dos grupos que se autorrepresentan compar

tiendo los mismos intereses; se establece como una identidad de

grupo pese a las notables divergencias que existían antes de la

ruptura y que, aunque de manera distinta, resurgirán luego de

terminado el enfrentamiento.
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Apliquemos entonces, dentro del proceso del drama social, la

segunda fase -de crisis- a nuestro caso. Vimos antes como, ante

la actitud de la señora Merchán, los indigenas organizan una

minga a la cual asisten los habitantes de la Comuna y otras

personas de diversos sitios de la Provincia. La señora llama al

ejército y a la policia y se dan los sucesos antes relatados.

Recordemos que en las declaraciones, tanto de la señora Merchán

como de la prensa escrita, no se mencionó para nada la muerte del

dirigente. Las posturas se polarizaron. Autoridades cantonales y

nacionales, gremios de agricultores, periodistas, educadores y

profesionales empezaron a defender la acción de la hacendada, de

la policia y del ejército quienes lo único que habian hecho era

defender al pais de la infiltración comunista en el campo auspi

ciada por la Iglesia de Riobamba y ciertos partidos politicos.

Por su parte, los dirigentes indigenas movilizaron a las comuni

dades para protestar contra este hecho de sangre, protestas a las

que se sumaron dirigentes barriales de Riobamba asi como algunos

intelectuales. Un acontecimiento local tuvo resonancia a nivel

nacional e internacional ya que muchos organismos, que conocian

las actividades realizadas por Monseñor Leonidas Proaño y los

agentes de pastoral de la Iglesia de Riobamba -entre los que se

contaban voluntarios europeos- buscaron desmentir la campaña de

difamación y de desinformación sobre los eventos ocurridos. Tales

acontecimientos sirvieron para que, como afirma Turner, se

revelara el verdadero estado de las cosas en el cual es menos

fácil usar máscaras o pretender que "no hay nada podrido en la

aldea". Esa crisis no puede ser ignnorada ni se desvanece porque

no se le preste atención. Pese a los intentos del gobierno mili

tar y de la prensa oficial por ocultar la gravedad de los hechos,

estos fueron conocidos a nivel nacional e internacional.

La tercera fase del drama es concebida por Turner como acci6n

de desagravio. Para limitar la extensión de la crisis, los

miembros conductores o estructuralmente representativos del
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sistema, ponen prontamente en operaci6n ciertos "mecanismos" de

ajuste y reparaci6n. El tipo y la complejidad de estos mecanismos

varian de acuerdo con factores como la profundidad y la signifi

caci6n social compartida de la quiebra y la abarcabilidad social

de la crisis. Estos mecanismos abarcan desde la amonestaci6n

personal, la mediaci6n informal o el arbitraje, hasta la maquina

ria jurídica y legal formal o la ejecuci6n de rituales públicos.

De hecho, el gobierno militar envi6 comisiones al lugar para

tener una apreciaci6n más objetiva no s610 de lo que habia pasado

sino para intentar solucionar el problema de tierras.

El acontecimiento comenz6 a ser aludido en los discursos del

"nacionalismo revolucionario" de la junta militar en el gobierno

para hablar de hacer la verdadera reforma que el agro Ecuatoriano

necesitaba y, de esta manera, conjurar posibles repeticiones en

eventos de tal naturaleza.

La prensa hablada y escrita se hizo portavoz de estas buenas

intenciones del gobierno y comenzaron a publicarse numerosos

articulos sobre la situaci6n del campo y de los campesinos, la

cual deberia cambiar de manera pacifica y gradual, pero condenan

do cualquier forma de violencia. En esta parte vemos que la

"afinidad de representaci6n" vuelve otra vez a presentarse menos

clara o a diluirse; vuelven a aparecer, aunque no de la misma

manera, las fisuras al interior de los grupos enfrentados; es

decir, superada la crisis, la tensi6n más aguda del conflicto,

las cosas son percibidas de otra manera y los intereses de

sectores dentro de los grupos vuelven a asomar haciendo menos

clara y, por lo tanto, más ambigua la "afinidad de representa

ción". Se comienzan a dar las deserciones, las incongruencias,

las concesiones, etc.; pero, es en la última fase, cuando estas

divergencias se harán mucho más claras y se dará un reordenamien

to al interior de los grupos y de los sectores involucrados.

La cuarta y última fase busca, según Turner, la reintegración



del grupo social perturbado o

diferencia y legitimación de

partes en disputa.

de reconocimiento social

un cisma irreparable entre
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de la

las

Para el caso de Toctezinin pensamos que se dio la segunda

posibilidad. Pese a que se adelantó bastante en la solución de

algunos problemas agrarios (incluido el de Toctezinin) la mayoria

de los numerosos conflictos fueron dejados de lado. Los campesi

nos e indigenas cayeron en cuenta que la política del gobierno

hacia dichos problemas no habia cambiado mucho e/ inclusive, se

emitieron algunos decretos que legitimaban la represión de cual

quier acto de los campesinos en contra de las posesiones de los

hacendados. Creemos que/ como bien dice Turner, este tipo de

hechos permitió un cambio en la naturaleza y la intensidad de las

relaciones entre las partes y la estructura del campo total;

asimismo, partes que antes se hallaban integradas se segmentaron

y las que estaban separadas se fusionaron. De hecho, ante los

eventos/ se manifestó la no homogeneidad de las partes en con

flicto sino todo lo contrario, las profundas divergencias que

habia al interior de la Iglesia y de los mismos movimientos

indígenas, por ejemplo. Turner continúa diciendo que este tipo de

hechos sirve para que algunas partes ya no pertenezcan más al

campo y otras/ en cambio, comiencen a formar parte de él; las

regularidades sociales se hacen irregulares y nuevas normas y

reglas se generan en los intentos por reprimir el conflict0 3
•

Si hasta aqu1 hemos visto los acontecimientos en general,

asumiremos ahora la figura del dirigente indígena muerto desde

las posibilidades que/ igualmente, puede ofrecer Turner al ver la

historia como drama social.

Cuando en el tercer capítulo de Dramas, fields and methafors,

Turner habla de cómo el levantamiento protagonizado por Hidalgo

dio pie a que se sucedieran rápidos dramas sociales y se hicieran
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explícitas las contradicciones escondidas en esos procesos,

afirma asimismo que se generaron nuevos mitos, símbolos, paradig

mas y estructuras políticas.

Turner (1975: 122) ve la muerte de muchos revolucionarios

mexicanos como un via-crucis: a la manera de Cristo, afirma,

ellos han predicado un mensaje, han tenido cierto éxito, pero

luego han visto frustradas sus aspiraciones o sufrido físicamen

te, han muerto y, luego, han tenido una curiosa resurrecci6n, una

canonizaci6n política. El mito de Cristo, según Turner, es el

modelo que subyace a la muerte y a la exaltaci6n.

En el caso de Cando, parece haberse dado, como sugiere Turner,

un via-crucis, muerte y resurrecci6n. Es decir, la exaltaci6n del

dirigente indígena no se hubiera dado si este no hubiera muerto

en tales circunstancias. Fue, tomando la idea de Turner, un

"proceso primario", mediante el cual los eventos factual es son

convertidos en símbolos para la posteridad. Los testimonios

actuales sobre Cando reflejan eso; se le ve como un Cristo que

dio su vida por los demés. Sobre todo por el hecho de que él no

era de esa comunidad, era de otra parte pero fue a solidarizarse

con los indígenas de Toctezinín.

Ahora bien, a diferencia de Hidalgo, quien, como dice Turner,

fue creador de símbolos y luego un símbolo en sí mismo, a Lézaro

Cando no se le puede atribuir que haya creado símbolos; a lo

sumo, puede haber añadido resignificaci6n a algunos que, corno la

tierra, ya formaban parte del capital simb61ico de los indígenas.

Lo que se puede afirmar es que, con su muerte, el dirigente se

convierte en símbolo. Siguiendo a Turner, intentaremos ver ese

proceso adelantando algunas ideas que més adelante serén profun

dizadas.

Veamos, por los informes recogidos y por los testimonios de

indígenas durante los días del conflicto, que la figura de Condo
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todavla no habla comenzado a verse como un elemento que pudiera

servir a las futuras luchas agrarias a nivel provincial y nacio

nal. Se puede decir que todavla no habla memoria sobre él. La

memoria no es un proceso pasivo o mecánico sino, por el contra

rio, es constructivo y regido por la cultura. Es decir, el

acontecimiento, relatado años después, es reelaborado discursiva

mente, se añaden o se omiten cosas. En los testimonios recientes

de los indlgenas, casi veinte años después de lo sucedido, se ve

cómo incorporan la figura del dirigente a las demandas actuales,

como si de alguna manera ya él hubiera estado de acuerdo polltica

e ideológicamente con ciertas propuestas que eran impensables

para su época.

Pensamos que las ideas religiosas que se originaron a partir

de la Teologla de la Liberación -que llegó a esta y a otras zonas

a través de la acción pastoral que querla poner en práctica lo

declarado en el llamado Documento de Medellln de 1968- ayudaron

bastante a la constitución de Lázaro Cando como slmbolo. Durante

esa época estaba comenzando a entrar en vigor el concepto de

"irrupción de los pobres" no sólo en la vida socio-polltica sino

también en la eclesiástica (Gutierrez 1972).

Se afirmaba que ya los intelectuales, por ejemplo, no tenlan

que presentarse como "la voz de los sin voz", porque los pobres

también tenlan voz y no necesitaban de intermediarios. Fue en

esos años cuando la idea de martirio aparece con más fuerza y se

asocia a todos aquellos que son perseguidos y muertos por las

dictaduras que comienzan a aparecer (Lázaro Condo es muerto

durante una de ellas). En esa época, y en nuestros dlas también,

los dirigentes muertos son vistos como mártires por defender la

causa del pueblo. Ahora bien, la idea de martirio tiene asimismo

una connotación religiosa (en el sentido más amplio del término)

más fuerte en algunos casos que en otros.

Pensamos que la connotación religiosa otorgada a la memoria o
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recuerdo de una persona tiene un alcance grande para la posteri

dad. La figura de los santos, por ejemplo, en el mundo andino ha

logrado, según afirma una bibliografia bastante extensa -véase

por ejemplo Marzal (1983), Duviols (1986) y Ram6n (1983)-, mante

ner el recuerdo de cierto tipo de deidades que, presumiblemente,

hablan desaparecido por la acci6n cristianizadora. Se ha llegado

a comprobar, entonces, que en la figura de los santos los indige

nas siguen teniendo presentes esos antepasados o deidades.

El lenguaje religioso, mesiánico con el cual los indigenas se

refieren a Lázaro Cando, muestra una especie de trasposici6n a

partir de la figura de Cristo muerto por los poderosos. Pero,

según los testimonios, vemos que el dirigente no s610 muri6 de

manera cruenta como Cristo, sino que, a igual que él, resucitó

para dar "fuerza y esperanza".

Anualmente, cada 26 de septiembre, la comunidad de Toctezinin

se reune para celebrar -no s610 para conmemorar (hacer memoria),

como ellos mismos afirman- la presencia de Lázaro Cando en su

comunidad y en todas las luchas por la tierra. Después de la

ceremonia religiosa presidida por el párroco de Chunchi, viene

una serie de prácticas que pudiéramos ver como ritualizadas.

A tal evento son invitadas algunas personas: miembros de

partidos politicos, funcionarios de organismos estatales o de

organizaciones no gubernamentales, asi como dirigentes indígenas

a nivel nacional y provincial. En su presencia es recordada la

figura de Lázaro Condo. Siempre habrá algo más que atribuirle

para que su figura crezca 4 •

Pensamos que con este evento anual se trata de mantener una

doble imagen del dirigente por un lado, frente a la sociedad

mayor, representada por agentes de organizaciones gubernamentales

y no gubernamentales, y por ciertos dirigentes o representantes

indígenas y, por otro, frente a la misma comunidad.Explicitemos
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esto.

La sociedad mayor, segón se ve en las practicas ritualizadas

que conmemoran "acontecimientos fundantes de la nacionalidad

ecuatoriana" (este es mas o menos el tenor de los discursos en

tales acontecimientos), exalta a sus héroes en una especie de

ritual excluyente (los indios no tienen que ver nada con eso, los

fundadores de la Patria fueron blancos). Ahora bien, en la cele

bración realizada para Cando, los dirigentes indigenas presentan

a este como figura importante a nivel nacional. Utilizan esta

tecnologia del discurso para intentar que dentro de la represen

tación que los funcionarios blanco-mestizos tienen de lo que es

la Patria, pueda ser incluida la figura del indigena muerto. En

otras palabras, quienes organizan la celebraci6n anual buscan,

invitando a representantes de los sectores no indigenas que ellos

consideran importantes, que la figura de Cando no haga referencia

a algo puramente indigena sino que adquiera una connotación más

amplia, aunque saben que no llegará a adquirir el estatus que

tienen ciertos "padres de la patria" o de los indios muertos

durante la colonia en sus luchas contra españa.

De otra parte, la misma celebración tiene otro significado

para los indigenas. Con el tiempo, la figura del dirigente muerto

ha ido adquiriendo, mediante la conservación (o construcción) de

su memoria, un estatus simbólico que tiene connotaciones religio

sas y está en relación con la identidad del grupo como indigenas.

Durante cada celebración, los indigenas de Toctezinin y de otras

partes de la Provincia, negocian y construyen su identidad frente

a la sociedad dominante representada por los blanco-mestizos

alrededor de Lázaro Cando como simbolo. La identidad, se sabe, no

es algo que se hereda sino algo que se negocia politicamente en

diversas circunstancias. El indigena muerto no es un pretexto

para negociar la identidad; él ha sido constituido como simbolo y

como tal es asumido de manera consciente en el discurso frente a

la sociedad mayor. Para esta, evidentemente, Lázaro Cando ha
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adquirido otro significado y su muerte es vista como el resultado

lógico de un enfrentamiento en el cual los indigenas han sembrado

violencia en el campo al tratar de arrebatar las tierras a los

hacendados, sus legitimas dueños. Eso fue lo que se expresó

cuando la prensa se refirió, como hemos visto, a los aconteci

mientos. Ganaderos, hacendados, gobierno, educadores, politicos,

etc. (con raras excepciones), cerraron filas para ponerse en

contra de las luchas de los indigenas que, no sólo en Toctezinin,

habian emprendido acciones para que la reforma agraria fuera

realmente puesta en práctica.

Durante el conflicto y el peródo que siguia, se originaron dos

"campos politicos" netamente diferenciados (uno que surgió

alrededor de los indigenas y otro que fue el de los hacendados y

sus seguidores) para competir por la posesión de la tierra 5 •



IV. LAZARO CONDO: MEMORIA y SIMBOLO

En este capitulo vamos a ofrecer los testimonios que revelan

la manera como, casi veinte años después, Lázaro Cando es recor

dado por indigenas tanto de Toctezinin como de otras comunidades

de Chimborazo. Luego de los testimonios, pasaremos a su análisis

tomando en cuenta las ideas más relevantes.

Los testimonios y sus interpretaciones

Un indigena de la Comuna Toctezinin, dieciocho años después de

la muerte de Lázaro Cando, recuerda:

"El llegó para acompañar en la lucha, porque habia sabido
trabajar bastante; tenia bastante experiencia. En Riobamba
sabia encontrar y preguntaba: 'Cómo va Toctezinin?; están
dando trámite?'. Conversábamos. Yo, como era secretario
ese año, entonces informaba. Andaba igual. El vino el
primer dla y de ahl se quedó hasta el segundo dla; ahi fue
cuando pasó eso. Estaba dispuesto a la lucha; les queria a
las organizaciones. Andaba por distintas partes acompañan
do a las comunidades. Porque él estaba resuelto, por eso
él se quedó. El resto de los compañeros se fueron el dla
antes, pero él se quedó para ver el fin hasta el segundo
dla. Asi es que pasa eso ... El compañero Lázaro Cando
entregó la vida, yeso fue una ayuda más para coger la
tierra; porque por esa muerte habla más fuerza.

Escuchemos de otros indigenas, de diferentes comunidades de

Chimborazo, su recuerdo sobre el dirigente muerto:

"Fue luchador en su Comuna Ajospamba y en otras comunas del
sector. Las tierras por las que luchaban era de la Iglesia y
haciendas. Luego, con la misma lucha, continuó en otras
comunidades. Demuestra el apoyo y solidaridad con otros. En
uno de esos enfrentamientos fue matado.El objetivo no fue
sólo para su comuna y su familia sino para todos, para los
demás. Ese espiritu se entregó para dar vida a los demás.Es
tá presente en todos los pasos que se han dado. Aunque todos
no lo conocieron, pero su espiritu está presente para dar
fuerza y energia en las luchas que continúan.No fue estudia
do, pero por su entendimiento alcanzó a ver lo que Dios
pide. Para nosotros, al recordar ese hecho, viene la fuerza,
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la esperanza. La vida es para los demás y no 5610 para
nosotros. Hay que compartir esa vida, eso nos alienta y
anima. Esa sangre, aunque se riega, es como agua que está
por debajo de la tierra dando la vida. Esa voz que grita y
reclama ante los dominadores. Desde ahí viene esa energía,
de tener esa palabra, de no tener miedo.Fue muerto en Chun
chi, no recuerdo bien la fecha ni la comunidad, pero 51 me
he ido por ahl; conocí el lugar donde lo mataron. Fue en una
hacienda pero no recuerdo el nombre.

Conocl lo de su muerte en el Centro de Formación Indigena
fRiobambal, en estudios de realidad nacional.
Es importante dar a conocer a los muertos; se va difundiendo
a través de nuestra palabra directa. Hay que escribir. Los
hechos concretos se van olvidando y los escritos se van
recordando. Hay que llegar a que todos conozcan porque han
sido de nosotros mismos; que se sepa por qué han muerto. Es
importante, entonces, ir difundiendo. Ahi sI cogemos fuerza.
Si la vida de esta compafiero muerto no se integra también en
nuestra vida es como si hubiera muerto asl no más.

Hay rechazos de los poderosos que dicen falsos testimonios:
que han muerto por agresivos. Interpretando mal. Poniendo un
obstáculo para que la misma gente no integre a ese muerto a
su historia y a su vida."

A su vez, otro indigena dice:

"Yo no sabia mucho del compafiero Lázaro Cando. Lo poco que
me he enterado es a través de algunas personas que han
informado sobre el compafiero.

El compafiero fue de la comunidad de Ajospamba de la parro
quia Juan de Velasco, Pangor. Fue un compañero dirigente
pero no sé en que año fue [su muerte] y qué edad tenia él.
Sabia que el compafiero fue a solidarizarse c~ la lucha por
la tierra de la comunidad Toctezinin que queda en el Cant6n
Chunchi y el hecho se realizó en la comunidad de Toctezinin
cuando se estaba realizando la trilla de habas o la cosecha
de habas o algo por ah1. Y ah1 los dueños, los terratenien
tes de la hacienda vinieron con la fuerza pública y lo
persiguieron como fuego y al11 al compafiero Lázaro Cando le
llegó una bala donde fue asesinado. Eso más o menos sé.
Me parece necesario recordarlo y tenerlo como figura de las
luchas indigenas. Aqui en Chimborazo no es s610 Lázaro sino
que hay otros compañeros. Por ejemplo, dentro del movimiento
indlgena en tiempo de la conquista; estos personajes han
dirigido, encabezado las luchas, los levantamientos, el
proceso organizativo del movimiento indígena; han trazado
una historia, una memoria. Es necesario conocer estas figu-
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ras."

otros ind1genas expresan as1 su testimonio:

"En la familia no se habla de Lázaro Condo pero s1 que saben
quien ha sido, as1 por encima, no de fondo. Sabemos que el
compañero fue asesinado en la lucha por la tierra, pero no
se conoce más detalles, sólo por encima."

"Mi familia no ha llegado a saber de Lázaro Cando sólo Dar
mi sino por otros compañeros. Yo he llegado también a ente
rarme Dar algunos boletines y folletos que hablan de él."

"En la actualidad recuerdan de él en algunas luchas, en
algunos levantamientos, en algunas manifestaciones. Pero
mayor cosa no sé que más hubo con él."

"Siempre tienen participación en la lucha estos compañeros
caldos. Hay personajes principales, pero si algunos se
recuerdan más no es dejar de lado a otros, no es olvidarse
porque yo creo que si se guarda memoria de ellos. Algunos
que se recuerdan son principales pero detrás de ellos hay
otros que han dado la vida. Por ejemplo, la muerte del
compañero Francisco Guamán fue algo muy triste. Yo recuerdo
que fue en el Cantón Chunchi, como fue asesinado y maltrata
do por el patrón, Francisco Guamán de la comunidad Saguln.
Uno de los terrratenientes fue Francisco Santillán, que lo
maltrató con un hierro, con una varilla y lo asesinó.
Pero hay otros compañeros que han fallecido no por estar
dirigiendo la lucha sino porque los cogen los terratenien
tes, a cualquiera, al que asoma, y quizás por eso no lo
tienen como una persona principal."

"Seria necesario difundir a través de las escuelas indige
nas; que los profesores tomen en serio el dar a conocer a
los protagonistas, su propia historia sobre aquellas perso
nas que dieron testimonio. Por esa lucha vivimos nosotros,
por esa resistencia. Enseñar desde niños a conocer y valorar
nuestra propia historia. Es necesario escribir lo que se
conoce; informarnos, investigar para tener más conocimiento
porque creo que eso nos anima y nos inspira la lucha para
nuestro proyecto hacia el futuro; si no, perdemos lo que
nosotros somos."

En los testimonios anteriores observamos ciertas diferencias

en cuanto a lo que pudiera llamarse la "densidad" de la memoria

la cual está relacionada con la participación o no en los eventos
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de septiembre de 1974.

Advertimos que muchos detalles con respecto a los agentes

participantes, lugares, diálogos, etc., en algunos testimonios

son recordados de manera explicita en comparaci6n con otros cuya

memorizaci6n es más bien genérica. Esto se explica, como hemos

dicho, porque algunos de los informantes participaron en los

hechos y otros s610 conocieron de manera fragmentaria los suce

sos a través de folletos, cursos, reuniones. Igualmente, creemos

que los testimonios cuyos hechos relatados son más precisos son

dados por personas que han cumplido roles de dirigencia en la

propia comunidad de Toctezinin y en otras organizaciones de mayor

cobertura.

Los testimonios, por otra parte, no son homogéneos. Mientras

algunos se refieren con mayor énfasis a 10 que fue su participa

ci6n en los eventos otros privilegian la acción de los hacenda

dos, la polic1a y el ejército; un tercer grupo, a su vez, señala

lo que ha significado la figura de Lázaro Cando para el movimien

to indigena durante los dias del conflicto y para los momentos

actuales. Hay referencias importantes como la relevancia de la

escrittira en la conservación o transmisi6n de la memoria del

dirigente muerto e • Este y otros aspectos serán retomados más

adelante.

Ahora bien, si vamos a analizar la manera como la figura de

Lázaro Condo lleg6 a convertirse en un simbolo no sólo para los

habitantes de la comuna de Toctezinin sino también para la gran

mayoria de los indigenas ecuatorianos, debemos tomar en conside

raci6n las dos perspectivas que se enfrentaron. Una fue la de los

hacendados y todos aquellos grupos que cerraron filas para opo

nerse a las pretensiones de quienes luchaban por la tierra no

s610 en dicha comuna sino en otros lugares de la Provincia y el

pais. A esta perspectiva la denominaremos declarativa. A su vez,

a las manifestaciones o pronunciamientos de los indigenas y sus
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seguidores las llamaremos testimoniales. Si nos atenemos a la

propuesta de Beverley (1989: 9), el punto de vista del testimonio

es "desde abajo" y se produce obedeciendo a fines politicos

concretos; pero aunque estos no estén explicitamente pronuncia

dos, el género testimonial implica siempre un reto al statu quo

en una sociedad dada.

Estima Beverley que el narrador del testimonio, a causa de su

situación vivencial, "en muchos casos es analfabeto o excluido de

los circuitos institucionales de producción periodistica o lite

raria". Es más, para este autor, la voz del testigo trata de

producir en el lector la sensación de que, mediante el testimo

nio, puede llegar a sensibilizar a otras personas e, inclusive, a

"formar parte de un movimiento mundial de oprimidos de todo tipo"

(op.cit.9) .

Las declaraciones, tanto de la dueña del terreno como de la

prensa escrita - salvo algunas excepciones-, en ningún momento

hicieron referencia a la muerte del dirigente. Serán los mismos

indigenas quien~s, por los medios que veremos luego, lograrán que

la figura de Lázaro Cando no desaparezca de su memoria, sino

que, inclusive, se convierta en un símbolo movilizador en poste

riores eventos. De esta manera, la tecnología discursiva utili

zada por los indigenas para construir la imagen del indlgena

muerto se contrapone a aquella de la sociedad mayor empeñada en

hacerla desaparecer o, al menos, de distorsionarla.

Las pol1ticas de representación

La imagen del indio hay que ubicarla en un space-off, es

decir, en la trama de impllcitos politicos, económicos y socia

les. Lo indio debe ser comprendido como una construcción social

en la cual el "prejuicio desfavorable", del cual nos habla

Bourdieu (1980), está incluido. Esa construcción es a la vez

producto y proceso de su representación. En este sentido -según
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De Lauretis (1987) - es preciso rescatar la concepción althusse

riana de ideologia como aquella que representa no el sistema de

relaciones reales sino el de las relaciones imaginarias a partir

de las cuales los individuos establecen relaciones en las cuales

viven y que gobiernan sus existencias. La ideologla, entonces,

tiene como función constituir individuos concretos como sujetos.

Sin embargo, preferimos la propuesta de Bourdieu (1992), quien en

lugar de hablar de sujetos (tal como lo hacen Althusser y Fou

cault, por ejemplo), habla de agentes, dotando a estos de prácti

cas de resistencia dentro de campos constituidos por la confron

tación y con sus respectivos habitus (Cfr. Bourdieu 1992).

Las prácticas o politicas de representación, basándose en

cierto tipo de discursos, dan como resultado la construcción del

indio. Esa construcción del indio, no sólo como el absolutamen

te diferente, sino como el inferior o menor de edad, se ha dado

en el transcurso de un proceso histórico que se remonta a los

pr.imeros momentos del contacto entre Europa y América, cuando

pasado el mutuo desconcierto, comenzaron la expropiación y la

apropiación por parte del europeo, as! como cierta visión y

división del mundo (Bourdieu 1980¡ Cfr. Pagden 1982}7. Esta

construcción del indio fue y es posible gracias a la implementa

ción de esas tecnologlas que producen y reproducen una determina

da imagen no s610 del indio sino del blanco, de lo primitivo y de

lo moderno. Esas tecnologias son discursos (no necesariamente

verbales) que inspiran, contienen y promueven representaciones.

Pienso que esas mismas representaciones pudieron dar origen a

aquello que Landsman (1985) denomina "marcos interpr.etativos", es

decir, aquellos marcos referenciales dentro de los cuales se van

a entender o interpretar acciones y pensamientos del propio grupo

y del grupo contrario. "Los marcos interpretativos -afirma

Landsman (op.cit.828) - consisten en conjuntos de significados

que subyacen a la acción social".
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Las prácticas politicas, simbólicas, discursivas e ideológicas

de los indígenas, se dieron, entonces, desde ese "marco interpre

tativo" y lograron, en la figura de Lázaro Condo y en su concep

ción sobre la tierra, identificar dos de los ejes fundamentales

para, mediante su simbolización, encontrar el consenso y enfren-

tar a los hacendados, en el caso de Toctezin1n, representados por

la duena del predio "Almidón Pucará".

Tratemos de ver, a la luz de la categor1a de la economia moral

propuesta por Thompson (1978) y desarrollada por Larson (1991)

para los Andes, lo que estaba en juego en el conflicto.

"La econom1a moral -afirma Larson (op.cit.442)- es el
estudio de las nociones campesinas de justicia e injusticia
que legitimaron o quitaron legitimidad a las relaciones de
poder entre las élites y los campesinos. En efecto, la
perspectiva de la economía moral ha reintroducido la cultu
ra, la política y la ideologia en su definición amplia en el
estudio de las sociedades agrarias tradicionales, después de
un largo estancamiento en interpretaciones materialistas
dominantes.

Como aproximación metodológica -continúa diciendo Larson
(Ib.446)- ... la 'economía moral' tiene mucho que la recomien
da, ... recaptura las perspectivas de los actores andinos en
momentos de crisis politica y tranquilidad ... da integridad a
la visión del mundo, las actitudes y los sentimientos de las
personas consideradas una vez como 'masas inarticuladas' ...
rompe con los viejos estereotipos sobre los campesinos,
cuyas lealtades primordiales supuestamente limitaban sus
horizontes ideológicos y económicos a las dimensiones loca
les de la comunidad. También derroca la antigua suposición
de que los rebeldes andinos eran turbas 'pre-pollticas' que
reaccionaban visceralmente a la privación material o a la
demagogia de agitadores externos.

La coyuntura que se vive en la época a partir de la implemen

tación de la segunda Ley de Reforma Agraria y que hace temer a

los hacendados por la pérdida de sus tierras, obliga a estos a

reforzar sus posturas para evitar, como en el caso de la duefia

del predio, que esas tierras pasen a manos de los indigenas.

Estos, en trance de perder un sitio en el cual hablan estado
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laborando, consideran tal acción como injusta y establecen los

pasos pertinentes para adquirir aquello que consideran justo: la

posesión del lote NQ 7. La reacción de los campesinos no obedece

entonces única y exclusivamente a razones materiales o económi

cas, están en juego otros factores: la justicia que debe ser

salvaguardada ya que ha sido impugnada por la actitud arbitraria

de la duefla; el derecho social a la subsistencia basado en el

"dilema existencial" planteado por Scott (1976), es decir, reque

rir de un mínimo de condiciones materiales para garantizar la

reproducción fisica del grupo; la concepción que sobre la tierra

se tiene, como el lugar donde se pueden establecer y re- estable

cer las relaciones con los demás -vivos o muertos- y la instancia

que permite la interacción simbólica de todos los miembros de la

comunidad (Ramón 1983); por último, la tierra como el espacio que

posibilita la recreación de la identidad grupal frente a los

hacendados y el resto de la sociedad mayor B
•

Identidad y memoria

Los habitantes de Toctezinin, entonces, no actuaron movidos

por aquellas "necesidades primarias" o instintivas sino que

inscri bieron su lucha por la tierra en un contexto de búsqueda

de la justicia que implicaba el acceso a un espacio concebido por

ellos como suyo ya que, ateniéndonos a lo señalado por Necker

(1986), su memoria guarda relación con aquellos territorios que

estuvieron antes bajo su dominio en los tiempos pre-coloniales

cuando perdieron esos territorios por la acción violenta de los

europeos.

Ahora bien, Wolf (1979), a su vez, nos hace caer en cuenta que

los campesinos organizados en comunidades autónomas, si bien

tienen responsabilidades frente al Estado y los terratenientes,

conforman, dentro del mismo país, fortalezas de tradición,

actuando asimismo como zonas de descontento que liberan su fuerza

hacia el exterior en el momento de la explosión, buscando que ese
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espacio vital sea asegurado a su forma de vida tradicional.

De acuerdo con Wolf, entonces, una de las cosas que están en

juego en las luchas indigenas por la tierra es la búsqueda por

conservar o ampliar un espacio que les permita el mantenimiento

de sus formas de vida tradicionales. Al vital componente de la

tradición debemos añadir, sin embargo, el de la memoria que es,

con su función selectiva (es decir, que activa u omite),la que

crea las condiciones indispensables para la negociación de la

identidad al ponerse en relación con la tradición.

Además de las razones propiamente económicas, podemos pensar

en la posibilidad de que la vinculación con la tierra obedezca en

el caso de los indigenas a una necesidad no consciente de recupe

rar y mantener su relación con los origenes, activada por el

hecho de que la tierra que perteneció a sus antepasados está

ahora en manos de los hacendados.

"El antepasado -dice Zuidema citado por Sánchez-Parga (1989:

131)- era conocido como un particular lugar sagrado, una huaca,

que se encontraba dentro del territorio del grupo"; de ahi que,

como afirma Sánchez-Parga (op.cit.), "el sentido que tiene la

propiedad colectiva de la tierra está asociada con la vinculación

a un antepasado común." (Cfr. Nash 1975).

Por otra parte, la memoria de los antepasados, garantes de la

reproducción cultural del grupo, aparece estrechamente ligada a

la identidad (Harris 1982). En las luchas por el acceso a la

tierra está la idea de buscar una identidad grupal -con las

obvias heterogeneidades y disensiones- en relación con el antepa

sado que habita en esa tierra. La tierra se convierte as! en un

lugar privilegiado para la activación de la memoria y para la

construcción de identidad.

Como plantea Carneiro (1987: 118), "todos los grupos étnicos
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tienen mecanismos de adopción y de exclusión de individuos",

entonces, un factor importante para que tales mecanismos sean

viables y cumplan su función es la posesión de una tierra donde

el grupo pueda considerar a quienes se debe incluir o excluir. En

otras palabras, la tierra pasa a ser un referente para la nego

ciaci6n de la identidad por parte del grupo en relación con la

sociedad envolvente. Asi hallaría sentido lo que igualmente

sugiere Carneiro: "la identidad étnica de un grupo indigena es,

por tanto, función de la autoidentificación y de la identifica

ción por parte de la sociedad envolvente". De esta manera, la

autoidentificación guardaria relación con la posesión o pertenen

cia a un territorio determinado. Esto permitirla, según Sénchez

Parga (1992: 24):

"La configuración de una comunidad de pertenencia y de
referencia más próxima al individuo: una comunidad hie et
nune que sea comunidad de trabajo, de vida, de lucha, al
interior de la cual el individuo pueda construir su identi
dad. Esto remite a la necesidad de también reconstruir el
tejido social, de crear redes asociativas, organismos de
socialización de las experiencias individuales, que permitan
al mismo individuo trascender sus limites individualistas
para apropiarse práctica y simbólicamente del mundo real."

En aquellas relaciones que históricamente se han venido dando

entre indigenas y blanco-mestizos, encontramos que si bien se

han afirmado las diferencias por parte de ambos sectores socia

les, el de los blanco-mestizos no ha llegado a reconocer el de

los indigenas, 10 cual se convierte en la negación del "otro"

(Sánchez-Parga 1992: 35).

En relación a esto, la omisión de la muerte de Lézaro Condo

enlas declaraciones por parte de la hacendada y de algunos medios

de comunicación puede ser situada dentroo de una téctica para

evitar que la imagen del grupo hacendaria se vea impugnada por

parte de posibles aliados. Pero en el momento en que la noticia

de la muerte del dirigente fue conocida, la táctica fue diferen-
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te. Dicha acción fue situada dentro de un contexto que permitió

activar el "marco interpretativo" de los grupos no-indigenas no

justificarla, sino, igualmente, para presentarla como

(Orlove 1991) y beneficiosa para los intereses del

indlgenas, sin embargo, excluidos de los medios de

comunicación oficiales e "independientes", encontraron en varias

instituciones el apoyo que les permitió ofrecer, aunque con menor

cobertura, su versión de los hechos.

Pensamos que, en el momento de sus luchas, los mismos indlge

nas no pudieron advertir la trascendencia que la muerte de Cando

tendria para ellos en el futuro. Se puede decir que el criterio

de su visión estaba ligado a los l~tereses más inmediatos: la

consecución de la tierra. Si bien la muerte del indlgena signifi

có para ellos una gran conmoción y el sentimiento de la pérdida

de un gran amigo y dirigente, su figura, hasta ese momento, no

habla alcanzado la talla que alcanzarla años después cuando

paulatinamente fue recibiendo significados según los momentos

vividos por los indigenas en la historia del pals.

Como afirma Benjamin -citado por Portelli (1989: 5)-,

"Un acontecimiento vivido puede considerarse como terminado
o como mucho encerrado en la esfera de la experiencia vivi
da, mientras que el acontecimiento recordado, no tiene
ninguna limitación puesto que es, en si mismo, la llave de
todo cuanto acaeció antes y después del mismo."

Portelli (lb.S) ve que el acontecimiento acaecido es impor

tante no sólo porque es trágico,

"sino también, y sobre todo, porque constituye el terreno
sobre el que la memoria colectiva conserva una singular
convergencia de relatos equivocados, invenciones, leyendas
que van desde las reconstrucciones imaginarias de la dinámi
ca del acontecimiento, hasta la traslación del mismo de un
contexto histórico a otro." (subrayados en el original).
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De todas maneras, Portelli (Ib.6), citando a Enzensberger,

considera que tales invenciones no están regidas por la arbitra

riedad, sino que el interés despertado por ellas tienen como

fundamento los intereses de aquellos que las narran o las expli-

can. De esta manera, es decir,

ción, se logra que se reconozcan

reses y los del adversario. El

al escuchar de nuevo una narra

y se precisen los propios inte

relato se va enriqueciendo con

materiales imaginarios y con estados de ánimo (rabia, por ejem

plo) que dan la sensación de que los hechos ocurrieron hace poco

tiempos.

Podemos resumir diciendo que lo que subyace en la memoria

colectiva del grupo -con sus excepciones- y en la memoria del

testigo no es tanto la dinámica de cómo sucedieron 105 aconteci

mientos, sino la manera como estos son trasladados en el tiempo y

ubicados en nuevos contextos. Por esto, los indigenas no ven los

hechos históricos como una secuencia discreta sino como una lucha

permanente. El papel simbólico del dirigente muerto, impone unas

circunstancias adecuadas a una causa adecuada, de ahi que la

muerte de Cando no sea vista como algo accidental; como lo

demuestra el testimonio de algunos indigenas al comienzo de este

capituloJ..o.

Según Rappaport (1990b: 110), no sólo los aspectos discursivos

o narrativos son utilizados para los propósitos del presente,

sino, igualmente en aquellos "aspectos no narrativos de la vida

cotidiana, donde el conocimiento del pasado es utilizado, supri

mido y negociado" para dichos propósitos.

"Si la historia documental -afirma Rivera (s/f: 9)- presenta
una sucesión lineal de eventos, la historia mitica -y las
valoraciones éticas que implica- nos remite a tiempos lar
gos,
a ritmos lentos, a conceptualizaciones relativamente inmuta
bles, donde lo que importa no es tanto "lo que pasó", sino
por qué pas6 y quién tenia raz6n en los sucesos, es decir,
la valoraci6n de lo acontecido en términos de la justicia de



60

una causa."

La celebración anual de la muerte de Lázaro Cando, la imágen

del llder sonriente en afiches, libros y revistas, son, nos

parece, maneras de mantener abierta la cuestión y de garantizar

su recuerdo, porque las situaciones que originaron el conflicto y

dieron lugar a su muerte, se siguen produciendo, aunque en un

contexto relativamente diferente.

El mantener la imagen del muerto, con una serie de significa

dos añadidos, es decir, de resignificaciones según el contexto

histórico cambiante, es una respuesta -individual y colectiva- a

una agresión permanente y, por 10 tanto, como una táctica de

construir la identidad frente al grupo o grupos no-indigenas de

la sociedad envolvente.

Igualmente, como señala Izko (1992: 51),

"Los conflictos siguen constituyento de manera precisa
referentes de la identidad étnica. Con la conciencia de la
oposición, se renueva y afianza también, por contraste, la
cohesión interna del grupo y la propia identidad diferen
cial ... la violencia permite plantear el problema del "o
tro", el agresor/agredido que constituye al mismo tiempo una
parte del "yo"."

Encontramos asimismo (Portelli, ib.28), que la memoria grupal

manipula no sólo los materiales del evento sino su disposición en

la manera como se narra, 10 cual obedece, creemos, a una función

simbólica. La muerte de Cando representa la experiencia coyuntu

ral de la lucha por las tierras en Chimborazo en un momento dado

y tuvieron que pasar algunos años para que esa figura fuera

constituyéndose en slmbolo precisamente a partir de su memoriza

ción durante los relatos del evento, de la tradición del grupo y

de nuevas confrontaciones con los hacendados y representantes del

poder estatal local.
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La tradición, en este sentido, juega un papel importante. Esta

nos remite a la conceptualización que los indigenas andinos

tienen sobre algunos de sus muertos. Según esto, podemos hablar

de la "potencialidad vital de los muertos" o de la posibilidad de

que "pueden volver a vivir" (Boysse-Cassagne y Harris 1987: 38).

De ah1 que el poder de los muertos sobre los vivos sea posible

desencadenarlo en ciertos momentos de crisis en la vida del

grupo: durante los conflictos de tierra, por ejemplo. Por su

parte Taussig (1989), haciéndose eco de una idea de Benjamin,

afirma que los muertos permiten la relación con el pasado y lo

iluminan. Pero pensamos que al iluminar ese pasado este se activa

para dar razón de ciertos acontecimientos en el presente. De tal

manera que, contrariamente a lo que afirma Vansina (1985), no hay

tal cosa como un pasado único en el cual el cambio no aparece.

Seria, entonces, parafraseando la idea de Taussig (1982) sobre

las "imAgenes dialécticas", un movimiento en el cual el pasado

puede ser reelaborado, redefinido para dar cabida a las tradicio

nes inventadas (Hobsbawm 1984). En otras palabras, si es posible

inventar la tradición -lo cual es legitimo dentro del proceso de

construcción y negociación de la identidad-, pensamos que tal

invención no es una falsificación de la historia -tal como lo

pudo haber entendido el mismo Hobsbawm-, sino que precisamente se

afinca en un pasado que es susceptible de ser transformado para

mostrar su eficacia en los requerimientos del presente.

La memoria del pasado es una creación o representación de una

imagen particular del pasado. Es decir, se seleccionan aquellos

elementos de uno o varios eventos y se dotan de énfasis diferen

tes de acuerdo al testigo y a lo que este quiere o pretende

obtener como respuesta al testimonio narrado: admiración, lAsti

ma, indignación, solidaridad ... Según Taussig (1989), la tempora

lidad de los hechos no importa, es decir, la historia como

sucesión. Lo que realmente interesa es la memoria, la imaginaci6n

y el sueño. En tal sentido, es importante ver cómo el pasado
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actúa en el presente y cómo configura la historia, entendida esta

como oposición de significados en el tiempo y en el cual, segun

él, vencedores y vencidos recrean el cosmos. Lo importante,

entonces, son las huellas del pasado en el presente.

Para Bartlett (1937), la memoria dista mucho de ser un proceso

pasivo; al contrario, es un proceso constructivo regido por

esquemas culturales. La memoria no es, entonces, el resultado de

un proceso mecánico que ha ido guardando la información de manera

fiel. Bartlett plantea, a partir del análisis de los informes

emanados de la expedición al Estrecho de Torres, que los cuentos,

por ejemplo, son reelaborados en el momento mismo de la narración

mediante una nueva racionalización. Lo que puede verse, segun

esto, es que si la memoria es una acción selectiva por parte de

quien está narrando, es porque, igualmente, está interviniendo un

tipo de amnesia que pudiera llamarse estructural (distinta de la

cotidiana o impuesta). Es decir, dentro del conjunto de hechos

ocurridos y que dieron origen a un evento en particular, ciertos

elementos, y no otros, son recobrados -y recordados- para situar

los en una estructura discursiva diferente que pretende obtener

o producir una representación de los hechos igualmente distinta.

Tanto los testimonios de los indígenas como las declaraciones

de la dueña y de la mayoría de los medios de comunicación, hacen

alusión a ciertos hechos pero omiten otros.

o sea, por parte de cada uno de los grupos enfrentados se está

construyendo el pasado; aquí podemos ver que ese pasado se

elabora a partir de la activación de una memoria que se inscribe

tanto dentro de un cierto marco interpretativo como de la políti

ca de representación que cada uno de los grupos dirige hacia el

otro. De manera consciente se construye una imagen de lo que

ocurrió y quien habla se ubica en este contexto dentro de los

hechos por él mismo relatados. Es como un juego de espejos

(Guerrero 1990; Todorov 1987), el narrador de los eventos se ve a
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si mismo en esos hechos, pero a la vez, fabrica su imagen de

acuerdo a los acontecimientos que relata. A partir de la imagen

que elabora de si mismo construye la imagen del otro. Esto es

legitimo si, como afirma Crain (op.cit.220), "no hay narraciones

orales falsas", sino que "cada narración tiene su 'propia narra

tiva de verdad'".

Lo que está en juego aqui, pensamos, es una cuestión de

negociación de la identidad. Cada grupo, utilizando tecnologias

discursivas que considera apropiadas, construye su identidad y se

representa la del otro; pero creemos que si bien se establece la

diferencia del otro y la propia con respecto al otro, se llega,

como afirma Sánchez-Parga (1992), al no reconocimiento de ese

otro, es decir, se niega su derecho a ejercer la diferencia. Este

fenómeno se da de manera recurrente sobre todo por parte de

vastos sectores de blanco-mestizos hacia los indigenas.

y es que aqul está implicada, pienso, la institucionalización

que, desde el poder, se ha hecho de ciertos referentes para la

distinción. Lo distinto, establecido como anormal por el poder 

que promueve sus politicas de representación con repecto al otro

, se apoya en cierto tipo de normas sociales -obviamente promovi

das por tales politicas-, generando prácticas discriminatorias

que se manifiestan en una sistemática intolerancia hacia el otro

(Arditti (1988) y, por lo tanto, a su no reconocimiento; lo que,

en otras palabras, significa no reconocer su derecho a ser

diferente y a considerar un proyecto histórico propio, es decir,

alternativo que, segón Necker (1986: 231), "les les dará un

vigoroso impulso para liberarse de las opresiones tanto cultura

les como socio-económicas, ofreciéndoles al mismo tiempo un

modelo de organización autogestionario."

Pensamos, igualmente, que en la manera de recuperar la memoria

sobre la imagen de Condo está presente la concepción andina del

tiempo. Rappaport (1990b: 113) señala:
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En quechua, cuando se usan las marcas diacriticas apropia
das, los términos de "el pasado" y "frente al observador"
son idénticas: ñawpa. En otras palabras, en la visión andina
del pasado, la historia está "frente al observador", y se
mueve "en retroceso" hacia el observador. Esta visión espa-·
cio temporal contrasta con la nuestra, en la que el pasado
está localizado "detrás" del observador y en la que el
proceso hIstórico se mueve "hacia adelante" permaneciendo
siempre tras nuestro".

As 1 las

presente,

modelo de

cosas, Lázaro Condo es alguien recordado porque está

delante del narrador, de quien lo recuerda. Es un

ser hombre que actúa como referente para la comunidad.

Las "luchas simb6licas"

Ahora bien, el campo dentro del cual se dan los procesos de

simbolización del dirigente muerto y de la tierra es el de la

interacción polltica con respecto al poder. Esa interacción se

definiria por la oposición dominante/subordinado (Llobera 1991;

Bourdieu 1992) y llevarla al grupo de los indigenas a proponer e

impulsar aquellos slmbolos que se contraponen a los que provienen

del grupo o grupos dominantes.

La confrontación entre algunos hacendados (y sus aliados),

empeñados en desfigurar y diluir el significado de la muerte de

Condo y unos indígenas preocupados por preservar y difundir la

memoria del muerto, originó un proceso de lucha o confrontación

simbólica que llega hasta nuestros dias 1 1 •

En este proceso de lucha o de confrontación simbólica, la

función de la memoria de la comunidad se activa cada vez que el

grupo se ve enfrentado a actualizar los eventos ocurridos en

septiembre de 1974. Decimos la función de la memoria porque esta,

pensamos, se ve implicada en la utilización de una táctica que

hace posible la redefinición de los acontecimientos y la partici-
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pación en ellos del dirigente muerto. Táctica que se inscribe, a

su vez, en una busqueda por actualizar la figura de Cando y

situarla de tal manera que no sólo encuentre importancia en

acontecimientos del presente, sino que pueda ser entendida como

un símbolo movilizador de dichos acontecimientos. Es decir, la

imagen de Cando es utilizada como parte del capital simbólico de

los indígenas en la pugna frente a los hacendados y sus actuales

o potenciales aliados.

Se podrla decir, en este sentido, que se da una interacción

simbólica tanto a nivel de los grupos enfrentados como dentro de

cada uno de dichos grupos. Si tomamos en cuenta los testimonios

de los indigenas con respecto a la tierra y a Lázaro Cando y

aquellas declaraciones de los hacendados, advertimos, por la

forma como son tratados, que está en juego una lucha simbólica en

la cual interviene, asimismo, la representación que cada grupo ha

elaborado de 51 mismo y del grupo contrario. Mientras que para el

grupo de los hacendados la tierra es ante todo un medio de

producción del cual debe obtenerse el máximo de rendimiento

aumentando su productividad, para los indigenas la tierra es la

pachamama, la madre tierra que debe ser cuidada y respetada

mediante una compleja ritualización (Montoya 1990). Pero eso no

es todo; hay, dentro del "marco interpretativo" de cada uno de

los grupos, representaciones del otro que igualmente se enfrentan

produciendo y reproduciendo una lucha simbólica permanente;

mientras los hacendados ven en el indigena (asi, singularmente

objetivado) un holgazán que no aprovecha al máximo las posibili

dades del suelo, los indigenas ven al hacendado como un depreda

dor irrespetuoso de la madre tierra. Igualmente, cada grupo, que

en los momentos de mayor conflicto se vé a si mismo como homogé

neo, (sin disensiones) vé en el otro al "enemigo" que intenta

obtener no sólo el control de ese bien común, sino, inclusive,

despojarlo de él~2.
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¿Es posible pensar que desde un primer momento la duena del

predio, los hacendados y las autoridades estatales eran conscien

tes de 10 que podria ocurrir si en sus declaraciones se aceptaba

la muerte del dirigente? En otras palabras, ¿omitir la muerte de

Lázaro Condo en las declaraciones oficiales debe ser entendido

como un recurso táctico para evitar que la figura del dirigente

muerto fuera enarbolada como un simbolo que legitimara la lucha

de los indigenas por la tierra? Y si esto es asi, ¿no cabria

pensar también que el grupo de los hacendados quisiera elaborar

un contra-simbolo en la figura de la duena del predio al presen

tarla (y presentarse ella misma) como la victima de la acción de

"los agitadores de los campesinos"? (Cfr. Orlove, 1991; Gellner,

1989).

Responder afirmativamente a estas preguntas implica, entonces,

aceptar que en la lucha simbólica, dentro de la cual cada grupo

constituye sus propios simbolos a partir de la resignificación de

ciertos elementos comunes (la tierra) o distintos (indigena

muerto/propietaria agredida), se está posibilitando una construc

ción de identidad para ambos grupos. Es decir, contraria a la

idea común de que las "minorias" o los grupos nativos subor

dinados son siempre los que se resisten a perder su identidad,

veriamos que, igualmente, los hacendados están constituyéndose

como un grupo, al menos coyunturalmente, que comparte una misma

identidad. Recordemos, en este sentido, la idea de Turner men

cionada anteriormente cuando nos referiamos al conflicto como un

drama social (véase capitulo 111); pese a las disensiones y

contradicciones muchas veces insuperables, los grupos se homo

gene izan con el fin de enfrentar un enemigo común; homogeneiza

ción que vuelve a entrar en crisis una vez terminada la situación

que le dio origen.

Sin embargo, si bien en los momentos de confrontación puede

darse un proceso de construcción de identidad en cada uno de los

grupos involucrados en el conflicto, estimo que el de los indige-
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nas tiene un espectro de duración mucho mayor ya que estos

comparten una tradición que se expresa en su pensamiento y en la

manera como, por medio de ese pensamiento, llegan a estructurar

simbólicamente su historia y, dentro de ella, las acciones

politicas.

Debemos, también, tomar en cuenta el concepto o categorla de

lo residual introducido por Williams (1980: 144), categoria que,

me parece, tiene que ver mucho con la manera como se emprenden o

desarrollan ciertas prácticas politicas como la de las luchas por

la tierra y, asimismo, la construcción de identidad por parte de

los indigenas a diferencia de como se da la coyuntural construc

ción de identidad por parte de los hacendados.

Para Williams el elemento de 10 residual es algo que si bien

se ha producido en el pasado "todavla se halla en actividad

dentro del proceso cultural" y como un "efectivo elemento del

presente"13.

La tradición, en este sentido, seria entonces, según Williams

"una versión del pasado que intenta conectarse con el presente y

ratificarlo (Ib.138). En cuanto a la ubicación social de 10

residual, Williams (Id.146) considera que gran parte de dicho

elemento "se relaciona con fases y formaciones anteriores del

proceso cultural en que se generaron ciertos significados y

valores reales.

"La eficacia de estas "prácticas culturales residuales"
afirma erain (1989: 59)- parece residir en su marginalidad,
ya que ellas constituyen 'áreas de la experiencia, de la
aspiración y logros humanos que son negados por la cultura
dominante, desvalorizadas y reprimidas' (Williams) ... En
lugar de ser asimilados, ciertos aspectos de la cultura
residual pueden tener una relación de oposición frente al
orden dominante."

Según esto, podemos afirmar entonces que 10 residual actúa
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como una forma de resistencia a la incorporación de ciertos

elementos importantes de la tradición y de la memoria, asi como

simbólicos, por parte de la cultura dominante~4.

[,a constituci6n de LAzaro Condo como slmbolo

Podemos afirmar, retomando nuestras preocupaciones iniciales,

que la figura de Lézaro Cando no actuó como símbolo en los días

inmediatamente siguientes a su muerte aunque uno de los testimo

nios as1 lo refiera. Lo que se ha dado, y es lo que hemos estado

intentando mostrar, es que su simbolización y su ubicación como

s1mbolo de fuerza e impulso para la movilización, es algo poste

rior. Esto debido, nos parece, a que el contexto de las contro

versias entre hacendados e indígenas, en ese entonces, estaba

condicionado por un conjunto de significados

época.

existentes en la

Lázaro Cando, entonces, con el correr de los años, fue exalta

do; es decir, al constituirse en s1mbolo su imagen -siempre

engrandecida en virtud de los significados añadidos según los

contextos históricos diferentes-, esta trasciende lo coyuntural

del momento histórico en que se dieron las luchas en que parti

cipó y su misma muerte, para, mediante la memoria -"que es el

hecho histórico relevante" (Portelli op.cit.29)- poder llegar a

constituirse en alguien que esté vivo y que sigue participando en

las luchas del presente.

"El testimonio de la historia oral -afirma el Popular Memory
Group, citado por Crain (1989: 219)- ... esté profundamente
influenciado por los discursos y las experiencias presentes.
Este es el punto de vista desde el cual están construidas
las narraciones orales ... Estas historias están necesaria
mente influenciadas por los eventos del presente y por la
re-estructuración de lo que es posible pensar y decir."

Recordemos en

anteriormente: la

este momento algo

probable influencia

que hablamos considerado

que pudo haber tenido el
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discurso de la entonces naciente Teologia de la Liberación sobre

el martirio de los pobres bajo la fuerza del poder ejercido por

los poderosos. Este discurso habla comenzado a llegar a través

de los agentes de pastoral de la Diócesis de Riobamba, comprome

tida en la concientizaci6n de los indígenas de la zona.

Tuvieron que pasar algunos afias para que, a través de ciertos

significados nuevos promovidos por una mayor influencia de la

teologla de la liberación y de la irrupción del discurso étnico

en los aftas 80, por ejemplo, se pudiera establecer un marco

interpretativo diverso que favoreciera un proceso de simboliza

ción o de cambio de simbolizaci6n del dirigente muerto. No es que

en los aftas siguientes a su muerte la figura de Cando no hubiera

comenzado a ser simbolizada o que, inclusive, en esos mismos dlas

del evento ya la figura de Cando no hubiera comenzado a inscri

birse en un proceso de simbolización, sino que, en un contexto

posterior, más favorable, esa simbolización alcanzó mayor comple

jidad y cobertura.

Los procesos posteriores a la lucha por la tierra en Toctezi

nin a nivel local, provincial (creación del Movimiento Indigena

de Chimborazo) y nacional (conformación de la Confederación de

Nacionalidades Indigenas del Ecuador), asi como los discursos

generados por esos y otros procesos, afiadieron nuevos significa

dos a los símbolos ya existentes.

Si comparamos los testimonios de los ind1genas reseftados por

Vallejo en su libro y los presentados por nosotros, nos damos

cuenta que ha habido un hiato en tales testimonios; es decir, ha

habido ocasión de reflexionar dichos eventos a la luz de esos

nuevos significados que han podido establecer referentes o marcos

interpretativos distintos. Los testimonios recogidos por nosotros

18 años después de los acontecimientos ya cuentan con elementos

como el de la regionalización del discurso étnico promovido desde

Bolivia y Perú. Movimientos como el katarista y su proyecto
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utópico de una "tierra sin males", la imagen de Tupac Amaru y la

bandera del Tahuantinsuyo incorporados como simbolos de la conti

nuidad de lo andino en nuestro medio han sido, nos parece, facto

res importantes en cuanto a la resignificaci6n de s1mbolos como

la tierra y el dirigente asesinado~~.

La muerte/exaltaci6n de Lázaro Cando ha podido, de esta

manera, inscribirse en un proceso de larga duraci6n gracias a la

tradici6n y a la memoria as1 como a los significados que han ido

incorporándose a marcos interpretativos nuevos generados tanto

dentro corno fuera del pais.

Si en algún momento, como veiamos más arriba, la figura de la

duefta del Lote NQ 7 pretendi6 enarbolarse corno un simbolo de los

atropellos de los indigenas instigados por los "agitadores de los

campesinos", hoy, muchos afias después, tal figura s610 es recor

dada marginalmente cuando se recuerda a aquél que si lleg6 a

convertirse en un simbolo importante: Lázaro Cando.

Un simbolo agregado al de este dirigente puede ser el de la

misma comuna de Toctezinin. ¿O tal vez, seria más exacto decir

que la simbolizaci6n que se produjo en Lázaro Condo fue posible

por los hechos ocurridos alli? En otras palabras: Toctezinin, a

ra1z de los sucesos, ¿comenzó a ser considerada como el ejemplo a

seguir en cuanto a los reclamos de tierra se refiere? Fue vista

por los indigenas como la posibilidad de emprender acciones en

busca de obtener lo que por justicia les correspondia? ¿Se puede

pensar, tal vez, que gracias a la simbolizaci6n de Toctezinin

como un lugar de resistencia y de búsqueda de justicia, Lázaro

Cando, al ser asociado a ese espacio constituido simb61icamente,

encontró las circunstancias favorables para su simbolización?

Esto puede ser posible ya que muchos otros indigenas que murieron

en situaciones distintas -aunque bajo la represión estatal- no

han llegado a recordarse por mucho tiempo, es decir, no han

entrado a formar parte de la memoria lejana y, mucho menos, a
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constituirse en símbolos, ya que carecían, pensamos, de la misma

trayectoria de Lázaro Condo.

Ahora bien, ¿qué símbolos fueron utilizados por los indígenas

durante los dias que antecedieron a los hechos en los cuales fue

muerto Lázaro Cando? Esto nos parece importante establecer porque

hemos venido afirmado que la confrontación estuvo motivada por

otros factores distintos a los de la sola necesidad económica.

Es decir, si para ese entonces todavia Lázaro Cando no hacia su

aparición y, asimismo, no se daba aún el marco interpretativo que

favoreció luego la simbolización del dirigente, entonces cuáles

fueron aquellos símbolos que pudieron haberse constituido en

activadores para la movilización? Recordemos que Cando sólo

viene a intervenir en el momento de la toma simbólica del predio

mediante la minga.

Uno de esos simbolos es la misma tierra de la cual ya hemos

hablado anteriormente (ver capítulo 11). otro simbolo, pensamos,

pudo haberse constituido a partir de la imagen que la comunidad

tenia de si misma cuando, en ocasiones anteriores, habia empren

dido ciertas acciones exitosas en contra de hacendados y autori

dades locales. Es decir, la misma comunidad se constituye como un

simbolo. La unidad vivida y expresada no s610 durante esos

eventos, sino durante algunos otros momentos de su historia,

puede haber significado un referente -tal vez discontinuo, pero

referente al fin para la manera como el grupo fue autorrepresen

tándose y definiéndose en relación al grupo con el cual se

enfrentaba. Aunque estas consideraciones precisan de una mayor

profundización te6rica y empirica, creemos que se puede afirmar,

aunque s6lo sea provisionalmente, que asi como un grupo construye

culturamente su entorno, es decir, el "paisaje" (Poole 1988b),

igualmente se puede dar una construcci6n cultural del grupo sobre

si mismo, construcci6n que, en determinados momentos puede llegar

a convertirse en un simbolo.
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Estiímamos que la simbolización ocurre de manera permanente

dentro de procesos histórico-culturales pero ciertos s1mbolos

encuentran su lugar y se activan en momentos especificos para dar

respuesta a realidades o situaciones que lo requieren. Es decir,

hay elementos que actúan como s1mbolos en momentos en los cuales

las condiciones (económicas, sociales o politicas) asi lo preci

san. Los simbolos forman parte del llamado "capital simbólico"

(Bourdieu 1980) y son utilizados en aquellos enfrentamientos que

se suceden dentro de ciertos campos constituidos precisamente a

partir de la confrontación (Bourdieu 1990). De esta manera, bien

hay símbolos que se activan sólo en ciertos momentos y otros

slmbolos que son redefinidos según las circunstancias lo requie

ran, hay otros que se constituyen como tales en el momento mismo

del evento, durante la confrontación, por ejemplo. Pensamos,

entonces, que posiblemente no hay algo asl -por lo menos no

siempre- como un depósito de simbolos del cual el grupo extrae

aquellos que le serén més beneficiosos para, en esa lucha simbó

lica, enfrentar los simbolos del contrincante. El capital simbó

lico entonces, estarla conformado por una serie de símbolos que

van siendo resignificados de acuerdo al marco interpretativo y a

las circunstancias sobre las cuales operan, pero, asimismo, por

simbolos gue se constituyen coyunturalmente y que pueden obrar, o

bien ad hoc, o bien pueden entrar a formar parte del capital

simbólico y ser utilizados posteriormente en otros eventos.

"Los s1mbolos -afirma Landsman (op.cit.837)- ... tienen
eficacia de movilización en la medida en que manifiestan el
marco interpretativo sostenido por actores politicos. El
poder de un símbolo cualquiera se deriva entonces de su
referencia a todo un conjunto de significados, cada uno
relacionado con el otro como componentes del marco interpre
tativo de los actores. Esto permite flexibilidad en respon
der a las diversas instancias de lo que seria esencialmente
la misma controversia bésica, en diferentes lugares y tiem
pos ... el concepto de marco interpretativo ofrece asl una
iluminación de cómo son usados los simbolos para poner en
relación el significado con la acción polltica."
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Landsman propone estudiar o analizar el proceso simbólico en

el tiempo, de ahi que estimáramos útil explorar aquellos simbolos

que llegaron a constituirse como tales en procesos hist6rico

culturales anteriores al evento de 1974.

Estos s1mbo10s, según Landsman, son escogidos y manipulados de

manera consciente por parte de los participantes (Ib.826),

buscando as! el apoyo de otros sectores hacia su lucha; en otras

palabras, se inscribirían dentro de las denominadas "estrategias

simbólicas"; articuladas en torno a la tierra y a la identidad

comunitaria, que fueron los referentes de las acciones que

desembocaron en la toma del lote NQ 7 en la mañana del 26 de

septiembre de 1974.



CONCLUSIONES

Si en los dos primeros capitulos del presente trabajo intenta

mos mostrar el contexto histórico-social dentro del cual se

dieron los acontecimientos de septiembre de 1974, asi como las

declaraciones y testimonios de quienes directa o indirectamente

participaron en dichos eventos, en los capitulas siguientes

quisimos considerar algunos aspectos que, a nuestro parecer, hay

que tomar en cuanta para dar razón deosu naturaleza.

Un aspecto importante que estuvo presente en todo momento fue

el concepto de cultura entendido como producción permanente a

partir de prácticas sociales concretas y no como algo dado o

hecho de una vez para siempre. Es decir, hemos evitado el concep

to reificado de cultura, caracterizándola más bien como "un tipo

particular de producción (Garcla Canclini 1986: 26) que responde

a los retos que un grupo debe enfrentar en las relaciones con

otros grupos y, asimismo, en sus relaciones internas.

Aspectos como

ria, entre otros,

la historia, el poder, la tradición y la memo

fueron tomados en cuenta para mostrar cómo

elproceso simbólico se inscribe en las prácticas sociales,

politicas, culturales e ideológicas de los agentes sociales y

constituye un factor importante de identidad para los grupos

enfrentados aunque, como tuvimos oportunidad de ver, esas identi

dades se presentan de manera diferente.

Los simbolos se inscriben en un proceso histórico que les

posibilita bien el cambio y la resignificación o bien su consti

tución en el momento mismo de la confrontación.

Pensamos que objetivos propuestos en la introducción fueron

alcanzados, aunque no dejamos de lado la posibilidad de que

puedan ser retomados para una mayor profundización al contar con

un mayor número de datos etnográficos asi como de una más amplia

literatura antropológica. Tal es elcaso de la forma como los
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indlgenas están articulando sus creencias y su concepci6n sobre

la tierra con la sobreexplotación a la cual ellos mismos la están

sometiendo obligados por la necesidad, pero sin llegar a tener,

por eso, la misma concepción de los mestizos: de la ritualizaci6n

de ciertas prácticas con motivo de la celebración anual de la

muerte de Lázaro Condo por parte de los habitantes de Toctezinin,

y del carácter politico y provisional de las representaciones

tomando en cuenta la multivocidad de individuos y grupos sobre la

figura del dirigente muerto.

Los datos presentados quisieron ser un referente en el intento

de articular las propuestas teóricas sobre los temas tratados

(identidad, simbolización, tradición, cultura, memoria y poder)

y, asimismo, vincular estos temas con nuestra preocupación

primordial: mostrar que en la base de las luchas por la tierra no

están implicados única y exclusivamente aspectos económicos o

materiales¡ que lo que está en juego en estas movilizaciones y

conflictos es algo que guarda relación no sólo con la reproduc

ción física del grupo, sino, como se afirmaba antes, con "el

estilo de vida indígena" para, de esta manera, seguir enfrentando

"el momento actual".



NOTAS

1. Para Guerrero (1983: 219), la hacienda huasipunguera se

caracteriza o está constituida

"por dos esferas de relaciones sociales que se plasman
materialmente en el anfructuoso paisaje andino: la produc
ción mercantil, que se realiza en amplios potreros y grandes
sementeras ... ; la reproducción, que en el espacio se desdi
buja corno una colcha de retazos policromados formados por
los lotes (huasipungos) agrupados en racimos y esparcidos en
las laderas, quebradas o monticulos de los pisos intermedio
y alto que bordea la linea ecológica del páramo ...
El elemento orgánicamente estructurante de estas dos esferas
son las relaciones (económicas y también de dominación,
reciprocidad y rituales) de renta de trabajo en su modalidad
histórica andina huasipunguera".

2. La minga, según Rostworowski (1988: 297), es un "sistema de

trabajo o cumplimiento de obligación por substitución, a base de

un acuerdo antelado".

3. Considero importante en Turner la posibilidad de analizar el

campo lingüistico; cómo cada una de las cuatro fases da lugar a

la utilización de un léxico particular, sus propias formas de

discurso y sus propios estilos, su propia retórica, sus propias

clases de lenguaje no verbal y sus propios simbolismos. Pero esto

será abordado s610 de manera parcial en la presente investiga

ción.

4. Por lo general, en los afiches o carteles que convocan a

diversos eventos indigenas, se encuentra la imagen -o icono- del

dirigente asesinado. Siempre es la misma: más pequeña o más

grande, pero siempre la misma. En ella, Lázaro Condo aparece son

riente, confiable, indio. S610 se ve el rostro pero, al parecer,

es suficiente.

5. En palabras de Turner (op.cit.128), "un campo politico se

constituye cuando un grupo politico, mediante la acción, se
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orienta a lograr un prop6sito." (Cfr. Bourdieu 1992).

6. Podemos introducir la importancia de la escritura en la

transmisión de la memoria. La escritura permite que algunos

referentes de la memoria sean permanentes en el momento en el

cual el discurso testimonial los actualiza segón las circunstan

cias (Rappaport 1987, 1989a, 1989b, 1990). Cuando una representa

ci6n ha sido registrada -Vansina (1985)-, la informaci6n viene a

ser permamente y se convierte en texto. Es una tradici6n inter

pretada por la tradici6n del informante. El texto es algo estable

e independiente de quienes lo interpretan. Ya no es un testimo

nio, pues este es oral y puede tener lugar muchas veces. El texto

es, segón Henige (1982), un referente que produce nuevos testimo

nios (relatos orales) mediante la "retroalimentación" y, por 10

mismo, nuevas actualizaciones de la tradici6n en relaci6n con la

simbolizaci6n, la construcci6n de identidad y la movilizaci6n

po11tica.

7. Es importante considerar, as1 sea s6lo de paso, la propuesta

de Taussig (1982), segón la cual es importante rastrear en la

historia la causalidad de ciertos conceptos e ideas (la manera

como un grupo concibe a otro, es decir, las imágenes que forman

parte de los discursos del poder y de c6mo este se fundamenta en

10 diferente), así como explicar las relaciones contemporáneas

entre indios y mestizos a partir de un cierto origen hist6rico.

De todas maneras, pensamos que con 10 anotado hemos podido

contextualizar o señalar esos marcos interpretativos en los

cuales se inscriben tanto los discursos indios como los blanco

mestizos.

8. Como señala Crain (1989), igualmente haciéndose eco de las

ideas de Thompson, los seres humanos no actóan guiados por el

instinto, as1 como tampoco reaccionando ref1ejamente a estimulas

provenientes de afuera. Las diferentes respuestas a los aconteci

mientos "están medidas por categor1as y evaluaciones". Ahora



bien, la misma acción emprendida por los hombres está cargada de

significados que son construidos históricamente, es decir, no es

algo inmutable, sino algo que se construye en el proceso de las

relaciones del individuo con la sociedad.

9. Más adelante Portelli (op.cit.5) señala que la imagen del

muerto, en ciertos procesos, se llega a convertir en la "icono

grafia de un martirio, de crucifixión, que tiene, posibles

origenes religiosos". Recordemos aqui lo que igualmente proponia

Turner para el caso de Hidalgo.

10. La oralidad que transmite los acontecimientos del pasado no

sólo pretende dar una sanción moral acerca de tales eventos, sino

también, hacer una critica a la situación de coloniaje que se

perpetúa en el presente. En otras palabras, el recuerdo de lo que

pasó y su condena implica igualmente una condena a la situación

actual dentro de la cual las relaciones indio/blanco-mestizo

permanecen casi inalteradas.

11. Tal es el caso, por ejemplo, de las afirmaciones de Pérez

Arteta y de Bustamante Cárdenas (1991) -presidentes de la Cámara

de Agricultura de la Primera Zona y de la Asociación de Ganaderos

de la Sierra y el Oriente respectivamente-, al referirse al

levantamiento indigena de junio de 1990.

12. Poole (1988a), establece con De Certau una diferencia entre

estrategia y táctica. La estrategia, según Poole, implicarla un

plan constituido de acuerdo a un objetivo concreto, el cual es

realizado por un orden social establecido y de acuerdo a crite

rios y categorias de actividad previamente definidos y aceptados.

La táctica, a su vez, estaria en relación con actividades disper

sas, menos articuladas y llevadas a cabo por poblaciones subordi

nadas. "Las estrategias -argumenta De Certau (1990: 63)- apuntan

hacia la resistencia que el establecimiento de un lugar ofrece a

la usura del tiempo: la táctica apunta hacia una hábil utiliza

ción del tiempo, de las ocasiones que él presenta y también de



los juegos que él introduce en las funciones de poder." (Subraya

dos en el original),

13. Dentro de una cultura, y "desde una area total posible del

pasado y del futuro" -señala Williams (op.cit.138)-, se seleccio

nan y se acentúan ciertos significados y prácticas y otros son

rechazados y excluidos. Dicha selección es presentada como "la

tradición", como el "pasado significativo".

Encuentro importante la la referencia que Pujadas (1992: 3-4)

hace acerca de la memoria colectiva: "La memoria colectiva corno

depositaria del conjunto de atributos y simbolos de una socie

dad -afirma-, constituye un discurso de legitimación del orden

social establecido, constituye una construcción social y no es

algo dado por antonomasia. Como construcción social que es,

supone una determinada lectura o interpretación del pasado que

implica un proyecto de futuro que se legitima precisamente a

través de una idea subyacentee de continuidad".

14. Si bien con repecto a la figura simbolizada de Lazara Cando y

a otros significados, prActicas y valores pueden encontrarse

ciertos consensos colectivos. esto no quiere decir que todos los

elementos de la cultura sean compartidos, ya que puede haber un

manejo diferenciadode simbolos, al interior del ambito indigena,

por parte de los distintos grupos o clases. En este sentido,

pensamos que puede haber una diferencia en cuanto a la manera

como la dirigencia indígena, tanto a nivel local como provincial

y nacional han hecho "uso" de la figura del dirigente muerto. Es

decir, se puede encontrar quizA, en un trabajo posterior y

mediante un mayor número de datos etnográficos, una multivocidad

importante con respecto a lo que la figura de Lazaroo Cando

representa para ciertos individuos y grupos, lo que nos lleva a

pensar en el caracter politico y provisional de toda representa

ción.

15. En un video realizado sobre el levantamiento indígena en
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Ecuador en 1990 1 aparecen estos y otros elementos que nos llevan

a afirmar lo dicho.
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