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Resumen

En el marco del pluralismo juridico, esta tesis investiga al ritual y el conflicto
(tinku) que se produce en algunas comunidades andinas de Bolivia, Perti y Ecuador. Las
peleas rituales (tinku) son actos simultdneos que ocurren en las celebraciones sagradas
que se producen en diferentes momentos del afio pero que estdn asociadas a las
celebraciones religiosas y al calendario agricola andino. Pese a que estas peleas rituales
estan cargadas de violencia, constituyen sacrificios eficaces pues encierran un sistema
normativo y mecanismos de resolucion de conflictos. Esta normatividad de ninguna
forma coincide con las disposiciones del ordenamiento juridico estatal o el sistema de
administracion de justicias indigenas. En realidad, se manifiestan como un rechazo a las
formas normativas imperantes que no regulan ni emancipan. Esta investigacion pretende
mostrar como el tinku, por medio del ritual, puede entenderse como una forma de
resolucion de conflictos valida y legitima en las sociedades en las que se practica. Para la
apropiada reconstruccion y comprension de las peleas rituales, este trabajo propone el
desarrollo y aplicacion del método intercultural y la descripcion literaria de estos
fendémenos. Estos elementos permitiran trasladar al lector a una realidad distinta que

requiere ser comprendida desde la interculturalidad.

Palabras clave: peleas rituales, tinku, ritual, violencia, inti raymi, takanakuy,

venganza, justicia alternativa, método intercultural, pluralismo juridico.
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Introduccion

Los conflictos, contradicciones y la existencia de practicas que contravienen las
normas son algunas de las manifestaciones de la existencia de toda sociedad plural. Esta
realidad que confronta el orden social (juridico), y, en ciertos casos, se manifiesta por
medio del ritual y la celebracién, no necesariamente constituye una conducta que
transgrede el derecho y el equilibrio de la sociedad. Por el contrario, su objetivo podria

ser devolver a la sociedad a un estado de paz y convivencia armonica.

Por medio del ritual es posible encontrar el equilibrio entre la obediencia estricta
a las normas sociales impuestas por la autoridad y la necesaria violacion de las mismas
por ser contradictorias con el orden natural, es decir, entre el mundo sagrado y el profano.
El ser humano pertenece al orden natural y el condicionamiento de las normas le colocan
en una posicion inadecuada. Esta situacion hace posible la infraccion. Entonces el ritual
puede considerarse como una forma de negociacion de una nueva condicion del ser
humano en la sociedad. En ella puede transitar del mundo profano al sagrado y de vuelta

al profano sin violar el orden social.

El sacrificio que se desarrolla durante ciertos rituales es el instrumento que
intermedia entre el mundo profano y el sagrado por medio del derramamiento de sangre
de la victima (humana o animal). La sangre y la muerte revisten a la victima y a la
comunidad de una fuerza santa, pura y preservadora del mal. Consecuentemente, la
violencia, la transgresion, los celos y rivalidades que dominaban a la sociedad
desaparecen por medio del sacrificio pues la victima absorbe la impureza y la desparece.
Sin embargo, si en el sacrificio predomina la violencia negativa y la venganza el ritual
pierde su eficacia, y, este acto simbdlico se transforma en un crimen sancionado por el

orden social y también por el orden natural.

Entonces, si bien, el ritual es un tiempo de purificacion, reciprocidad y
compromiso producto de la fuerza de la naturaleza, de la posicion del sol y la energia de
las vertientes, puede ser también un periodo de venganzas. Por ejemplo, “en medio del

ritual ecuatoriano se puede todavia observar campesinos que portan a sus espaldas
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“aciales” para defenderse de sus enemigos o para saldar cuentas sobre los lomos de sus

projimos.”!

Es comun en las fiestas religiosas de paises andinos como Bolivia, Pert y Ecuador,
la propiciacion de encuentros violentos entre bandos rivales que empiezan y terminan con
sacrificios a la madre tierra, al sol y las vertientes. “Se ha sefalado que ademas de limpiar
los campos, se ofrecian entonces oblaciones sangrientas a los apus o sefores de las
montafias... con el fin de demostrar bravura y ofrecer a la hambrienta tierra la sangre
fertilizadora™. A estos enfrentamientos se les ha dado el nombre de “peleas rituales” o

tinku.

No obstante, aunque los enfrentamientos violentos que ocurren en el ritual, es
muestra de autonomia y resistencia de las comunidades indigenas a la convivencia con el
ordenamiento juridico estatal y a la subordinacién normativa y cultural, las
manifestaciones simbdlicas y juridicas que se producen durante el conflicto deben ser
analizadas cuidadosamente con el fin de establecer dos aspectos esenciales. Por una parte,
determinar si este acto, es una manifestacion del derecho indigena o si se configura un
nuevo derecho debido a la interseccion, interpenetracion y transmutacion de varios
ordenamientos juridicos en el mismo espacio geografico. En segundo lugar, establecer si
el ejercicio de resistencia de estos sujetos, configuradores y ejecutores de su derecho,
propicia nuevas desigualdades y vulnera sus derechos a partir de las relaciones de poder

al interior de la fiesta.

Debido a que el objeto de estudio de esta investigacion es Ritual y derecho en el
tinku, se consider¢ las peleas rituales que tengan como objetivo la resolucion de conflictos
y que se realicen en la region Andina. A pesar de que esta investigacion aspiraba realizar
un estudio de las peleas rituales de los paises andinos: Ecuador, Perti, Colombia, Bolivia
y Chile, no fue posible. En Chile, por ejemplo, el tinku esta asociado a las movilizaciones
y a la protesta social o actos reivindicativos como lo menciona Francisca Fernandez.’ En

Colombia el conflicto se ha estudiado en distintos escenarios, uno de ellos es el de la

' Segundo, Moreno Yanez, Simbolismo y Ritual en las sublevaciones indigenas, (Quito:
Corporacion Editora Nacional, 2017), 46.

2 Moreno Yanez, Simbolismo y Ritual en las sublevaciones indigenas, 50.

® Francisca Fernandez Droguett, Roberto Fernandez Droguett, El tinku como expresion politica:
Contribuciones hacia una ciudadania activista en Santiago de Chile, Psicoperspectivas 14 No.2, 2015, 67.
Fuente consultada en https://www.psicoperspectivas.cl/index.php/psicoperspectivas/article/view/547.
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justicia alternativa, pero no tiene correspondencia a la practica de peleas rituales que
resuelvan los conflictos.* Por esta razon, esta investigacion se referira al finku, en cuanto

pelea ritual, que se realiza en Ecuador, Perti y Bolivia.

En Pert, las peleas rituales toman el nombre de takanakuy y se practican en
algunos distritos de Pert principalmente en el distrito de Santo Tomdas- provincia de
Chumbivilcas. En Bolivia las peleas rituales se denominan tinku y se practican
principalmente en el departamento de Potosi. Esta investigacion se realizé en San Pedro
de Macha que se encuentra ubicada en la provincia de Chayanta del departamento de
Potosi. En el Ecuador, las peleas rituales, se realizan, principalmente, durante la
celebracion del equinoccio de verano en el Inti Raymi. La investigacion se realizo en la
provincia de Imbabura en los cantones de Otavalo y Cotacachi, y en el canton de

Cayambe, perteneciente a la provincia de Pichincha.

Este trabajo estd dividido en tres partes: metodologica, descriptiva y tedrica. El
capitulo primero explica el disefo de la investigacion y las limitaciones de la propuesta
metodolodgica. La etnografia, la observacion participante y la entrevista son los elementos
que permitieron obtener la informacion que estructura este trabajo. Sin embargo, la
comprension adecuada de la informacion y el objeto de estudio, en esta investigacion, fue
posible a partir de un estudio intercultural. Por ese motivo, este capitulo realiza una
aproximacion al método intercultural que podria aplicarse de forma transversal en todas
las investigaciones, principalmente en aquellas que aspiren realizar un estudio de grupos

culturales.

El capitulo segundo incorpora el diario de campo desde una redaccion descriptiva
pero literaria. El objetivo de la incorporacion del diario de campo es trasladar al lector a
las practicas juridicas de Perd, Bolivia y Ecuador. Este capitulo concentra la riqueza
cultural de las comunidades andinas desde una mirada distinta, desde el pluralismo y la

diversidad.

Debido a que se presenta al lector un trabajo juridico distinto que rompe con la
estructura propia de las investigaciones juridicas que se han realizado en el Ecuador, se

ha incorporado distintos elementos para transmitir verdaderamente las distintas

4 Ovalle, Lilian. “Narcotrafico y poder. Campo de lucha por la legitimidad”. (Athenea Digital.
Universidad Auténoma de Baja California, 2010), 89.
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dimensiones del derecho. EI diario de campo no solo ha permitido revivir mis
experiencias para contarlas, también me ha permitido entenderlas e interiorizarlas. Este
instrumento facilit6 la redaccion de esta tesis ya que contiene informacion insustituible y

ademas recoge mi corto transito por una forma de vida distinta.

El pluralismo juridico exige al investigador no solo una propuesta tedrica
reivindicativa, exige un texto que aproxime al lector en ese mundo diverso. Por esta razon
en la redaccion del segundo capitulo, se realiza una narracion en primera persona. El uso
de un lenguaje informal pero descriptivo traslada el diario de campo a una especie de
cuento o novela que recoge las practicas de las comunidades seleccionadas para este

estudio.

El capitulo tercero y cuarto condensan el desarrollo tedrico de esta investigacion.
El capitulo tercero explica las peleas rituales que se realizan en las comunidades andinas.
Desarrolla la explicacion tedrica del tinku y de los rituales que lo rodean. Se propone una
reconstruccion historica de estas practicas, pero se incorpora también la evolucion que
han tenido durante todos estos anos. El andlisis del #inku inicia en la comunidad, pero se
extiende a la intervencion del Estado y a la postura que la sociedad tiene al respecto. Se
propone, entonces, distintas miradas sobre el ritual, el control estatal y el sacrificio que

se realiza en estas practicas.

El capitulo cuarto explica al finku asociado al derecho. Las peleas rituales se
encuentran inmersas en dos elementos: la violencia y el ritual. El abordaje juridico y
teodrico que se realiza de estos elementos crea la posibilidad de entender al tinku como un
mecanismo que resuelve conflictos desde la justicia alternativa. Aunque no es la inica
teoria empleada, la explicacion de la justicia y este ritual se desarrolla a partir de la teoria
del chivo expiatorio de René Girard. Abordar a profundidad esta teoria permiti6 entender

y explicar mejor los casos que se estudian en esta investigacion.

Desde luego esta investigacion ha tenido varias limitaciones. La mas importante
puede verificarse en la comprension empirica de las pelas rituales. Durante la etnografia
fue imposible evitar el choque cultural. Soy mestiza y desde lejos he mirado la cultura
andina, nunca tuve una proximidad a las comunidades indigenas ni a su estilo de vida.
Por esta razdn la investigacion se detuvo hasta encontrar un mecanismo que me permita

asimilar la vivencia en las comunidades, pero desde una postura intercultural. Por este
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motivo, este trabajo incorpora un capitulo metodoldégico. Crei necesario compartir con el
lector mi experiencia y la forma en la que pude superar el choque cultural. Asi mismo, el
tiempo fue un condicionante de esta investigacion. Debido a que tenia que realizar visitas
de campo a otros paises y en otras provincias del Ecuador realicé una planificacion que
me permitiria mantener una estancia en una universidad y luego el trabajo de campo en
las comunidades. Sin embargo, no fue posible permanecer el tiempo esperado debido a
las restricciones que cada Estado incorpor6 luego de la pandemia por Covid-19. Por este
motivo la investigacion en Bolivia la realicé en el 2022 y por un tiempo inferior al
esperado. La planificacion inicial, ademads, incorporaba la posibilidad de realizar una
segunda estancia en Peru y Bolivia, pero las restricciones de ingreso a estos paises

repercutieron en esta posibilidad.

Es importante indicar que durante las estancias de investigacion realizadas no fue
posible obtener toda la informacion deseada ya que siempre consideré necesaria, al
menos, una segunda visita a cada comunidad. Esta deficiencia pudo compensarse, de
alguna manera, con investigaciones bibliograficas y todas las entrevistas realizadas en la
comunidad. De todos modos, esta limitacion no priva de validez a esta investigacion, pero

si abre la puerta para nuevas miradas, perspectivas y estudios posteriores.

La dificultad de mantener un contacto con los lideres comunitarios también
represento un retraso en la investigacion, ya que el acceso a la informacion no fue fluido.
En algunas comunidades, incluso las autoridades locales y la fuerza publica se rehusaron
a proporcionarme informacion. Por ultimo, el machismo que aun existe en ciertas
comunidades andinas también represent6 un problema en el acceso a la comunidad y por
tanto a la informacién. En algunas comunidades en el Ecuador, por ejemplo, solo se
admite bailar en la fiesta a los hombres, las mujeres tienen otras actividades que
desempefiar. Asi mismo, en las comunidades que visité en Perti no pude integrarme
adecuadamente por ser mujer. Descarté la discriminacion por ser mestiza y extranjera al

notar que Francisco, mi hermano, si pudo conseguir informacion.

Como en otras investigaciones, existen un interés particular en el objeto de estudio
de esta tesis. Soy cotacachefia y creci en una sociedad segmentada y con varias
obcecaciones que corresponden al paradigma de la colonialidad. Nunca tuve una
proximidad a las comunidades indigenas, pero me propuse realizar una investigacion

sobre sus practicas porque creo en el desarrollo del derecho desde abajo y en la necesidad
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de reforzar la interculturalidad. Las peleas rituales fueron practicas con las que he
convivido toda la vida y nunca las comprendi. A fin de liberarme del prejuicio, que no es
solo mio, de que son préacticas salvajes e incivilizadas, expongo este estudio tedrico que
invita al lector a analizar criticamente las diferentes versiones que existen sobre el tinku

(peleas rituales).

Finalmente, esta investigacion ofrece al lector mi propio aprendizaje sobre las
culturas y su diversidad. La aplicacion del método intercultural en el descubrimiento de
la informacién y en la composicion de este trabajo propone una mirada diferente del tinku
y las précticas rituales de las comunidades. Este método resalta el conocimiento del sur e
invita a crear nuevos horizontes en la investigacion. No solo realiza una nueva propuesta
para la justicia alternativa y el pluralismo juridico, también propone una nueva vision
sobre las practicas de resolucion de conflictos. Animo al lector a realizar una revision
critica de este trabajo, pero sobre todo a proponer nuevas miradas y continuar con esta

investigacion.
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Capitulo Primero

Una Metodologia Intercultural

La muerte me habria atrapado como una arafia que mordia rabiosamente dispuesta
a hacerme sucumbir. Estaba inmdvil, lisiada por el miedo. Trate de reaccionar y no puede.
Grité, pero la musica y el ruido de la fiesta opacaba mi débil voz. Con una nerviosidad
animal, las manos de esos hombres apretaban imbécilmente mi cuerpo para
desmembrarlo. El dolor intenso y el humo me habian confundido. Empecé a sentirme
aletargada, los olores de la celebracion se mezclaban con el humo y todo empez6 a perder
sentido. Las personas tenian un rostro amorfo. Ojos muy pequefios que se veian
desproporcionados alado de unas orejas inmensas. Con sus manos robustas tomaba un
cuchillo sin estructura para afilarlo. Pero fue imposible porque el cuchillo estaba hecho

de goma o eso me parecio ver.

Por momentos perdia la conciencia, pero ahi estaba otra vez ese dolor frio, vertical
y cortante para traerme a la realidad. A mi lado preparaban escrupulosamente a los
animales para el sacrificio. Se trataba de unas hermosas alpacas de lana dorada y rizada
que resplandecia en el sol. Tenian una postura rigida, soberbia y elegante, coherente con
el ritual. jCuan noble es la alpaca! Se aproxima su muerte y su mirada no pierde la
serenidad. Pero la solemnidad dur6 poco. Las gallinas y borregos introdujeron el caos, se
rehusaban a ser, también, las victimas de este sacrificio. El cacareo de las gallinas opacaba
unas voces muy agudas que recitaban plegarias a los apus, lo hacian en quichua pero
ciertas palabras me resultaban familiares, seguramente en otro momento de la vida las

habia escuchado.

El terror me dio una puifialada en el pecho y entendi que era momento de hacer mi
propia plegaria porque la muerte estaba proxima. Para entonces habia perdido ya el
dominio de mi cuerpo, apenas abria los 0jos. Tal vez ya estaba muerta pero ese penetrante
olor a corral no podia ser imaginario. Hubiese querido cambiar esta historia. Debi correr
en cuanto adverti el peligro, pero el deseo de ver aquel ritual me detuvo. Es innegable lo

que dice Emmanuel Levinas, el deseo metafisico tiende hacia el otro, aquel que es
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absolutamente desconocido.’ Ademads, durante mi visita a esa comunidad no percibi
ningun riesgo. Un par de dias antes dofia Eusebia me hosped6 en su hostal, compré varios
tejidos en la placita central y almorzaba en la picanteria de don Lucho. Visité la Iglesia y
algunos lugares turisticos y pude realizar entrevistas sobre el ritual y la celebracion que
se aproximaba. No puedo alardear sobre la excesiva atencion durante mi estancia, pero si
puedo decir que recibi el mismo trato amable que se daba a todos los turistas. Nunca crei

que los mismos sujetos que me habria acogido se transformarian en mis verdugos.

Con la punta de un cuchillo desgarraron mi vientre y la euforia se apodero de todas
esas personas. Era el éxtasis del ritual. Fui testigo de las plegarias, oblaciones y sacrificios
que se ofrecen a la cruz. Es deslumbrante la prolijidad con la que se usan los instrumentos
del sacrificio, el perfecto orden que tienen los rituales y la euforia con que la comunidad

recibe la sangre del sacrificio que les devolvera un estado de pureza.

Finalmente lleg6 la muerte. Pero, atin podia percibir lo que sucedia a mi alrededor.
Varios gallinazos volaban sobre la plaza, el olor a chicha, a sudor y a lodo podrido los
atrajo. El ambiente se tornaba fétido, no podia esperarse algo distinto de aquella situacion.
De pronto recordé un cuento de Monterroso que leia con mi abuela hace algunos afios.
Decia que Fray Bartolomé Arrazola, cuando estuvo por Guatemala, fue atrapado por un
grupo de indigenas y se disponian a sacrificarlo. Para escapar de su muerte, y recordando
que ese dia habria un eclipse solar, Fray Bartolom¢ inventd una plegaria y anunci6 que si
no era liberado el cielo se oscureceria y el sol desapareceria. Luego de un momento un
indigena empez0 a recitar las fechas de los eclipses que de acuerdo al calendario maya se
producirian en los afios proximos.® La verdad no se para qué pensaba en esas cosas. Ya
estaba muerta, no habia un eclipse y tampoco creerian mi plegaria. Tal vez la afioranza

de mi abuela me llevaba a recordar sus cuentos y canciones en momentos como estos.

Ya no habia un grado de calor en mi cuerpo y la nostalgia me invadié porque yo
no era un cadaver formal. Siempre imaginé que mi muerte seria distinta. Asi como el
amor, la muerte también debia ser romantica. Pensé que con muchos afios encima

expiraria en mi habitacion o en la cama de un hospital, rodeada de mis seres amados. De

5 Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito. Ensayos sobre la exterioridad, (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 2002), 57.

® Augusto Monterroso, “El eclipse” en El eclipse y otros cuentos, (Guatemala: Alianza Cien,
2016).
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repente, senti como vertian la sangre de un animal sobre mi rostro. Abri los ojos y la

impresion de ver a la alpaca dorada degollada me desperto.

Durante un mes tuve este mismo suefo...

Las perturbadoras imagenes de este suefio muchas veces me convencieron de
desistir de esta investigacion. ;Como justificar la existencia de la justicia en ciertas
practicas que ni yo misma lograba procesar? En la Facultad aprendi a amar la justicia, o
bueno, la idea de justicia que defiende y respeta un abogado. La justicia, esa idea abstracta
que permite disgregar lo bueno de lo malo y que se traduce en un principio que corrige
las aberraciones de la ley y ampara al individuo. Precisamente, esa idea de justicia

asociada a lo correcto, habria reforzado la crisis en la que estaba sumida.

No, no es que mi apreciacion sobre la justicia no habia madurado mas alla de la
austera definicion que ofrece el derecho positivo. La justicia incluso me habria llevado a
cuestionar fuertemente al derecho positivo y la estructura estatal porque habia tenido la
posibilidad de ser parte y mirar de cerca muchas précticas mas justas y legitimas que las
de la ley. Estas experiencias me habrian permitido comprender que las sociedades son
diversas y que la forma de la justicia y el derecho no necesariamente deben coincidir. Ya
que, si bien la justicia recoge la esencia de la sociedad y sus aspiraciones maximas, cada

sociedad tiene una concepcion distinta de justicia.

De cualquier forma, siempre asocié la justicia a practicas democraticas que se
reforzaban en principios como la igualdad, la libertad, la redistribucion y la reciprocidad.
Si estas practicas, finalmente, estarian dirigidas hacia la proteccion y reivindicacion de
los derechos ;Como podria ahora establecer un parametro para contrastar la justicia con

manifestaciones de violencia?

Habia considerado que lo mejor era concluir que las peleas rituales podrian
asimilarse al carnaval, entendido como un espacio de catarsis social. Las pelas rituales y
el carnaval, por un lado, proponen la purificacion de la sociedad por medio del ritual y,
por otro lado, permiten liberar toda la violencia que genera la rigidez del derecho estatal
en los individuos. Este contraste es posible porque el ritual es el elemento comun. Para
conseguir la convivencia social las reglas restringen la libertad y condicionan la

naturaleza de los individuos. Por medio del ritual, los individuos pueden aliviar el estado
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de opresion que produce las reglas ya que el ritual les permite escapar de ese
condicionamiento.” Asi como el carnaval, las peleas rituales podrian ser esa atmosfera
que da rienda suelta a un discurso estrafalario de resistencia a las estructuras impuestas
por la sociedad y el Estado. Donde el lenguaje se relativiza por medio de la representacion
de distintos simbolos, consagrando o repudiando a la autoridad. El reto es lo insélito y la
hilaridad que se manifiestan en la parodia y la transgresion. Esto es apenas evidente en la
vestimenta. Las mdscaras y el vestido ademds de ocultar la identidad de los sujetos,

manifiestan la ironia de la autoridad y las estructuras sociales.

Estas practicas, desde luego son expresiones incensurables de la libertad, y de la
apatia por la norma y la deficiente resolucion de conflictos. Son una protesta por la
incompetencia y la indiferencia del Estado ante las necesidades sociales. Instauran
ademas una censura al colonialismo y por un momento propone un nuevo estado en el
que se superponen y fusionan las diferentes culturas, originando al ethos barroco®.

Finalmente, asi como en el carnaval, en las pelas rituales, todo es licito, incluso la muerte.

Pero por més argumentos que invocaba a favor de este contraste, no me encontraba
completamente segura. Mi deseo era entender a profundidad las peleas rituales. Pero me
detenia el impacto de los suefios, el recuerdo de las vivencias, el espectaculo grotesco y
misogino de hombres ebrios. En el olor nauseabundo de la entrada a la plaza de toros que
recogia el tufo de la alpaca cocida y el vaho de hombres trabajados que no habian tomado
un bafo en algin tiempo. La entrada a la plaza, que era usada como una letrina publica a
la vista de quien ingresaba. Tuve que convencerme que todo lo que pisé€ en esa plaza fue

lodo podrido. En verdad no podria precisar cuanto tiempo estuve sumida en esa crisis.

Y no solo se trataba de esas experiencias que podrian ser aisladas. Se trataba de
toda mi infancia y adolescencia soportando el olor a gas lacrimogeno. El miedo a los

sanjuanes. jEl miedo! jQué palabra tan profunda y significativa! Un miedo verdadero a

7 El ritual “es un intento de fijar la condicién humana en un sistema estable, cercandola con reglas,
y en tal virtud se apelara a los ritos para alejar de ese sistema todo lo que simbolice su imperfeccion; la otra
en cambio, radica en colocarse simbolicamente en el mundo de la potencia absoluta, irreductible a la regla,
en cuyo caso la «condicién» humana propiamente dicha ya no existe.” Jean Cazeneuve, Sociologia del Rito,
(Buenos Aires: Amorrortu editores, 1971), 34.

8 Bolivar Echeverria sostiene que el ethos es una estrategia que construye ciertas costumbres o
usos y los incorporada al comportamiento social, el objetivo es reducir los efectos negativos de las
instituciones opresoras. En este contexto, el ethos barroco, es esa estrategia que pretende neutralizar la
cotidianeidad hostil por medio de la construccion imaginaria de un segundo plano de la realidad. Bolivar
Echeverria, “El ethos Barroco y los indios”, Revista de Filosofia “Sophia”, Quito-Ecuador. N° 2/ 2008.
www.revistasophia.com.
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las personas, que me llevaba al encierro durante los dias del /nti Raymi. Y cuando la fiesta
terminaba, la frustracion social aparecia. Calles y plazas llenas de basura y sangre. Casas
y bienes publicos destrozados y ningun responsable que repare ese dafo. En varias
ocasiones la casa de mis padres fue destruida por encontrarse tan cerca de la plaza central.
Cuando las peleas eran muy intensas los indigenas abandonaban la plaza y peleaban en
las calles que rodeaban la plaza, donde se encontraba la casa de mis padres y también la
de mis abuelos. Este estado de rechazo y ansiedad tenia un origen, la incapacidad de

aceptar una cultura diferente. Es decir, el choque cultural.

Fue dificil, ademas, aceptar el desprecio por ser una mujer mestiza y extranjera.
Al interior de las comunidades en Peri se ignoraba mi saludo, mis preguntas y
comentarios. Si Francisco repetia mi pregunta, recibia una respuesta, vaga o incompleta,
pero lograba mantener un contacto visual. Si yo lograba captar la atencion era solo para
escuchar comentarios vulgares o presenciar gestos inapropiados. Lejos de la ciudad en la
que creci y de la proteccion del apellido de mis padres, por primera vez, me senti como
un objeto. La investigacion en Ecuador habia sido muy distinta. No es que las costumbres
de las comunidades indigenas sean diferentes, pero la amistad de mi familia con algunos
lideres indigenas facilité mi trabajo. Tuve acceso todas las practicas, rituales y entrevistas,
por lo que la recoleccion de informacion nunca representd un problema. Seguramente si
no hubiese estado bajo el amparo de ese capital’, que ni si quiera era mio, mis recuerdos

seria otros.

Decidi hacer un esfuerzo para entender el origen de esta crisis. Pero como hacerlo,
sino desde mi /ocus de enunciacion. Yo me defino desde la democracia. Tengo la
conviccion que desde la democracia deliberativa'® y la participacion social se puede
construir una sociedad para todos. Creo en la resistencia con y desde el derecho. En el
uso alternativo del derecho para la defensa de los excluidos y la reivindicacion de sus

derechos. Soy catolica- cristiana y gran parte de mi formacién académica la realicé en

° El capital, al que refiere Bourdiue al analizar las relaciones de poder en el campo juridico, es
aquel poder simbolico que representa la riqueza, el conocimiento, el prestigio, la reputacion, etc. Pierre
Bourdiue, “Elementos para una sociologia del campo juridico”, en Pierre Bourdiue y Gunther Teubner, La
fuerza del derecho, (Bogota: Nuevo Pensamiento Juridico, Siglo del Hombre Editores, 2000), 167.

10 La democracia deliberativa es un planteamiento de autores como Carlos Nino y Jiirgen
Habermas. La democracia deliberativa da protagonismo a la sociedad dentro de un sistema representativo
ya que promueve el didlogo, discusion y negociacion politica de todos los sujetos. Carlos Santiago Nino,
La Constitucion de la democracia deliberativa, (Barcelona: Gedisa, 1997). Jiirgen Habermas, Teoria de la
accion comunicativa, (Espaia: Trotta, 2010)
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instituciones religiosas. Soy mestiza y creo haber tenido la posicion privilegiada al tener
una formacion académica superior. Y aunque nunca fui eco del discurso racista, este, fue

una constante durante mi formacion.

Mi rechazo no era por las peleas rituales, no. Se trataba del rechazo que se forma
en el prejuicio, en el temor y la incomprension de lo diferente. Después de un tiempo
acepté que esa aversion por las costumbres de las comunidades era una manifestacion del
choque cultural y habia contaminado mi apreciacion de la realidad. Entonces entendi las

limitaciones de la etnografia y la necesidad de un estudio intercultural.

Para el desarrollo de este trabajo se ha utilizado distintas técnicas de investigacion
que a continuacion se describen. En su conjunto han creado condiciones mas adecuadas
para mirar con mas profundidad el finku, las practicas rituales y la vida de las

comunidades andinas objeto de esta investigacion.

1. Investigacion etnografica

La metodologia de esta investigacion es la etnografia. La necesidad del estudio in
situ responde a la diversidad y diferencia de la conducta social, a las manifestaciones
normativas y a la concepcion del mundo de las comunidades andinas en las que se
reproduce las peleas rituales. Esta investigacion vivencial permite la participacion directa
y flexible del investigador en las culturas. Finalmente procura la interaccion de los sujetos
para logar la reconstruccion adecuada de objetos o comportamientos y poder realizar una

descripcion densa de la cultura.

Los beneficios que ofrece la etnografia a las investigaciones antropologicas y a
las ciencias sociales, entre las que esta el derecho, son inestimables. La observacion
directa y participante de la realidad no solo permite la recoleccion de datos, ofrece la
aproximacion del investigador hacia el interior de una cultura. Al conocer la complejidad
de la vida social se puede explicar su comportamiento, practicas y conocimiento, es decir,
el ser, el pensar y el hacer de una cultura. Esta informacion, desde luego, no se expresa
solamente en palabras, se encuentra en simbolos. Los sonidos, los colores o los gestos

explican también la realidad y la contextualizan.
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El simbolo incide en la significativa comprension de la realidad debido a que
completa el contenido y alcance de cada objeto de esa realidad. Aquel lenguaje no escrito
cuando es incluido en el estudio de los objetos puede dar un alcance distinto al
conocimiento. La cruz, la balanza o el martillo judicial, son potencialmente mas
significativos que una norma que contiene un enunciado sobre lo justo o correcto. Por
ejemplo, si se analiza una audiencia de juicio, se podria pensar que la respuesta al porqué
de la decision del juez, estard explicada en la sentencia. Sin embargo, si se examina con
cuidado la interaccion de todos los sujetos procesales y de los objetos que circulan en la
sala de audiencias se podria complementar esa respuesta e incluso encontrar una distinta.
Si el andlisis de este escenario puede proporcionar informacién en un derecho
eminentemente escrito, en culturas con una tradicion oral la informaciéon misma y sus

fuentes, ademas de tener otro sentido, se encontraran dispersas.

Para poder apreciar toda la informacién y evitar la vanidosa postura del cientifico
que descarta el conocimiento, es necesario reconocer la diversidad, la pluralidad y
reconstruir de forma analitica los distintos escenarios culturales y las diferentes
dimensiones de la accion humana. Es necesario abandonar lo que Patricio Guerrero llama
la dimension signica de la antropologia, que se limita a la lectura denotativa de la cultura
y observa de forma objetivable su realidad. “Es imprescindible empezar a trabajar en una
“etnografia connotativa” que se acerque a las dimensiones simbolicas de la realidad y de
la vida, que nos permita entender sus profundos sentidos.”!! Asi, por medio de la
etnografia se podria fracturar aquel esquema de investigacion de las ciencias duras: la
identificacion de patrones y estructuras generales para clasificar los objetos y fendmenos.
Se asume, entonces, que la informacion y el significado de las cosas no proviene de una

unica fuente y tampoco tomard una tnica forma.

Sin embargo, es necesario considerar también que, si el simbolo tiene la capacidad
de transportar textos o argumentos, se debe procurar una interpretacion adecuada para
que no exista una distorsion en la informacion que pretendia transmitir ese simbolo. La
forma en la que el investigador entiende y explica los simbolos pude exponer

correctamente el contenido de una practica o puede desfigurarla. En efecto, es un error

1 Patricio Guerrero Arias, Guia etnogrdfica. Sistematizacion de datos sobre la diversidad y la
diferencia de las culturas, (Quito: Abya Yala, 2012), 16.
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creer que el investigador podria mantener la objetividad o neutralidad al valorar las

distintas manifestaciones sociales. Al respecto, Patricio Guerrero menciona que

Cualquiera sea el “objeto” de investigacion elegido, la orientacion tedrica del
investigador, asi como su orientacion ética y politica, influira siempre en la aplicacion de
determinado tipo de método, de técnicas e instrumentos; pues, estos no son neutrales, son
respuesta a la realidad y estan determinados por ella. Son el escenario de la lucha por el
control de los significados.

Incluso cuando la investigacion es meramente descriptiva, como se entiende
tradicionalmente al trabajo etnografico, las cuestiones planteadas, los datos recogidos
(objeto), la organizacion de esos datos (método), dependeran siempre de la inteleccion
previa de la cultura y de los conceptos empleados para describirla e interpretarla (teoria).'?

Todas las personas tienen una postura ética, politica o ideoldgica, pero, al

aproximarse a una cultura necesariamente el investigador debe evitar tomar una postura

partidista. Para Ragin esto es posible al considerar las siguientes reglas:

No embellecer la imagen de los acontecimientos historicos.

Presentar lo bueno y lo malo.

Sospechar de como las personas racionalizan aquello que hacen.

Ser escépticos.

Examinar los mismos acontecimientos desde distintos puntos de vista.'?

El andlisis de un fendmeno desde distintos puntos de vista pone a disposicion del
lector diferentes enfoques. El investigador debe contextualizar un fenémeno evitando su
descalificacion sin llegar, tampoco, a la esencializacion'*. Asi mismo, al poner en
consideracion del lector los aspectos positivos y negativos, se proporciona una mirada
mas amplia y equilibrada, para que este pueda asumir una postura respecto a esa

informacion.
Claude Levi-Strauss mencionaba que

la division conceptual varia segin cada lengua y como sefial6 claramente, en el siglo
XVIII, el redactor del articulo “nombre” [...], el uso de términos mas o menos abstractos
no es funcion de capacidades intelectuales, sino de los intereses desigualmente sefialados
y detallados en cada sociedad particular en el seno de la sociedad nacional [...] Cada

12 Patricio Guerrero Arias, Guia etnogrdfica. Sistematizacion de datos sobre la diversidad y la
diferencia de las culturas, (Quito: Abya Yala, 2012), 11.

13 Charles Ragin, La Construccion de la investigacién social. Introduccion a los métodos y su
diversidad, (Bogota; Siglo del Hombre editores, 2007), 91.

14 La esencializacion cultural entiende a una cultura como una unidad inmodificable y no como un
proceso de construccion permanente. Segun Huntington, el fundamentalismo cultural esencializa las
particularidades determinando una homogeneidad interna. A partir de esta postura, las culturas son mundos
lejanos que mantienen una frontera impenetrable, cada cultura es radicalmente diferente a las otra,
potenciando de esta manera el racismo y la fragmentacion de la sociedad. Samuel Huntington, E/ choque
de civilizaciones y la reconfiguracion del orden mundial, (Buenos Aires: Paidos, 2001).
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civilizacion propende a sobreestimar la orientacion objetiva de su pensamiento, y es

porque nunca esta ausente. Cuando cometemos el error de creer que el salvaje se rige

exclusivamente por sus necesidades organicas o econdomicas, no nos damos cuenta de que

nos dirige el mismo reproche y de que, a €l, su propio deseo de conocer le parece estar

mejor equilibrado que el nuestro."

El escepticismo implica sospechar de las instituciones, las estructuras impuestas
y la racionalizacion de la realidad, es decir, dudar de toda certidumbre. El escepticismo
propone para el investigador una postura amplia, que asuma la caracterizacion de un
fendémeno como provisional. El investigador, entonces, se abstiene de emitir un juicio de
valor sobre el objeto, ya que si determina que el objeto no es veraz no puede ser estudiado
porque es irrelevante. Por el contrario, si concluye, prima facie, que el objeto es cierto,
inhibe también su investigacion y por tanto su comprension. El escepticismo otorga
importancia la siguiente regla: Sospechar de la racionalizacion de las personas sobre los
objetos. Es necesario considerar que cada sociedad explica la realidad desde los
presupuestos de su cultura. La comprension del mundo excede a la comprension
occidental del mundo por eso no es posible continuar atribuyendo a la ciencia moderna el
monopolio sobre la distincion universal entre lo verdadero y lo falso. Al calificar la
racionalizacion, el investigador no incide en el objeto sino directamente en la cultura. Esta
es precisamente una de las criticas que realiza Boaventura de Sousa Santos a la

produccion de conocimiento, a la que ha denominado la razon indolente.

La indolencia de la razdn criticada en este ensayo se da bajo cuatro formas diferentes: la
razon impotente, aquella que no se ejerce porque piensa que nada puede hacer contra una
necesidad concebida como exterior a ella misma; la razén arrogante, que no siente la
necesidad de ejercerse porque se imagina incondicionalmente libre y, por consiguiente,
libre de la necesidad de demostrar su propia libertad; la razén metonimica, que se
reivindica como la unica forma de racionalidad y, por consiguiente, no se dedica a
descubrir otros tipos de racionalidad o, si lo hace, es solo para convertirlas en materia
prima; y la razon proléptica, que no tiende a pensar en el futuro, porque juzga que lo sabe
todo de él y lo concibe como una superacion lineal, automética e infinita del presente.'

La etnografia comprende varios campos que van desde la descripciones y analisis
historicos, los estudios sobre la funcidon de la cultura en la vida cotidiana, las criticas

culturales, la descripcion de los nuevos universos de sentido, etc.!” El objetivo de cada

uno de ellos es conocer y explicar las practicas culturales. Si el investigador se aproxima

15 Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, (Colombia: Fondo de Cultura Econdémica, 1997),
13.

16 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 101.

17 Patricio Guerrero Arias, Guia etnogrdfica, 12.
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a esos campos desde la impotencia, la arrogancia, metonimia y la prolepsis, perpetuard la

indiferencia de la ciencia y la sociedad sobre otras culturas.

La objetividad, en realidad, no es posible. Para evitar acomodarse en la rutina y
los intereses hegemonicos el investigador debe empezar a desaprender gran parte de lo
que sabe de una cultura para poder construir representaciones validas sobre esas otras
realidades. Uno de los instrumentos metodoldgicos que podria evitar la subjetividad en la
apreciacion de la realidad y facilita la construccion de representaciones validas es el diario
de campo. La elaboracion de un documento alimentado constantemente con informacion
permite reconstruir adecuadamente la realidad. El tiempo y la informacion que proviene
de otras fuentes podria alterar la percepcion de la realidad, pero la lectura del diario de
campo revive aromas, sabores y sonidos que recuerdan al investigador la estructura de un

fendmeno.

1.1. El diario de campo

La etnografia permite la recuperacion de informacién de fuentes primarias, de
conversaciones y vivencias propias o de otros sujetos. Aborda al objeto de estudio o un
grupo social de forma practica por medio del trabajo de campo. Por su naturaleza, la
etnografia condensa una informacion sensible que facilmente puede perderse o puede
interpretarse de forma equivocada ya que puede permanecer en la arbitrariedad de los
recuerdos. La flexibilidad de esta metodologia no significa que la investigacion se realiza
desde la improvisacion, por el contrario, la complejidad de los fendmenos que se exploran
requiere de una clara programacion. Por esta razon es necesario registrar cotidianamente
las experiencias, ideas, problemas, deficiencias, vacios y cuestionamientos que nacen en

el proceso de recoleccion de informacion.

“El diario de campo debe permitirle al investigador un monitoreo permanente del

proceso de observacion”!®

, ya que no solo recopila informacion, proporciona ademas
veracidad a las practicas y experiencias y permite la reconstruccion adecuada de un

fenémeno. Es decir, aporta eficacia a la investigacion. Por medio de este instrumento el

13 Elssy Bonilla Castro, Penélope Rodriguez Sehk, Mds alld de los métodos. La investigacion en
ciencias sociales, (Colombia: Editorial Norma, 1997), 118.
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investigador puede revisar la calidad y claridad de la informacion recolectada y en caso
de ser necesario reorientar el proceso y busqueda de la informacion hacia el objeto de

estudio.

En esta investigacion la incorporacion del diario de campo fue transcendental. En
cada visita de campo se realizd un registro, pero en varios formatos debido a la

particularidad de esta investigacion.

La investigacion de campo en otros territorios implica un importante desafio, he decidido
realizarla con compafiia. Mi hermano menor Francisco viajo conmigo a Peru y Bolivia.
Francisco es periodista y fotografo y me convencid de registrar estas estancias en
grabaciones y fotografias. Definitivamente estos elementos permitieron robustecer mi
diario de campo.

La informacién se encuentra registrada en un cuaderno, en grabaciones de audio y video
y en fotografias. Las camaras pueden registrar muchas cosas que no son perceptibles a
simple vista como gestos, actitudes o sonidos que permiten una mejor reconstruccion de
los fendmenos.

Por otro lado, no habia pensado que el machismo podria ser un obstaculo para la
recoleccion de datos. La inestimable compafia de Francisco no solo me ha dado
proteccion, en las comunidades es mas facil para ¢l mantener contacto social que para

mi."”

Al finalizar el dia todas las experiencias se incorporaban en un cuaderno. Sin
embargo, en muchas ocasiones fue necesario realizar audios sobre hechos inesperados
pero importantisimos que no debian perderse en la memoria. Asi mismo, en las
grabaciones descansan las entrevistas y todas las conversaciones informales. Fue
necesario registrar la informacién de esta manera para no realizar interpretaciones o
modificar los términos utilizados por los distintos actores sociales. Con la conclusion de
cada visita de campo realicé una minuciosa revision de la informacion del cuaderno para
contrastarla con las fotografias y videos y asi corregir las imprecisiones € incorporar
hechos nuevos. Finalmente, debo decir que fui muy cuidadosa al incorporar todo tipo de
sensaciones y emociones ya que mis recuerdos reviven con mas intensidad con aromas,

sabores y sonidos.

Finalmente, la sustancia de esta investigacion es el diario de campo. Su uso no
solo es referencial para el desarrollo de esta investigacion, por el contrario, permitio
consolidar todo el trabajo. El lector podra ver la transcripcion de varias paginas del diario

de campo en este capitulo y el siguiente. Y en lo que respecta al tercer y cuarto capitulo

19 Andrea Galindo, “Diario de campo”, (diciembre 2019- mayo 2022).
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se podré observar fragmentos del diario de campo y las entrevistas formales e informales.
El diario de campo, las entrevistas, las conversaciones informales, las fotografias y videos
son los instrumentos que otorgan validez, coherencia y fidelidad de los hechos que se

exponen en este trabajo.

1.2. Aproximacion a la realidad

Este viaje inicia con el acercamiento a las comunidades en las que las peleas
rituales se desarrollan con mayor vigor. Por esta razon este estudio se extiende al distrito
de Santo Tomas en Peru, a la comunidad de Macha perteneciente al pueblo Llallagua, en
Potosi- Bolivia y, principalmente, a las comunidades que habitan en los cantones de
Otavalo, Cotacachi y Cayambe en el Ecuador. Estas comunidades andinas, que son el
punto de partida de esta investigacion, no fueron seleccionados al azar. Estudios previos
como los de Segundo Moreno, confirman la significacion de las peleas rituales en

Ecuador, Pert y Bolivia.

En correspondencia a la propiciacion del mundo salvaje (julio- agosto), el primer mes

calido- humedo (ca. enero- febrero) estaba consagrado a la propiciacion del mundo

doméstico, por lo que durante el mismo tenian también lugar los pucara o combates
rituales, costumbre que ha permanecido, alrededor de las fiestas del Carnaval, en Bolivia,

Perti y Ecuador.”

En Pert, las peleas rituales toman un nombre propio: takanakuy. El takanakuy se
practica en algunos distritos de Peru debido a la migracion de los campesinos a las
ciudades, sin embargo, su origen estd en Chumbivilcas. Antero Pefia indica que “por eso
vas a ver que el takanakuy de Chumbivilcas tiene rasgos distintos al que se realiza en
Arequipa o Lima. Otra cosa es que hay muchos que hacen en otras fechas del afio pero el
propio es el del 25 de diciembre.”! Por esta razon el espacio fisico en el que se realizara
el estudio etnografico en Peru es en el Distrito de Santo Tomas, en la provincia de
Chumbivilcas ubicada al sur- oeste del Cusco. Se trata de una provincia extensa y
abandonada por el Estado (o es lo que a simple vista puede apreciarse). Durante el mes

de diciembre, principalmente el 24 y 25 de diciembre se efectian las peleas rituales. La

estancia investigativa se realizo durante el mes de diciembre de 2019.

20 Segundo Moreno Yanez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, 39.
2l Antero Pefia, nativo de Santo Tomés, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019.
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Por medio de la Ley No. 237 promulgada el 20 de abril de 2012, la Asamblea
legislativa Plurinacional de Bolivia declar6 al tinku como patrimonio cultural e inmaterial
del Estado Plurinacional de Bolivia. Esta iniciativa naci6 en Macha con el Primer
Simposio de “Revalorizacion Cultural del finku” en el 2002 organizado por Tito Burgoa

Coria y Walter Obando originarios de Macha.?

San Pedro de Macha se encuentra ubicada en la provincia de Chayanta del
departamento de Potosi en Bolivia. En el mes de mayo, en la celebracion de la Fiesta de
la Cruz se realiza una ceremonia ritual denominada finku. Decenas de comunidades
asisten a la fiesta para participar en el tinku (peleas rituales). A pesar de que el tinku se
celebra también en los departamentos de Cochabamba y Oruro, es en Potosi donde se
encuentra su origen y principalmente en la provincia de Chayanta. Estas peleas rituales
en Bolivia se realizan en distintas épocas del afio como: la fiesta de La Cruz, carnaval y
el Inti Raymi, pero debido a la devocion que existe por el Santo de la Cruz, la fiesta de la
Cruz tiene una particular importancia. El estudio etnogréafico se realizé durante la fiesta
de la Cruz, pero también en la fase previa de la preparacion de los rituales, es decir en

abril y mayo del afio 2022.

Finalmente, en el Ecuador, las peleas rituales, se realizan, principalmente, durante
la celebracion del equinoccio de verano: el Inti Raymi. Si bien el Inti Raymi se celebra en
todas las provincias de la sierra ecuatoriana, los conflictos mas representativos de esta
practica se registran en Cotacachi y Otavalo. Esta investigacion, por tanto, se realiza en
la provincia de Imbabura en los cantones de Otavalo y Cotacachi. Imbabura se encuentra
localizada al norte del Ecuador y cuenta con una importante diversidad étnica que se
asienta en estos dos cantones. Esta provincia fue seleccionada debido a que, a pesar del
transcurso del tiempo y de la intervencion estatal, atin se realiza las peleas rituales.
Ademas, “tener mi domicilio en Imbabura no solo ha facilitado el acceso a la informacion.

Las peleas rituales de Cotacachi y Otavalo son un recuerdo presente.”?*

Por contraste a esta realidad, se realizé también un estudio de campo en el canton
Cayambe, provincia de Pichincha durante junio de 2019. La celebraciéon de Cayambe

resalta por la belleza de los trajes, la alegria de las coplas y la difusion turistica de esta

22 René Quintana Romero, Fiesta de la Cruz. Tinku mdxima expresion, (Potosi: Imprenta tnico,
2022), 7.
23 Andrea Galindo, “Diario de campo”, (junio 2018- junio 2021).



34

fiesta intercultural. Aunque en la actualidad Cayambe celebra al sol con un ritual distinto,

hace algunas décadas también se realizaba el tinku (peleas rituales).

Esta investigacion tenia la pretension de estudiar las peleas rituales de los paises
andinos: Ecuador, Peru, Colombia, Bolivia y Chile. Colombia tiene practicas de justicia
alternativa extraordinarias pero ninguna guarda correspondencia con las peleas rituales.
En Chile el tinku estd asociado a una danza de resistencia, pero su objetivo no es la
reintegracion de la sociedad a partir del conflicto?®. En consecuencia, el tinku, en cuanto

pelea ritual, se realiza solamente en Ecuador, Peru y Bolivia.

2. La investigacion intercultural

Descalificar el conocimiento no es igual que rechazar a una cultura. A pesar de
que el presupuesto comun en estas situaciones es la colonialidad (ejercicio de poder sobre
las culturas), las implicaciones son distintas. Al aceptar la pluralidad de fuentes de
conocimiento no se supera automaticamente el rechazo a la cultura. La incorporacion del
pluralismo juridico y la legitimacién de la produccién normativa de los movimientos
sociales y sujetos colectivos puede realizarse manteniendo el monopolio del poder. Como
sucede con la justicia indigena, su incorporacion al derecho no ha eliminado el racismo y
el rechazo, en muchos casos incluso lo ha profundizado. Una muestra de ello son los
intentos que se ha realizado en Ecuador por crear normas para la determinacion de
procedimientos e instituciones juridicas para la justicia indigena.?> La tolerancia y
legitimidad de la justicia indigena no ha dependido Uinicamente de su sometimiento a las
restricciones que imponen la Constitucion y la ley, el juez e incluso la opiniéon publica.

Esto ha alterado la comprension de ese derecho consuetudinario. El desafio, por tanto, ya

24 En el tercer capitulo se explicara el contexto de esta danza en Chile.

25 Corte Constitucional del Ecuador. Runa justicia en Ecuador. Contrato de peritaje dentro de la
causa No. 0731-10 Ep, en Sentencia No. 113-14-SEP- CC. Para evitar los posibles conflictos y
contradicciones entre la justicia indigena y la estatal, en el Ecuador se propuso la creacion de una ley de
compatibilizacion que resuelva los conflictos de competencia, establezca los mecanismos de cooperacion
y regule el control constitucional de las decisiones de autoridades indigenas. Esta propuesta fue respaldada
por el Estado, académicos y dirigentes indigenas sin tener mayor trascendencia. El Universo, “Ley impedira
choque entre la justicia indigena y la ordinaria”, 03 de agosto de 2008,
https://www.eluniverso.com/2008/08/03/0001/8/CE1069668C2F47B9BF97A8BCDA 651251 .html.
Fuente consultada el 7 de abril de 2020, 10:00.
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no es el reconocimiento de un derecho diferente sino aprender de las practicas y
costumbres distintas. La incapacidad para comprender estas practicas no solo produce
discriminacién, en muchos casos ha cuestionado la validacion de un derecho que se

rehlisa a someterse a la imposicion estatal.

Santos dice que “la pobreza de la experiencia no es expresion de una carencia,
sino de una arrogancia. La arrogancia de no querer verse, y mucho menos valorizar la
experiencia que nos rodea, dado que estéd fuera de la razon a partir de la cual podriamos
identificarla y valorizarla.”*® La riqueza inagotable del conocimiento que existe en el
mundo se encuentra reducida por los limites de la ciencia moderna. Considerar que una
practica es premoderna, primitiva, salvaje e incivilizada reduce cuantiosamente las
fuentes del conocimiento. Las experiencias de otras culturas, no solo se encuentran
condicionadas por la razon cientifica, la colonialidad y la blanquitud han reducido aun

mas su legitimidad y aceptacion en la sociedad.

La colonialidad consiste en la imposicion de un patrén conflictivo y permanente
de poder en las relaciones sociales. A partir de la naturalizacion de la diferencia “racial”
se promovid una estratificacion de los individuos, reforzando la relacion de
poder/dominacién. Es decir, “una concepcion de humanidad segin la cual la poblacion
del mundo se diferenciaba en inferiores y superiores, irracionales y racionales, primitivos
y civilizados, tradicionales y modernos.”?” Al reforzar un orden monocultural y totalitario
automaticamente se niega la pluralidad y la diversidad. De este modo, una cultura deja de

existir o sus costumbres son insuperables porque son inferiores.

Esta imposicion de un razonamiento exclusivo y exhaustivo, que se atribuye la
capacidad unica de enunciar el conocimiento, reafirma el discurso de la jerarquia y
dicotomia para su clasificacion. Al establecer una dicotomia entre el civilizado y el
primitivo no solo se confirma la relacion de poder sino también la de exclusion. A partir
de la imposicion del término “civilizacion”, el individuo debia someterse al uso de
formalidades, comportamientos y modales que no solo inciden en la forma de ser y hacer
las cosas sino en su forma de pensar. Aquel individuo que repite ese comportamiento es

civilizado porque tiene la capacidad de mezclarse en la sociedad. Pero si no se adapta a

26 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 107.
27 Anibal Quijano, “Colonialidad del poder y clasificacion social” en Boaventura de Sousa Santos
y Maria Paula Meneses, Epistemologias del Sur (perspectivas), (Barcelona: Akal, 2015), 71.
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ese status quo no sera visible para la sociedad que lo calificard como primitivo, salvaje o

premoderno.

Bolivar Echeverria para referirse a esta situacion, usaba el término de blanquitud.
Decia que la blanquitud civilizatoria es “un racismo tolerante, dispuesto a aceptar
(condicionalmente) un buen nimero de rasgos faciales y “culturales” alien, “ajenos” o
“extranjeros”.”?® Ya que los individuos no pueden evitar sus rasgos faciales, deben
modificar su identidad, es decir, blanquear completamente su identidad. El
condicionamiento, por tanto, es el status quo que servira como pardmetro para la inclusion
o exclusion de los individuos y sus practicas en la sociedad moderna. Los excluidos son
todos aquellos que no fueron blanqueados, es decir, aquellos que se rehisan o no pueden
adoptar el comportamiento de un “individuo civilizado”. Sin embargo, Echeverria insiste
en que por mas “abierto” que sea, ese racismo identitario de la modernidad capitalista no
deja de ser un racismo, y puede facilmente, en situaciones de excepcion, readoptar un

radicalismo o fundamentalismo étnico virulento.”?’

A pesar de que la colonialidad y la blanquitud dicen mucho sobre el conflicto
latente en las relaciones sociales, es pertinente introducir un elemento mas al analisis.
Hace no mucho tiempo, Adela Cortina propuso un término para explicar la discriminacion
y el rechazo a otros sujetos, se trata de la aporofobia. La palabra aporofobia puede
entenderse como el “odio, repugnancia u hostilidad ante el pobre, el sin recursos, el
desamparado.”? Este concepto nace al identificar que el verdadero conflicto del rechazo
no es la etnia, la nacionalidad o la preferencia sexual, sino la pobreza. Un extranjero con
recursos, el turista que ofrece su dinero a cambio de bienes o servicios, es tratado con
respeto y cortesia, pero si se trata de un refugiado politico o un inmigrante, la relacion es
diferente. De acuerdo al mismo analisis, los cantantes o actores homosexuales son
idolatrados, pero la pareja homosexual que lleva a su hijo adoptivo a la escuela, o aquel
que tiene una peluqueria o un estudio de fotografia en un barrio son mancillados o
acusados de perversion. Por ultimo, el indigena “refinado”, que domina varios idiomas y
su formacioén la realizé en otro pais, goza de cierto respeto y aceptacion, pero aquel

indigena campesino que con dificultad habla castellano es ridiculizado e inferiorizado.

28 Bolivar Echeverria Andrade, Critica de la modernidad capitalista, (La Paz: Vicepresidencia del
Estado Plurinacional de Bolivia, 2011), 149.

2 Bolivar Echeverria Andrade, Critica de la modernidad capitalista, 149.

30 Adela Cortina, Aporofobia, el rechazo al pobre. Un desafio para la democracia, (Espafia:
Paidos, 2017), 28.
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Entonces, la aceptacion o rechazo a un individuo esta determinado por la capacidad que

este tenga de contribuir a la sociedad en la que se encuentre.

Pero Adela Cortina también explica que la aporofobia es el “temor y desprecio
hacia el pobre, hacia el desamparado que, al menos en apariencia, no puede devolver nada
bueno a cambio.”®! Si se realiza una interpretacion amplia de este término, podria
entender que se trata del rechazo al que no tiene nada que ofrecer o lo que ofrece no es
relevante. No puede ofrecer su conocimiento porque su condicidon es la ignorancia, no
puede ofrecer sus practicas o procedimientos porque son premodernos y no puede ofrecer

su cultura porque es inferior y salvaje.

Pero, ;por qué un individuo tendria que ofrecer algo para ser aceptado? La
respuesta a esta pregunta esta en uno de los elementos constitutivos de toda sociedad: el
intercambio. Desde siempre, los individuos y las sociedades han intercambiado bienes
(riqueza), colaboracion militar, cortesias, festines, rituales, etc. La razén para este
intercambio es que las relaciones sociales son naturalmente reciprocas. Un individuo da
amor porque espera recibir amor, da su tiempo porque espera recibir atencion, y si da un
obsequio espera recibir otro de las mismas condiciones o al menos el mismo valor. Si un
individuo falla en esa retribucion podria fracturarse su relacion. Por eso la reciprocidad

hace la vida social posible e imposible a la vez.

Marcel Mauss denomina a esta situacion el sistema de prestaciones totales o
potlatch. Este sistema de prestaciones totales, a pesar de que puede sugerir la
voluntariedad en el dar, en realidad refiere a una obligacion implicita por haber recibido
un beneficio de alguien. Al dar se estaria identificando a un donante potencial que en
algin momento tendra que retribuir aquel don que recibi6. “Negarse a dar, olvidarse de
invitar asi como negarse a recibir, equivale a declarar la guerra, significa rechazar la
alianza y la comunién. Luego, se da porque esta forzado, porque el donatario tiene una
especie de derecho de propiedad sobre todo lo que le pertenece al donante. Esta propiedad

9932

se expresa y se concibe como un vinculo espiritual.””* ;Como puede ser parte de la

sociedad alguien no tiene la intencion de integrarse a ella porque no tiene nada que

31 Adela Cortina, Aporofobia, el rechazo al pobre. Un desafio para la democracia, 11.
32 Marcel Mauss, Ensayo sobre el don. Formas y funcion del intercambio en las sociedades
arcaicas, (Madrid: Katz editores, 2009), 93- 94.
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ofrecer? Si un individuo no asume su obligacién de compensar lo que recibid crea

resentimientos y discriminacion.

El aporos que, ala luz de la cultura hegemonica, no tiene nada bueno para ofrecer,
no puede integrarse adecuadamente a la sociedad. Si no tiene la capacidad de dar tampoco
tiene el derecho de recibir y por eso su relacion con la sociedad se encuentra fracturada.
Pero en realidad no es que el aporos no tenga nada que ofrecer, el problema es que lo que
es, piensa o posee es irrelevante. Por eso, aunque el aporos pueda ofrecer una riqueza
cultural o epistémica importante, esta no es recibida porque no tiene las mismas

caracteristicas o el mismo valor del conocimiento que podria recibir.

Esta relacion entre culturas se vuelve mas dificil aun debido a la “aparente

desigualdad” en el intercambio. Patricio Guerrero al respecto menciona que

ellos se asumen como civilizados, desarrollados y modernos; mientras que a nosotros nos
miraran, desde entonces, como primitivos, subdesarrollados y premodernos; pues
mientras ellos estan en la historia, nosotros en la pre-historia, ellos tienen cultura, nosotros
solo folklor; ellos ciencia, nosotros mitos; ellos arte, nosotros artesania; ellos literatura,
nosotros tradicion oral; ellos religion, nosotros hechiceria; ellos tienen medicina, nosotros
magia.*?

La hechiceria, el folklor, la magia o la artesania no son obsequios apropiados,
ademas que no tienen valor, podrian confundir o estorbar al verdadero conocimiento. Por
esta razon, el aporos, ese sujeto “incivilizado” que carece de modales y de un
comportamiento apropiado (condicion de la blanquitud), no puede interactuar del mismo
modo que los demas sujetos en la sociedad. El aporos, no puede ser un potencial donante,

34 como lo

no “posee la capacidad de crear nuevas formas a partir de contenidos inéditos
hace el individuo que si tiene cultura. Sus bienes tangibles o intangibles no estan acorde

a la tolerancia que planteaba la blanquitud.

Pero la relacion de rechazo que provoca la aporofobia no solo se produce desde
la cultura hegemonica, es posible que se produzca desde otras culturas e incluso desde la
misma cultura. Santos insiste en que “toda ignorancia es ignorante de un cierto saber y

todo saber es la superacion de una ignorancia particular.”* El razonamiento es el mismo,

33 Patricio Guerrero Arias, “Corazonar desde las sabidurias insurgentes el sentido de las
epistemologias dominantes, para construir sentidos otros de la existencia”, Sophia, Coleccion de Filosofia
de la Educacion, nim. 8, 2010, 106. http://www.redalyc.org/pdf/4418/441846105006.pdf

34 Bolivar Echeverria Andrade, Definicion de la cultura, (México: UNAM ftaca, 2010), 29.

35 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 114.
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la imposibilidad de dar. Para algunas culturas, el occidental no da, inicamente impone,
domina, juzga y discrimina. ;Coémo desarrollar una relacion apropiada con quien, en lugar

de dar, quita, amenaza o destruye?

Con mucha rabia pensé que su comentario era sensato. Por mas que argumentara que mi
investigacion era util para la comunidad, no cambiaria su rigida postura porque con mis
preguntas en realidad interrumpia la celebracion. Ademas, se trataba de una cultura cuyo
principio fundamental es la reciprocidad. Una y otra vez me repetia esa frase “Ya no me
haga perder el tiempo, /qué gano yo con responder sus preguntas?”’. Y era cierto, una
mujer mestiza y extranjera como yo no puede ofrecer mucho a la comunidad. En ese
momento disponia de cierta informacion, las grabaciones de la fiesta, un paraguas y
algunos soles (moneda local). Ofreci realizar un video sobre la fiesta y dejarlo en la
comunidad, pero una mujer respondio “en internet hay lo que quiera”. Pensé en ofrecer
el dinero y me detuvo mi conciencia, podria ser una ofensa dar dinero a cambio de
informacion. Ese ambiente sordido no me permitio ver lo evidente: era una fiesta, debia
dar algo apropiado para esa ocasion. Compré dos jabas de cerveza para obsequiar a las
rondas campesinas y entonces Francisco recibi6 un poco de atencién.*®

Al reflexionar sobre el rechazo que provoca y perpetua la colonialidad, la
blanquitud y la aporofobia, solamente se puede arribar a una conclusion: la identificacion
del conocimiento debe realizarse lejos de las relaciones y articulaciones del poder y el

fanatismo étnico o cultural. Aunque existen distintas posibilidades para materializar esta

idea, la més diciente, a mi juicio es la de-colonialidad

que busca transformar no sélo las dimensiones estructurales, materiales del poder y de
sus instituciones y aparatos de dominacion como buscaba la descolonizacion; sino que
la decolonialidad busca, sobre todo, enfrentar la colonialidad del saber y del ser y
transformar radicalmente las subjetividades, los imaginarios, las sensibilidades, por eso
hace de la existencia su horizonte, la recuperacion de la humanidad y de la dignidad
negadas por la colonialidad.”’

La de-colonialidad corrige la discriminacion que existe en todas las sociedades.
Censura el rechazo por clases, por etnia, por género o generacional. Ya no es necesario
cumplir requisitos o estereotipos para pertenecer a cualquier sociedad, incluso a las
sociedades oprimidas. La de-colonialidad destruye las relaciones de poder y promueve

una sociedad de respeto. Sin embargo, al incluir la interculturalidad se podria conseguir

una sociedad para todos.

36 Andrea Galindo, “Diario de campo”, (diciembre 2019).

37 Patricio Guerrero Arias, “Corazonar desde las sabidurias insurgentes el sentido de las otras
epistemologias dominantes, para construir sentidos otros de la existencia”, Sophia, Coleccion de Filosofia
de la Educacion, num. 8, 2010, 104.
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2.1. Las ausencias de la etnografia y la hermenéutica intercultural

El disefio metodoldgico de investigaciones que tienen la pretension de analizar
una cultura, inicia con la determinacion de la sociologia de las ausencias. Santos
menciona que ‘“el objetivo de la sociologia de las ausencias es transformar objetos
imposibles en posibles, y con base en ellos transformar las ausencias en presencias.”® En
este caso no se trata de las ausencias como lo imposible a la luz de las ciencias sociales
convencionales. La imposibilidad o no existencia a la que se refiere esta propuesta, es el

diadlogo del investigador con todas las culturas, es decir la investigacion intercultural.

La interculturalidad no consiste simplemente en enunciar la existencia de varias
culturas en un determinado territorio, o reconocer la mas basica relacion que se origina
en la simple existencia de varias culturas. Tampoco se refiere estrictamente a la necesidad
de inclusién de las culturas en la sociedad occidental. Una inclusioén que no considera las
asimetrias y la desigualdad social y que por tanto neutraliza o priva de contenido a las
manifestaciones o practicas culturales. De qué serviria la incorporacion de las culturas y
la promocién de un didlogo entre ellas si, finalmente, ese didlogo se centralizard en la

cultura predominante mientras que las otras no tendran voz.

Desde esta postura, la sociedad y el investigador no promueven la transicion
hacia las presencias. En efecto, se potencia el reconocimiento y el respeto a la diversidad
cultural, pero desde la dominacion, sin ningin tipo de control del conflicto étnico.
Tampoco se cuestiona la actuacion de todos los sujetos, incluido el Estado, en la
configuracion del sistema, es mas se asume como inmodificable la posicion de cada sujeto

en la sociedad. Esta no existencia “asume aqui la forma de ignorancia o incultura.”’

Entonces para identificar las ausencias es necesario abordar la interculturalidad
desde tres paradigmas a los que hace referencia Gunther Dietz: interculturalidad como

desigualdad, como diferencia y como diversidad

El paradigma de la desigualdad se centra en un “andlisis vertical” de estructuraciones
especialmente socioeconomicas [...] este paradigma ha nutrido las respuestas
institucionales compensatorias, y a menudo asimilacionistas, con la finalidad de “hacer

38 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 109.
39 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 110.
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igual lo desigual” [...] Dicha demanda es el clasico resultado del Estado-nacién

occidental®.

La investigacion etnografica ha puesto en evidencia las asimetrias coloniales,
pero lo ha hecho desde la desigualdad. Frente a la desigualdad, la obligacion para el
investigador esta direccionada a colocar a todos los fendémenos en la misma posicion,
aunque esto no sea posible. Esta posicion corresponde, por supuesto, a la aplicacion del
método cientifico que determina la existencia de un unico conocimiento. Todos los
objetos, fendmenos o sujetos deben estudiarse y catalogarse bajo los mismos parametros,

aunque para esto se deba ocultar sus verdaderas caracteristicas.
Por otro lado, el paradigma de la diferencia

promueve un “analisis horizontal” a la inversa, de las orientaciones étnicas, culturales,

religiosas, de género, de edad, generacional y de orientacion sexual, asi como de las

diferencias relacionadas con diversas capacidades. Esto se logra a través de estrategias
de grupos especificos y de empoderamiento segregado para cada una de las minorias

involucradas [...] El enfoque correspondiente privilegia las respuestas particularistas y

multiculturalistas que a menudo ignoran, invisibilizan o minimizan las desigualdades

socioeconomicas.*!

El contexto de la investigacion desde el paradigma de la diferencia surge a partir
del reconocimiento de las asimetrias existentes en la sociedad. Sin embargo, debido a que
el investigador solo tiene como objetivo reconocer y resaltar la diferencia enfoca su
estudio en los distintos grupos humanos y su caracterizacion. De esto modo no se
promueve una investigacion que reconozca la diferencia y haga algo al respecto. La
investigacion se limita a identificar a la cultura predominante y a los grupos culturales
minoritarios (los otros) que no tienen incidencia o representacion en la sociedad. Desde

el paradigma de la diferencia, la investigacion etnografica corresponde a una sociedad

fraccionada que identifica la diferencia y la neutraliza o la ignora.
Finalmente, el paradigma de la diversidad

A diferencia de los otros dos paradigmas, este enfoque arranca desde el caracter plural,
multi-situado, contextual y, en consecuencia, necesariamente hibrido de cualquier
identidad cultural, étnica, religiosa, de género o de clase social. Estas identidades
diversas se articulan de manera individual y colectiva, en menor medida, mediante
discursos y, sobre todo, a través de la praxis de interacciones entre actores heterogéneos
en espacios hibridos, intersticiales y compartidos. En consecuencia, la estrategia de

40 Gunther Dietz, Interculturalidad: una aproximacion antropoldgica, Perfiles educativos, vol.
XXXIX, num. 156, abril-junio, 2017, doi: https://n9.cl/lewow, 195.
4! Gunther Dietz, Ibid. 195.
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analisis resultante tiende a ser inter-cultural, en el sentido de busqueda de caracteristicas

de interaccion relacionales, transversales e interseccional.*?

El contexto de la investigacion etnografica desde la diversidad atribuye un
significado efectivo a la pluralidad presente en la sociedad. El investigador tiene la
capacidad de apartarse al esquema determinado por el sistema y las estructuras de
conocimiento tradicional. Analiza de forma genuina la interaccion de los sujetos,
fendémenos y objetos y participa en esa interaccion. Asume la diversidad desde una
posicion de incompletitud, es decir, a partir de la necesidad de comprender al otro, pero
a partir del didlogo, deja de interpretar y empieza a escuchar. La interculturalidad desde
el paradigma de la diferencia, entonces, es un elemento sustancial en la determinacion de
una investigacion etnografica y no solo una expresion formal novedosa que intenta
recoger dentro de si los distintos requerimientos sociales. Este importante paso en la

investigacion no se podria conseguir sin antes reconocer la desigualdad y la diferencia.

Para Gunther Dietz, la combinacion de estos tres paradigmas “constituyen en su
conjunto el punto de partida metodoldgico para un andlisis intercultural de las
constelaciones de las diversidades de mundos de vida y también de su tratamiento o
manejo normativo de la diversidad.”** Asi, el investigador ya no describe una cultura
congelada, detenida en un presente ahistorico y tampoco se aproxima a los sujetos como
si se tratara de objetos de estudio que proporcionan datos para realizar un analisis. A partir
de la combinacion de estos paradigmas, la aproximacion a una cultura se realiza desde la
necesidad de descubrir la riqueza de la diferencia. La interculturalidad desde la diferencia,
desigualdad y diversidad constituye el contexto que atribuye sentido a la investigacion
etnografica. De este modo, esa investigacion puede ser repetible o reiterable para todos

los destinatarios en cualquier momento.

La interculturalidad es un proceso que procurard eliminar la desigualdad de
poder, las condiciones simétricas y asimétricas, la observacion descomprometida y el
utilitarismo de los elementos folkloricos,** pues rescata los conocimientos silenciados y
los desechados. En un proceso en el que se requiere negociar e interrelacionar las

particularidades desde un universalismo pluralista y alternativo de forma permanente.

42 Gunther Dietz, Ibid., 195- 196.

43 Gunther Dietz, Ibid., 196.

4 Enrique Dussel, Transmodernidad e interculturalidad. Interpretacion desde la Filosofia de la
liberacion, https://n9.cl/en65b, Fuente consultada 22/02/2018, 22:00, 15- 17.
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Esto porque, “la interculturalidad no es un producto o sustancia, sino un proceso continuo,
algo por construirse y que nunca termina [...] su realizacion requiere el compromiso no
del Estado en si, sino de las personas que viven dentro de é1.”* La interculturalidad es

una posibilidad o existencia pero se encuentra en construccion.

De ninguna manera esta investigacion tiene la ambicidon de consolidar un tnico
método sobre la interculturalidad. Como se menciond, la interculturalidad es un proyecto
que estd en construccion. Pero si pretende mostrar las alternativas o las posibilidades
concretas que tiene la investigacion intercultural. Adoptar la interculturalidad como uno

de los elementos sustanciales en la investigacion ampliara el horizonte del conocimiento.

2.2. Etnografia intercultural en las comunidades andinas

La ignorancia es multiple y puede tomar variadas formas muy toleradas e incluso
muy difundidas por la ciencia. Los recuerdos de mis primeros afios datan de esa
estructura. De la ensefanza ostensiva que concibe el aprendizaje por medio del
adiestramiento. El reconocimiento de los objetos estaba asociado a la denominaciéon y su
clasificacion y no al descubrimiento y comprension. La memorizacion de los objetos y su

uso determinaba el conocimiento. Asi aprendieron mis padres y asi aprenderia yo.

La arrogancia de este conocimiento impuso, ademas, la destreza del descarte.
Aquellas cosas que no tenian pertenencia a una clasificacion debian ser desechadas
porque si no integraban una categoria no podria justificarse su uso. Es asi que muchas
practicas, manifestaciones y fendmenos sociales ademas de que no son objeto de estudio
de la ciencia, deben eliminarse porque distorsionan el conocimiento. Aunque varias veces
me cuestioné si jpuede la ciencia producir ignorancia? Ahora, la respuesta es indiscutible.
La agonia de varios fendmenos sociales tiene origen en el éxtasis de la hegemonia del

conocimiento cientifico y el aprendizaje estructurado.

A pesar de ser parte de esa cultura del descarte, en mis recuerdos existian

fendomenos inexplicables, manifestaciones sociales y expresivas, sonidos musicales, un

45 Catherine Walsh, “Interculturalidad, reformas constitucionales y pluralismo juridico” en Justicia
indigena. Aportes para un debate, Judith Salgado comp., (Quito: Abya Yala, 2002), 29
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recuerdo que no queria abandonarme, una memoria que se presentaba como una sombra,
vaga, variable, indefinida e irregular. Estos tumultuosos recuerdos se exteriorizaban como
un mundo magico que existia como leyendas, cuentos y mitos aprendidos en mi infancia.
Luego, la interaccion cultural planteo un desafio distinto: aprender a vivir con otras
culturas. Fue entonces cuando las realidades de este mundo empezaron a afectarme, pero

ya no como visiones sino como experiencias.

iA la Iglesia debe entrar con devocidn y reverencia, no como los jibaros que viven
sin Dios ni ley!, repetia mi abuela cada fin de semana cuando nos llevaba a la iglesia.
Nunca supe a quién exactamente se referia con ese término: jibaro. Muchas veces lo uséd
para referirse a los indigenas, aunque en otras ocasiones decia: guambra jibara cuando
con mis hermanos nos trepabamos a los arboles de aguacate. Pero, por su tono de voz, era

evidente que se referia a una conducta descalificada y censurable.

Antes de terminar de rezar el rosario llegaba el padre a la iglesia para realizar las
confesiones. Cada domingo le esperaban las mismas mujeres que cubrian su afligido
rostro con un velo negro. Siempre me pregunté si esa afliccion se debia a la postura
reverente de la que hablaba mi abuela o se trataba de una culpa prolongada. Treinta
minutos después empezaba la Eucaristia. La iglesia era pequefia, sobria pero bien
iluminada. Aunque han pasado algunos anos desde entonces, ain conserva la exacta
distribucion que guardaba en mis recuerdos. En el centro estaban dispuestas dos columnas
de asientos, las primeras filas estaban reservadas para las mujeres de velo negro. Los
asientos los ocupaban luego personas que mantenian la elegancia, pero con tonos menos
lugubres, finalmente, las ultimas filas estaban ocupadas por afrodescendientes. Habia

ademas dos columnas a los extremos en las que solamente se sentaban los indigenas.

Tres horas dedicabamos cada domingo a las actividades de la Iglesia. Y desde
luego, esta no era Unicamente mi realidad. Las monjitas franciscanas vigilaban la
asistencia a la misa y requerian un resumen del sermon del padre el lunes en la escuela.
Por eso, casi todos mis compatfieros de aula asistian a la iglesia el domingo. Aunque de
regreso a la casa repetia efusivamente las ensefianzas del padre, mi abuela siempre tuvo
la precaucion de comprar la hoja dominical y ademas nos obligaba a presentarnos con las
hermanas franciscanas, repitiendo ese tradicional saludo “Alabado sea Jesucristo, madre”,

para que no quede la minima duda del cumplimiento de “los mandamientos de la Santa
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Iglesia”. Esta realidad no cambi6é mucho en los proximos afos porque el mismo control

realizado por las hermanas franciscana, luego lo realizaria las hermanas bethlemitas.

Cada afio en noviembre acompafaba a mi abuela al mercado a comprar las flores
para los muertos que nunca conoci. Luego pasabamos por el mercadito de los indigenas,
que es pequefio y un poco desordenado, pero que ofrecia una variedad de productos
traidos del cerro y mucho maés baratos que los que disponia el mercado de la ciudad. Ahi
mi abuela compraba el pan de trigo que hacen los indigenas al que denominaba “las roscas
de indio”, para obsequiarles a sus ahijados. Luego de la misa, ibamos al cementerio. La
entrada siempre estaba plagada de vendedores que ofrecian productos a publicos
diferentes. Se vendia, por ejemplo, flores para los mestizos y las coronas de papel celofan
para los indigenas, bufiuelos dulces para los mestizos y churos con limén para los
indigenas, manzanas acarameladas para los mestizos y tostado con pedazos de panela para
los indigenas. Aunque la entrada era la misma, el interior del cementerio estd dividido
para indigenas y mestizos. Con curiosidad miraba que a la parte indigena del cementerio
llevaban comida para ofrecer a sus muertos. Comia y compartian entre todos lo que
parecia granos cocidos y chicha. El sacerdote asistia al cementerio las 12:00 y ofrecia una
plegaria, primero para los mestizos y luego iba al sector de los indigenas para rezar, pero
siempre insistia sobre la comida, el desorden y lo inapropiado que resulta tener alimentos

en el momento de la oracion.

Cotacachi, la ciudad en la que creci, es bastante segmentada. El centro urbano esta
reservado para mestizos y pocos indigenas tienen su vivienda o negocios en la ciudad. No
es que en Cotacachi no exista una importante poblacion indigena, en efecto la hay, pero
las comunidades se asientan en las parroquias rurales y la zona rural de las parroquias
urbanas. En la infancia es dificil entender el fraccionamiento de la sociedad. La respuesta
que siempre escuché al preguntar sobre la forma de vida de los indigenas, era la misma:

es por costumbre. Entonces asumia con naturalidad esa distincion.

Aprendi a entender el mundo desde la diferencia y tal vez desde la discriminacion.
Cada sujeto tiene su lugar y el respeto de este espacio permite la convivencia. Sin haberlo
percibido antes, ese era el origen de mi crisis cultural en las fiestas de San Juan. La
invasion violenta de la plaza, el desorden provocado por la presencia de miles de personas
que exteriorizaban costumbres distintas a las mias y las peleas que crei injustificadas,

desbordaban la capacidad de interaccion que crei tener. Pero no solo se trataba de espacios
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sino también de précticas. El conflicto y los golpes no son la forma apropiada de resolver
los conflictos, el didlogo si. Esta leccion no solo la repasé en mi hogar sino también en el
trascurso de mi formacion. La violencia y la hostilidad solo generan mas violencia y por
eso es necesario reprimirla. Por eso, al mirar las peleas rituales resultaba pertinente
aquella frase que tanto escuché durante las fiestas “indios salvajes deberian quedarse

peleando en sus comunidades”.

La visita de campo que realicé en Pera respondi6 a este prejuicio: cada sujeto y
cada practica tienen su lugar. Hice un gran esfuerzo por ser parte de esa cultura, pero fue
desde mi locus de enunciacion que no era tan compatible con esa sociedad. En el pueblo
de Santo Tomas busqué por varias horas un hotel comodo que se adaptara lo mas posible
a mis necesidades, cercano a la plaza principal y al sector comercial. Busqué apoyo en las
autoridades municipales para mantener un acercamiento con los lideres comunitarios,
pero a pesar de mi insistencia, mi peticiéon no fue atendida. Camino al hotel conoci a
Antero Pefa un renombrado musico santotomino, quien con mucha paciencia y con gran
detalle me explic6 todos los rituales, los lugares que debia visitar y los cuidados que debia
tener. Bajo su direccion Francisco y yo visitamos varias comunidades, pero no todas nos
permitieron presenciar sus rituales. Se nos habia privado de la posibilidad de alojarnos en
una comunidad, decian que no existia albergues comunitarios o turisticos, ante la negativa

tampoco tuvimos la intencion de insistir.

La estrategia para la investigacion de campo en Pert fue aprender de una cultura
sin un conocimiento previo, es decir, sin realizar una aproximacion teorica al objeto de
estudio. Desde este momento habria estado realizando un andlisis completamente
estructurado porque el desconocimiento de ese fendmeno me situd en el paradigma de la
diferencia. Pude comprender las asimetrias sociales y la desigualdad en las comunidades
andinas y mentalmente realicé una matriz para contrastar a las comunidades las de Pert
que estaba visitando y las de Ecuador. Pero la caracterizacion de los fendmenos y los

distintos grupos culturales potencio el reconocimiento de la diferencia.

Estuve en Santo Tomas durante 12 dias. Debido al choque cultural en el que me
vi sumida, debo decir en esa estancia conoci mucho de esos grupos culturales, pero no
disfruté, resisti. Si me preguntan si volveria a Santo Tomas, la respuesta seria si, tengo la

seguridad de que en cada visita descubriria sus culturas como un mundo distinto.
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Conoci Bolivia desde el paradigma de la diversidad. La singular y penetrante
belleza de su cultura me conmovi6. Fui consciente del contraste de la ciudad y las
comunidades en la interaccion con las personas, el costo de vida, la presencia del Estado
e incluso la ideologia politica. Convivi con la comunidad en su conjunto y sobre todo con
la gente. Senti la sabiduria y la experiencia en la mirada de los ancianos de la comunidad,

y la inocencia y la avidez por la vida y la fiesta de los mas pequefios.

Para corregir errores pasados, ademas de la compaiiia de mi hermano Francisco,
decidi contratar los servicios de una agencia turistica para conseguir una mejor adaptacion
y aceptacion en las comunidades. Es cierto que no es posible aplicar esta estrategia en
muchos recintos, pero convencida, puedo afirmar que mantener una proximidad con los
lideres comunitarios promete una adecuada integracion. La comunidad asume una postura
distinta, ya no identifica al investigador o periodista que solamente extrae informacion
para distorsionar la cultura y presentar al indigena como salvaje. El turista comparte con
la comunidad, se interesa por aprender sobre su cultura y esta actividad promueve el

desarrollo econémico.

Mi estancia en Macha la realicé al final de la investigacion. La comprension del
objeto de estudio y la necesidad de gestionar una metodologia intercultural me situ6 en
un paradigma distinto. De ninguna manera habria abandonado mi /ocus de enunciacion,
lo he ampliado a una posicion de incompletitud. Alejada de la estructura del método
cientifico, dejé de aplicar mi estructurada entrevista y durante 21 dias decidi vivir en la
comunidad como cualquier individuo. Con la compaiiia de Miguel Herndndez, nuestro
guia, Francisco y yo recorrimos los lugares mas bellos de Chayanta- Potosi y asistimos a
varios rituales propios de la fiesta de la Cruz. Luego, una vez instalados en la comunidad
de Pucamayo, Francisco y yo, realizamos las actividades domésticas propias del campo.

Asi, aprendimos a entender esa cultura, pero desde el interior.

La investigacion en Ecuador fue muy distinta. Por varios afios observé las pelas
rituales en Otavalo y asi puede entender su particularidad. Durante el 2018 y 2021 realicé
la investigacion de campo en Cayambe, y pude ser parte de una realidad diferente, la
alegria no solo resaltaba en la musica y la danza, también podia percibirse en las personas.
Finalmente, a pesar de haber vivido toda mi vida en Cotacachi, puedo decir que

gradualmente he aprendido a vivir el Inti Raymi desde el paradigma de la diversidad.
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Santos explica que las ausencias se superan a partir de la sociologia de las
emergencias. Es decir, desde las expectativas futuras ya que “la sociologia de las
emergencias consiste en sustituir el vacio del futuro segun el tiempo lineal (un vacio que
tanto es todo como nada) por un futuro de posibilidades plurales y concretas,
simultdneamente, utopicas y realistas, que se va construyendo en el presente a partir de

las actividades de cuidado.”*¢

Entonces, para entender a la interculturalidad “como un proceso y proyecto que
se construye desde la gente -y como demanda de la subalternidad- [...] y requiere la
transformacion de las estructuras, instituciones y relaciones sociales, y la construccion de

47 es necesario

condiciones de estar, ser, pensar, conocer, aprender, sentir y vivir distintas
aplicar determinadas estrategias. Estas estrategias se desarrollaran en funcion de las cinco
ecologias que propone Boaventura de Susa Santos: ecologia de los saberes, de las

temporalidades, de los reconocimientos, de las transescaladas y de las productividades.

De acuerdo a la ecologia de los saberes, “la ignorancia no es necesariamente un
estadio inicial o punto de partida. Podria ser el resultado del olvido o el desaprendizaje
implicitos en un proceso de aprendizaje reciproco o a través del cual se consigue la
interdependencia.”® El desaprendizaje, que puede estar implicito pero que puede ser
voluntario permite la comprension adecuada de otras realidades o mundos. La ignorancia
de los prejuicios (que impone la blanquitud y la aporofobia) y los esquemas definidos
por la colonialidad permitirdn entender que existe mas de una forma de conocimiento.
Esta pluralidad de conocimientos pone en evidencia las practicas alternativas que son

parte una realidad histérica pero vigente.

Estas practicas, desde luego, no pretenden competir o descualificar el
conocimiento existente, simplemente proponen nuevas realidades que deben ser
valoradas con otros criterios. Santos dice que “la cuestion no esta en atribuir igual validez
a todos los tipos de saber, sino en permitir una discusion pragmatica entre criterios de
validez alternativos.”*® No se puede, por ejemplo, aplicar los mismos criterios para

entender y calificar la justicia indigena, la justicia estatal y la justicia alternativa. No

46 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, (México: CLACSO, 2014), 127.

47 Catherine Walsh, “Interculturalidad critica y educacion intercultural”. doi: https://n9.cl/mytlp
48 Boaventura De Sousa Santos, Ibid., 114.

49 Boaventura De Sousa Santos, Ibid., 116.
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puede establecerse una jerarquia entre estas formas de justicia porque su naturaleza es
distinta. Si la justificacion, el contexto y el procedimiento son diferentes no puede

aplicarse la misma forma para definir o clasificar.

La ecologia de las temporalidades, plantea el estudio de las distintas
concepciones de tiempo que existe en las sociedades. El conocimiento podria originarse
en un tiempo lineal, un tiempo ciclico o un tiempo circular ya que la relacion del pasado,
presente y futuro tiene incidencia en el ciclo de la vida, y, por tanto, en el ser, el pensar y
el hacer de cada sociedad. Para entender a una cultura y descifrar el porqué de las practicas

o fendmenos es necesario atender a los codigos temporales.

Asi, diferentes culturas crean diferentes comunidades temporales: algunas controlan el
tiempo, otras viven dentro del tiempo, algunas son monocronicas, otras, polocronicas;
algunas se centran en el tiempo minimo necesario para llevar a cabo ciertas actividades,
otras, en las actividades necesarias a cumplir a tiempo; algunas privilegian el tiempo-
horario, otras, el tiempo-acontecimiento [...] algunas valorizan la continuidad, otras, la
discontinuidad; para algunas el tiempo es reversible, para otras es irreversible®
Al incorporar la interculturalidad en la investigacion etnografica se debe recrear
la historia y las practicas vigentes que refieren a un tiempo histdrico, pero también a un
tiempo mitico. No existe una temporalidad especifica para reconstruir y explicar un
fenomeno ya que cada cultura estd construida en un tiempo diferente. Por tanto, el
razonamiento causal no es la inica forma de explicar los fendmenos, en muchos casos, a
partir de los mitos y los ritos se puede contextualizarlos de mejor forma. Pero el tiempo
no sirve Unicamente para situar o periodizar a un objeto de estudio, el investigador debe

usar el razonamiento temporal para trasladar al lector al interior de la cultura,

principalmente aquellas culturas ciclicas.

La ecologia de los reconocimientos procura ‘“una nueva articulacion entre el
principio de igualdad y el principio de diferencia y abriendo espacios para la posibilidad
de diferencias iguales —una ecologia de diferencias hecha a partir de reconocimientos
reciprocos.”! Estas diferencias iguales conducen necesariamente a la abolicion de las
jerarquias de clases del siglo pasado y al resurgimiento del respeto al individuo. Se
promueve una verdadera construccion de las condiciones que nos permitan ser “todos”,

pues alin somos nosotros y los otros. Asi, el conocimiento permitird incluir lo existente

30 Ibid., 118.
31 Ibid., 120.
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pero principalmente las realidades oprimidas y marginadas y las emergentes e imaginarias

que reflejan mas que ciencia, sentido comun.

La interculturalidad, dentro de la investigacion etnografica debe ser acogida
como una respuesta ante la discriminacion y la permanente afectacion de derechos de las
diversidades, pues requiere convivencia y comprension en la diferencia. La
interculturalidad de los reconocimientos permitird emprender un nuevo proyecto
pedagogico que elimine los patrones coloniales de interaccion cultural y que proponga
“una traduccion contextual y relacional de una ‘“gramatica de las diversidades”

compartida y subyacente”.>?

Boaventura de Sousa Santos sostiene que entender al individuo y sus derechos
requiere de un didlogo que busca elevar una conciencia reciproca de la incompletitud de
las culturas, a lo que llama “hermenéutica diatopica”. Esta hermenéutica se consigue a
partir de dos imperativos transculturales: 1) De las diferentes versiones de una cultura
dada se debe escoger la que representa el mas amplio circulo de reciprocidad, la que va
mas all4 en el reconocimiento del otro, y 2) Los pueblos tienen el derecho a ser iguales
siempre que la diferencia los haga inferiores, pero tienen derecho a ser diferentes cuando

3 A este método de-colonial Mignolo denomin6

la igualdad los descaracteriza.
“hermenéutica pluritdpica”. La flexibilidad de esta herramienta permite el analisis de una
variedad de realidades poscoloniales diferentes ya que procura un intercambio mas
flexible entre la pluralidad de “periferias” y el “centro”. Mignolo explica que la diatopia
es insuficiente para el desarrollo de la interpretacion en sociedades tan diversas en las que

no solo confluyen dos culturas, por ese motivo lo apropiado es la pluritopia- que

reconozca a la interculturalidad como objetivo.>*

La cuarta estrategia es la ecologia de las transescaladas. “Opera demostrando
que mas que convergir o re-convergir, el mundo diverge o re-diverge [...] Emergen asi
las aspiraciones universales alternativas de justicia social, dignidad, respeto mutuo,

solidaridad, comunidad, armonia césmica de la naturaleza y la sociedad, espiritualidad,

52 Gunther Dietz, Interculturalidad: una aproximacion antropoldgica, Ibid., 196

33 Boaventura De Sousa Santos, De la mano de Alicia. Lo social y lo politico en la postmodernidad,
(Bogota: Universidad de Los Andes/Siglo de Hombre Editores, 1998), 360.

34 Walter Mignolo, De la hermenéutica y la semiosis colonial al pensar decolonial, (Quito: Abya
Yala, 2013).
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etc.”> El universalismo es la maxima aspiracion del conocimiento, sin embargo, el riesgo
es la supresion de la diferencia y la igualdad. Al desarrollar un conocimiento abstracto y
universal se debe implementar escalas que permitan tener una apreciacion amplia sobre
un fenomeno. Esta generalizacion oculta fendémenos o conocimientos que son muy

localizados, pero no por eso irrelevantes.

La investigacion intercultural permite descubrir un mundo que se encuentra en
una constante discusion. En este sentido, la interculturalidad debe procurar el conflicto y
didlogo de las diferentes formas de conocimiento. Resaltar siempre el sentido comtn de
los ausentes que promueve una relacion equilibrada entre experiencias y expectativas. Se
requiere reconocer las realidades sociales disponibles, es decir las experiencias y las
expectativas entendidas como experiencias sociales posibles, con capacidad de ser reales
aqui y ahora.’® El investigador debe tener la capacidad de construir imaginativamente la
experiencia de otras culturas para trasladarlas al lector. Debe fusionarse con la cultura y
reproducir el ambiente, el contexto, las practicas, los sujetos y sus relaciones para

(1333

procurar una ““conversacion de la humanidad”, al dar visibilidad y credibilidad a

conflictos localizados entre aspiraciones universales y globales alternativas.”’

Finalmente, la ecologia de las productividades que “consiste en la recuperacion
y valorizacion de los sistemas alternativos de produccion™®. Si bien el autor hace
referencia, principalmente, a la produccion de sistemas econdémicos alternativos al
capitalismo global, las productividades pueden asumir distintas formas. Los movimientos
sociales, los movimientos econdmicos populares o los movimientos indigenas promueven
una forma de produccion distinta que encuentra su respaldo en los derechos. Su lucha es
ecoldgica, es por la tierra y por el reconocimiento de la pluralidad de practicas
econdmicas, sociales o juridicas. Asi como plurales son las culturas, también sus objetivos

y luchas lo son.

El investigador debe conducir su investigacion “incluyendo objetivos tales como
la participacion democratica, sustentabilidad ambiental, equidad social, racial, étnica y

cultural, y solidaridad transnacional.”*® Esto lo debe hacer desde los criterios que tenga

3 Ibid., 122.
36 Boaventura De Sousa Santos, /bid., 130- 131.
57 Tbid., 122.
38 Ibid., 123.
39 Tbid., 125.
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cada cultura al respecto. Por ejemplo, si se aplica el criterio de participacion en
democracia, es necesario considerar que cada sociedad desarrolla una forma de
participacion o democracia distintas. Si esa forma de democracia no refleja los
presupuestos del modelo occidental, no se trata de una democracia errada, es legitima en
su contexto. Asi mismo sucedera con la equidad, la solidaridad y la sustentabilidad a las

que refiere Santos.

La investigacion etnografica puede asumir varios horizontes, que aqui toman el
nombre de ecologias: ecologia de los saberes, de las temporalidades, de los
reconocimientos, de las transescaladas y de las productividades. Estos horizontes nacen
de la afirmacion de que el conocimiento no puede ser reducido a lo que existe. Las
posibilidades y existencias son amplias como lo son también las realidades. Es necesario

empezar a des-pensar, des-residualizar, des-racializar, des-localizar y des-producir.®°

De este modo, la interculturalidad podrad entenderse como una directriz, un
principio, o un criterio inspirador que disponga la reinterpretacion de los objetos y
redefina la estructura y funcionamiento de las instituciones sociales. “Como un proceso
y proyecto que se construye desde la gente -y como demanda de la subalternidad- [...]y
requiere la transformacion de las estructuras, instituciones y relaciones sociales, y la
construccion de condiciones de estar, ser, pensar, conocer, aprender, sentir y vivir

distintas.”%!

Aunque compartimos practicas y costumbres semejantes en la sociedad
Latinoamericana, las manifestaciones propias de algunas culturas pueden propiciar un
fuerte impacto en el investigador que no es consciente de ellas o que no estaba preparado
para vivirlas. Este choque cultural permite entender la deficiencia de un sistema que
impone conceptos o categorias sin haber preparado a la sociedad para asumirla. Por esta
razon, la forma mas adecuada para superponer las ecologias en esta investigacion y
superar las ausencias de la etnografia es por medio de la incorporacion de los eventos mas

importantes del diario de campo en este trabajo.

60 Ibid., 126.
61 Catherine Walsh, “Interculturalidad critica y educacion intercultural”. doi: https:/n9.cl/mytlp
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Capitulo Segundo

Tres historias sobre el tinku (peleas rituales)

1. Sanjuan, la fiesta del dios sol®?

Figura I Ingreso a la plaza. Inti Raymi en Cotacachi (Fotografia de Francisco Galindo
Lozano)

Tenia seis afios cuando vi por primera vez una pelea en el Inti Raymi, seguramente
mis padres por muchas ocasiones habrian comentado sobre aquella fiesta, pero hasta

entonces no habia puesto atencidon a sus comentarios.

62 Esta historia se desarrolla en Cotacachi, un cantén ubicado en la provincia de Imbabura, al norte
del Ecuador. Cotacachi tiene una importante poblacion indigena que supera el 40%. Varios plaza y parques
fueron en algiin momento lugares sagrados (wacas), templos de adoracion o cementerios. Por ese motivo,
a pesar de que las comunidades se asientan en las faldas del volcan, una vez al afio durante la fiesta de San
Juan, descienden a la ciudad y se toman las plazas y parque y realizan sus rituales como un ejercicio de
resistencia.
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- Voy allevarles a las guaguas al parque y a rodearles un rato a los sanjuanes — dijo
mi abuelo Benjamin a la sirvienta, mientras salia por la puerta con mi hermana

mayor y conmigo.

Recuerdo claramente la gran cantidad de gente que caminaba y bailaba por las
calles. Vendedores ambulantes ofrecian comida y dulces, sobre todo a quienes estaban
sentados en las veredas comiendo con sus familias. Los hombres usaban sombreros
negros de copa alta que terminaba en una punta, como los de una bruja y pantalones de
piel de vaca y borrego y tenian en la mano palos y latigos con los que bailaban
amenazantes. Llegamos al parque La Matriz y en medio de la multitud y un fuerte olor a
chicha, mi abuelo se abrid paso para entrar en la casa de un amigo y poder ver desde el

balcon el espectéaculo.

De repente escuché disparos y una nube gris cubrid a los cientos de personas que
bailaban en el parque. Un olor téxico entrd por mi boca y me impidid respirar, senti los
ojos hinchados y mis lagrimas me quemaban la piel. El amigo de mi abuelo encendi6
papel periodico y el humo del fuego alivié un poco el intenso dolor que sentia en los ojos,
la nariz y garganta. Tres disparos mas atemorizaron a todos, mi abuelo nos tom¢6 de la
mano y salimos de aquella casa. Afuera la gente corria confundida y el olor toxico fue
aun mas fuerte. La casa de mis abuelos se encontraba a dos cuadras solamente, pero el
olor, el ruido y el caos me desorientaron. En medio de la estampida mi abuelo tropezé y
los tres caimos al suelo. Una mujer nos levantd y evitd que las personas que corrian
pasaran por encima de mi hermana. Con dificultad llegamos a la casa de mis abuelos y
aunque el olor se habia disipado aun dolia respirar. Mi abuela quemo papel y nos lanzé

humo de tabaco en el rostro, luego curd mis rodillas que se lastimaron por la caida.

- Nunca mas les lleves a las guaguas a verles a esos indios salvajes — dijo mi abuela

mientras miraba furiosamente a mi abuelo.

Unos anos mas tarde, debido a la celebracion del Corpus Cristi, la congregacion
de hermanas franciscanas organizo una procesion que recorria las calles principales de
Cotacachi hasta llegar a la Iglesia de San Francisco. Como un requisito para realizar la
confirmacion, los nifos de sexto grado debiamos asistir a la procesion que se realiz6 el
dia de San Pedro y San Pablo. Ese afo, el evento de las hermanas franciscanas se habia

postergado debido al grave estado de salud de la hermana superiora. A las dos de la tarde
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y en compaiiia de musica litargica inici6 el recorrido por cada estacion dispuesta y
decorada en los portales mas amplios de la ciudad. En cada estacion la procesion se
detenia para rezar una parte del rosario mientras el didcono hacia un ritual de bendicion a
la familia con agua bendita y sahumerio. A pesar de que las calles estaban saturadas por
la presencia de los sanjuanes, muchos de ellos despejaban el camino y mostraban
reverencia al Santisimo Sacramento. Faltaba una cuadra para llegar a la iglesia y no muy
lejos se escucho varios disparos y los gritos de la multitud. Al comprender lo que estaba
por suceder, el rostro de las monjas se endurecid, como si hubiese estado relleno de
cemento. Se cubrieron con un pafiuelo la nariz y apresuradamente prendieron las velas

que debian encenderse durante la Eucaristia.

- Mas rapido nifios, caminen mas rapido y en orden. Falta poco para llegar a la

iglesia — dijo la hermana Natividad.

Pensé en correr a mi casa para ponerme a salvo, pero el olor del gas lacrimégeno
me aturdid y decidi quedarme junto a la hermana Natividad. Ese olor cortante, intenso y
doloroso revivié aquella sensacion de inseguridad y peligro que tuve afios atras cuando
habia quedado atrapada en la multitud con mi abuelo. Luego de esa experiencia mis
hermanos y yo teniamos prohibido salir a la calle para evitar los tumultos y las peleas de
las comunidades indigenas. El gas lacrimdgeno no era el tnico riesgo, en varias ocasiones
escuché a mis padres hablar de las lesiones que sufrian los espectadores a causa de una

piedra, un disparo o una caida.

Alrededor, las personas corrian en varias direcciones y muchas de ellas se
refugiaron en la iglesia. Una mujer sali6 apresurada de su casa y nos ofreci6 agua para
lavar nuestro rostro antes de entrar a la iglesia, pero el dolor fue mas intenso. Entonces
termind el orden y la compostura que quedaba en los nifios y que las monjas se esforzaron
mucho por cuidar, solo los didconos mantuvieron la solemnidad que se requeria en este
acto. El Sacerdote nos esperaba junto al sacristdn en la iglesia. El humo del sahumerio
que el sacristan habia colocado por todo lado alivi6 el malestar y devolvio el orden a la

ceremonia.

- Padre, usted debe insistirle al Alcalde que ya no les deje entrar a la ciudad a estos

indios — suplicé una mujer.
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- Justo ayer le insistimos hija, porque el dia de San Juan algunos indigenas asaltaron
los almacenes de la 10 de Agosto porque los comerciantes no cerraron sus locales.
Muchas viviendas estan destruyéndose con tantas piedras que se lanzan —

respondi6 el sacerdote.

La misa inici6 solo después de que todo volvid a la calma. Al salir de la iglesia se
escuchaba muchas cosas sobre la pelea: que fue muy cerca, en la calle 9 de Octubre, y
varias casas estaban afectadas, y que a dos ancianitos les llevé la ambulancia porque la
bomba lacrimoégena cayo en el patio de su casa. Me apresuré porque en esa calle estaba
la casa de mis padres y también la de mis abuelos. En las veredas habia sangre y
escombros, un par de indigenas heridos y otros estaban ebrios. Muchas fachadas estaban
arruinadas, las tejas y vidrios de las viviendas estaban rotos, incluso las sefiales de transito
habian sido destruidas. Mi casa fue una de las afectadas y mi madre esperaba en la puerta
por si llegaban noticias de mis abuelos, a quienes los trasladaron al hospital porque
estaban intoxicados por el gas lacrimdgeno. El Municipio inicamente repuso las sefiales
de transito, pero a nadie se responsabilizé por los dafios a la salud y a la propiedad privada

a pesar de las peticiones y denuncias que se realiz6 ante la autoridad municipal.

El afio siguiente, se dispuso desde la municipalidad, que los locales comerciales
debian permanecer cerrados durante el /nti Raymi para evitar los dafios a la propiedad
privada. Asimismo, para cuidar la integridad de los nifios, las escuelas publicas y privadas
tomaron la decision de suspender las clases desde las once de la mafiana y todas las
actividades religiosas o deportivas debian realizarse antes o después del Inti Raymi. La
explicacion que recibia al preguntar por el motivo de las peleas era siempre la misma: por
ignorancia, porque son salvajes, porque todos los borrachos siempre pelean o porque es
su costumbre. Estos argumentos provocaron dos cosas: curiosidad y rechazo. Debido a
las explicaciones que recibia fue muy dificil entender el /nti Raymi en ese momento, claro

que ahora tampoco es tan sencillo.

Aun recuerdo las interminables horas de la batalla mas fuerte de la que tengo
memoria. Aquella tarde soleada de San Pedro anunciaba una dura jornada debido a los
cuatro comuneros de El Cercado que murieron el dia anterior en el encuentro con Topo,
y La Calera. Tal fue la violencia que, en medio del caos, a uno de los indigenas lo atacaron
con una navaja, desagarrando su abdomen. Los médicos del hospital de la ciudad

comentaban que ni las instalaciones ni el personal fueron suficientes para atender a los
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heridos.®® Y precisamente eso fue lo que Karla, la residente del Hospital Asdrabal de la

Torre, le confirm6 a mi abuela. Yo estaba atds de la puerta y escuché la conversacion.

- Creo que atendi a veinte personas hoy con todo tipo de heridas. Las mas
impactantes fueron las heridas en el craneo y el rostro. Un hombre perdié su ojo
— coment6 Karla mientras entraba a su casa que estaba junto a la de mis abuelos.

- Estos jibaros no tienen remedio — dijo mi abuela.

- No se imagina Rosarito. A uno de ellos le cogi ocho puntos en la pierna y en
seguida se levant6 a seguir bailando. Le dije que debe guardar reposo y que no
podia consumir alcohol porque debia tomar medicina para evitar una infeccion,

pero no hizo caso — coment6 Karla con decepcion.

Los locales comerciales y las casas cercanas a la plaza principal cerraron sus
puertas. En las calles se rumoraba que, si decenas de policias no pudieron contener la
pelea del dia anterior, no podrian hacerlo ahora que era justo vengar esas cuatro muertes.
Incluso la radio municipal sugeria, a cada momento, tomar precauciones y exhortaba a
los ciudadanos a permanecer en sus viviendas y no asistir a la plaza. Aunque ya no era
una nifa y estaba en la casa de mis padres, los comentarios de la radio municipal, me
llenaron del mismo miedo y ansiedad que me invadié mientras me aferraba a la hermana

Natividad buscando proteccion, hace algunos afios.

Desde muy temprano arribaron cientos de militares a custodiar la ciudad, no tenian
armas, pero si portaban escudos, cascos y gas lacrimégeno. Llegaron en camiones verdes,
de aquellos que se usa para llevar a los soldados a la guerra. Se formaron en filas afuera
del Municipio mientras recibian instrucciones. Varios turistas, convocados por el
morboso deseo ver sangre, llegaron a la ciudad. Lastimosamente, los turistas inexpertos
dejaron sus vehiculos en las calles cercanas a la plaza principal, en lugar de guardarlos en

garajes como lo hacian las demés personas.

Las batallas rituales de Cotacachi convocan a los turistas de todas partes del pais
y también a extranjeros, y claro, a muchos cotacachefios. Mis primos, por ejemplo, vienen

desde otras ciudades y alquilan zamarros para bailar junto a los sanjuanes, y a pesar de

3 El Diario.ec, Ecuador, “Al menos 50 heridos en la fiesta de Inti Raymi en Cotacachi”,
https://www.eldiario.ec/noticias-manabi-ecuador/158002-al-menos-50-heridos-en-fiesta-de-inti-raymi-en-
cotacachi/, Fuente consultada 15/12/2021, 19:28.
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que en muchos casos les han golpeado, cada afo continuan asistiendo. Jairo, mi primo,
siempre dice que a ciertas comunidades no les gusta que bailen los mestizos con ellos.
Dice que en medio de la musica y los gritos de guerra se escucha la frase “fuera, fuera,

puro longo”, mientras les empujan fuera de la cuadrilla.

En medio de rugidos, los comuneros se abrieron paso entre la multitud y se
tomaron la plaza de La Matriz mientras los militares miraban impavidos. Cada vez que
una comunidad se excedia en el tiempo dentro de la plaza los militares los cercaban y
lanzaban gas lacrimogeno para evitar la confrontacion. Esa mafana todos los ataques
fueron impedidos con gas lacrimdgeno y esa aparente calma llevo a los militares a creer
que tenian el control. Pero en realidad se trataba de una estrategia de los comuneros para
que la fuerza publica baje la guardia. Por la tarde, muchos militares tomaron un descanso,
y entonces empez0 la batalla entre El Cercado y Topo. En las calles cercanas a la plaza
llovia piedras y sangre. Los indigenas de Topo, a falta de rocas, destruyeron las veredas
y las fachadas de varias viviendas para obtener escombros y poder defenderse. También
rompieron las tejas y las ventanas de la casa del alcalde, por un conflicto que se habia

generado hace algunos meses entre el municipio y las comunidades.

Los militares trataron de recuperar el control con gas lacrimégeno, pero fue inutil.
La inexperiencia y desesperacion de la fuerza publica, que venia de muchas partes del
pais, los llevo a cometer errores fatales. Un militar arrojé una granada de gas lacrimégeno
sin seguir debidamente el protocolo para activarla y le dispard en el rostro a un comunero.
La cuadrilla entonces inici6 el ataque contra los militares quienes arrojaban gas
lacrimégeno sin medida. Y bueno, no podia esperarse otra reaccion de los militares pues
el gas era la unica arma de la que disponian. En medio del desorden cayo una granada
sobre un vehiculo y este explotd. Por estos hechos la Fiscalia abrid un expediente debido
a que la muerte y las lesiones producidas por militares no son parte de la batalla ritual de
las comunidades, sino que obedecen a un inadecuado uso de la fuerza. Claro que las otras
muertes, aquellas que se produjeron entre los danzantes, no fueron investigadas o
sancionadas por el Estado. Al finalizar la jornada se contd diez muertos, treinta y cinco
heridos y muchos individuos fueron rescatados de sus casas para recibir atencion médica

debido a la intoxicacion quimica que produjo el gas lacrimédgeno.

Siempre tuve la impresion de que cada afio las peleas eran més violentas. Ahora

me doy cuenta que la presencia de la policia, el ejército y los medios de comunicacioén
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ademas de maximizar los resultados de las peleas promovian mas violencia. Un dia
después del encuentro de San Pedro, los encabezados de los medios publicos informaban:
Al menos 50 heridos en las fiestas de Cotacachi en €l 20109, Dos muertos y mds de veinte
heridos en el Inti Raymi en Cotacachi en el 2017. Se verifica varios dafos a la propiedad
publica y privada, violaciones, tenencia ilegal de armas, consumo y venta libre de alcohol
y drogas y militarizacion de las ciudades son el resultado de las celebraciones de la fiesta
del Inti Raymi. ® Esos enunciados enviaban mensajes claros: los indigenas son violentos
y salvajes y el Estado es incapaz de responder a esa barbarie. Consecuentemente, en esa
fecha, Cotacachi es una especie de tirania de las bestias pues se desconoce a la autoridad

y al derecho y se admite el cometimiento de cualquier delito.

Pero todas las buenas historias tienen al menos dos versiones, y esta no es la
excepcion. El Inti Raymi es, tal vez, la celebracion mas importante de las comunidades.
Los indigenas que residen en otras ciudades o paises regresan a su pueblo a celebrar al
sol y la tierra. Durante esta época, incluso muchos indigenas solicitan vacaciones o
simplemente dejan de asistir a sus trabajos a fin de cumplir con la ritualidad que la fiesta

exige. Por tanto, es necesario presentar ahora al Inti Raymi desde la postura indigena.

El momento se acerca. El olor de la jora y el zamarro se fusionan a los sonidos del
churo, las flautas y el rondin rememorando tiempos antiguos, luchas milenarias que
irrumpen en la cotidianeidad para medir fuerzas espirituales, resolver conflictos o generar
otros, producto de los fuertes enfrentamientos. A lo lejos, se escucha rugido y el canto de
los guerreros, descendientes de los antiguos Imbayas, hijos del agua y la luna®, los
“indios bravos” de la Calera. Suenan las campanas de la Iglesia y por el oeste, vestidos
de blanco se aproxima un fuerte rival, los comuneros de Topo, el Cercado, Morochos y

Santa Barbara. Investidos del espiritu del toro y del duende llegan dispuestos a rendirle

%4 Para mayor referencia ver La Hora, “Imbabura: 2 muertos y mas de 20 heridos en el Inti Raymi
de Cotacachi”, https://lahora.com.ec/noticia/1101354044/imbabura-2-muertos-y-mc3als-de-20-heridos-
en-el-inti-raymi-de-cotacachi. El Diario. Ec “Al menos 50 heridos en fiestas de Inti Raymi en Cotacachi”
http://www.eldiario.ec/noticias-manabi-ecuador/158002-al-menos-50-heridos-en-fiesta-de-inti-raymi-en-
cotacachi/. Fuente consultada el 23/02/2021, 10:00.

% El Universo, “Fiesta ancestral se degenera con uso de armas y hasta de drogas”,
http://www.eluniverso.com/2012/07/08/1/1447/fiesta-ancestral-degenera-uso-armas-hasta-drogas.html.
Fuente consultada el 23/02/2021, 10:00.

% Miguel Calapi, Presidente de la comision de Cultura de la comunidad, entrevistado por la autora
el 21 de junio de 2018. La comunidad La Calera ubicada en la Parroquia San Francisco, Cotacachi-
Imbabura. Los imbayas fueron una cultura preincaica que ejercioé un papel preponderante en el desarrollo
historico y social en la Cordillera Andina. El centro del pais Imbaya se encontraba en la comarca de Otavalo.
Para mayor referencia ver Segundo Moreno Yanez, Historia antigua del Pais Imbaya,
http://www.flacsoandes.edu.ec/libros/digital/51987.pdf.
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culto al sol y a la “alpa mama™®’, al espiritu de la tierra que debe ser fecundado con sangre

en el solsticio de junio®.

En la plaza principal de Cotacachi se siente la energia de la tan esperada batalla.
Energia que no es producto unicamente del baile sino de la naturaleza, del cosmos, del
sol, de la tierra y del agua. Comuneros, turistas, comerciantes, policias, militares y los
habitantes del centro urbano temerosos miran llegar a los danzantes que con musica y
zapateo hacen vibrar la tierra. Junto a las banquetas del parque, estaba Miguel Calapi, uno
de los lideres mas respetados de la comunidad de La Calera. Como a todos, también lo

atrajo el olor de las menudencias de pollo asadas.

- (Por qué zapatean? — le pregunté¢ a Miguel Calapi — mientras miraba las piedras
pequefias moverse sobre los adoquines ahora que se aproximaban los danzantes.

- Desde el 16 de junio de cada afio las moléculas del agua se activan por la posicion
de la tierra frente al sistema solar, por eso amanece mas temprano. Cuando el sol
se pone en esta posicion llega a un equilibrio y la masa de la tierra vibra, entonces
el sol sale y regresa, sale y regresa. Por eso zapateamos, por respeto, para
movernos con la tierra — dijo Miguel Calapi.

- Entonces, /celebran a la tierra o al sol? — le pregunté.

- Necesitamos despertar a la tierra para celebrar todos al sol. Es que el sol realmente
se mueve con la vibracion. Por eso los seres humanos debemos sentirnos felices
porque entra en equilibrio el movimiento de la tierra frente al sistema solar. —
respondié Calapi mientras miraba a los comuneros que con gritos tomaban

posesion de la plaza.

Son cientos los que bailan alrededor de la plaza en conmemoracion del Inti Raymi
o fiesta del sol. La importante presencia policial y la fuerza que refleja el rostro de los
guerreros generan un ambiente de hostilidad y expectativa, pero la musica y la chicha
incitan a la celebracion y alegria. Por esta razon, este, es un acto de varones y la mujer

indigena, aunque no relegada, camina como una sombra muy cerca de su comunidad.

7 Segundo Lema, capitan de la comunidad Topo ubicada en la Parroquia San Francisco,
Cotacachi- Imbabura, entrevistado por la autora el 20 de mayo de 2018.

68 El calendario indigena se explica en la cruz andina, dos equinoccios (21 de marzo y 21 de
septiembre) y dos solsticios (22 de junio y 22 de diciembre). El equinoccio de marzo marca el inicio del
afio para los pueblos andinos y en el solsticio de junio se celebra el retorno del sol o la Fiesta de las cosechas.
Miguel Calapi, Presidente de la comision de Cultura de la comunidad, Ibid.
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Vigila a su marido e hijos procurando el alimento y los cuidados necesarios para que la
fiesta contintie. Los mestizos y extranjeros, sin comprender adecuadamente, participan en
la ceremonia de la toma de la plaza y aunque incitan al conflicto no intervienen en el,

saben que cuando el churo suena con mas fuerza es momento de apartarse.

En esta fiesta se recrea los cultos idolatricos: el culto al sol pues es el dador de la
vida y la existencia, al espiritu de la tierra para que bendiga las cosechas y al agua que en
este momento comprende, escucha, purifica y atiende las peticiones de quienes la honran

en los bafios rituales. Recuerda Calapi:

- El taita Juan Amaguafia me dijo alguna vez cuando le pregunté ;por qué debemos
bafiarnos en este tiempo? El me dijo: el bafio funciona para purificar. Pero ustedes
los jovenes, y me echd la culpa, ya no se estan bafiando porque tienen una
necesidad sino porque se les ocurre, se meten con el shampoo y el jabén como que
el bafio es por mugre. El bafio no se trata de mugre, se trata de renovar el espiritu
del varon, la fuerza de uno. El agua puede reprogramar el destino de la vida. — dijo
Calapi sin haber preguntado. Es como si hubiese leido mi mente. Luego me dio

una palmada en la espalda y se fue a bailar.

El Inti Raymi es un momento muy simbolico. La plaza “parque la Matriz” es la
manifestacion de los poderes eclesiastico (Iglesia), politico (Municipio) y econdémico
(banca y comercio). En esta plaza, bajo la Iglesia se encuentra una tola, un cementerio de
los ““caras” (caranquis), considerado un espacio de encuentro para celebrar al sol. “Los
espafioles crearon iglesias en nuestros lugares sagrados para confundirnos y dominarnos.
Entonces nos revelamos contra el poder del catolicismo que hubo en la conquista.”®® El
uso de cadenas, aciales, fuetes, toletes, zamarros y chaquetas de camuflaje es una forma
de desafiar a la autoridad militar, eclesidstica y politica. Y tomarse la plaza principal es
una expresion del rechazo a la dominacion espafiola, es el momento de afirmar la

identidad que en un tiempo historico les fue arrebatada.”

A pesar de que era un dia muy caluroso, un frio recorrié6 mi espalda y tuve la

necesidad de escapar y ponerme a salvo. En la plaza el ambiente se tornaba denso. El

 Luis Quinche, capitan de la comunidad el Cercado de Cotacachi, entrevista realizada por la
autora el 17 de febrero de 2018.

0 La foma de la plaza es una forma de romper el orden cotidiano pues es un espacio de
manifestacion de poder que durante un momento regrese a su legitimo duefio, las comunidades.
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sonido del churo y los silbidos de los danzantes anuncian el momento de medir fuerzas y
disputar el poder en la toma de la plaza. La Calera excede los 15 minutos acordados y El
Cercado se aproxima, es momento de poner distancia pues la policia se prepara para evitar
el conflicto. En medio de una lluvia de piedras, la policia arroja innumerables bombas
lacrimégenas que provocan confusion a los expectantes, pero no a los comuneros. Se
escuchan disparos entre los gritos de mujeres y nifios. Finalmente, mientras las mujeres
recogen a sus heridos, la comunidad se dispersa pues saben que atin habra tiempo para la

revancha.

Al siguiente dia, los &nimos estan encendidos. Entre los guerreros corre un rumor:
“que los caleras ahora vienen bien bafiados y tienen el espiritu del diablo encima. Que le
pagaron a la policia para tenerles de su parte. Que vienen bien armados y dispuestos a
matarnos a todos.”’! El capitan reparte chicha entre su cuadrilla infundiéndoles valor y
recordandoles que deben evitar el enfrentamiento y en caso de suceder indica la ruta de

escape.

Es momento del receso, El Cercado, en la cantina ubicada por Diablocalle’,
descansa y reparte los alimentos entre todos los miembros de la comunidad. Un disparo
pone en alerta al capitan, los musicos empiezan a tocar el churo y las flautas, las mujeres
levantan a los guerreros y aunque el capitan trata de detenerles es demasiado tarde porque
la persecucion ha iniciado. Avanzan hasta el mercado sin alcanzar al enemigo, varios han

caido y entre la multitud se escucha que fueron los de La Calera.

El resto de la tarde El Cercado busco propiciar el encuentro con La Calera pero
ya estaban debilitados. El capitan ordeno la retirada, y El Cercado se marcho. Pero ese
afio no solo existia un conflicto entre La Calera y El Cercado, la comunidad de Topo tenia
un asunto pendiente con La Calera. Esto era evidente porque los comuneros de Topo
tomaban mas tiempo del necesario en cada esquina para coincidir con La Calera mientras
rugian ferozmente. El encuentro llegd. Mientras Topo atacaba con palos y piedras,

llegaron los refuerzos de la policia que logr6 controlar la masacre.

"' Segundo Lema, capitan de la comunidad Topo ubicada en la Parroquia San Francisco,
Cotacachi- Imbabura, Ibid.
2 Diablocalle es un de barrio de Cotacachi ubicado al oeste de la parroquia urbana el Sagrario.
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Sond la primera campanada de la Iglesia y con un muerto y varios heridos La
Calera decidio retirarse. Pero afuera de la ciudad, en el bosque camino a La Calera, como
un fantasma, esperaba el Cercado. Aprovechando, el descuido, el cansancio y la sorpresa,
el Cercado los atac6 agresivamente. Tres hombres mas perdié La Calera en esa tarde. Dos
dias después circulaba por las calles de Cotacachi el cortejo funebre de los caidos rumbo

al cementerio de la ciudad. Todas las comunidades acompanaban a sus muertos, pero esta

vez sin muestras de rivalidad.”?

koskosk

2. El takanakuy, una celebracion para el “nifio Juanito™’*

¥il
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Figura 2 Takanakuy de hombres (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

73 Andrea Galindo, “Diario de campo”, (junio 2017, 2018, 2019).

"4 El takanakuy es la celebracion que se realiza al Nifio Jesus el 24 y 25 de diciembre de cada afio.
Su origen esta en el distrito de Santo Tomads, en la provincia de Cumbivilcas del departamento del Cusco
en Pert. Santo Tomas es una ciudad pequeia que guarda mucha historia del incaico y la colonia. Debido a
su ubicacion y la productividad de la tierra, alli se situaron las grandes haciendas de los espafioles.
Actualmente, la mayoria de su territorio se encuentra concesionado para la explotacion de minerales.
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- Véndame dos boletos a Santo Tomads, por favor

- (Para qué quieres ir a Santo Tomads en esta fecha? Se nota que no eres de aqui —
me dijo la encargada de Apu las Bambas (empresa de transporte), mientras
anotaba los nombre en los tickets.

- Voy a la fiesta del takanakuy — respondi.

- Ten cuidado, Santo Tomas no recibe bien la visita de los extranjeros, sobre todo
en esta fecha — me dijo, mientras ordenaba los tltimos paquetes del servicio de

encomiendas que también ofrecia la empresa.

No era la primera vez que recibia una advertencia respecto a Santo Tomas. Un par
de dias antes, Jos¢ Ugarte, profesor de la Universidad San Antonio de Abad del Cusco,
me explico la dificil situacion para extranjeros y funcionario estatales en Santo Tomas
debido a los conflictos originados por la mineria. Me dijo que “se ha dado varios
secuestros a los funcionarios publicos y a turistas para presionar al gobierno. Es mejor
que vayas acompafiada y siempre di que estds realizando una investigacién con la

Universidad San Antonio de Abad”’>.

Durante el largo viaje habia escuchado la conversacion de Augusto y su hijo
Guillermo que por momentos le exhortaba respecto a su obligacion de participar en el
takanakuy. El honor, la tradicion y la cultura son razones suficientes para pelear, pues el
vencedor no solo llena de orgullo su familia, ademas es un ejemplo en la comunidad, es
temido y respetado, por eso es preferido por las mujeres solteras y sus familias como

esposo, eso dijo Augusto.

- Ese perro del Quifiota nos ha ofendido, la tltima vez me dijo “oye vas a ir 0 no
vas a ir, eres un cobarde, que cosa eres, te voy a matar, perro”. Por eso debes
pelear. Mi papa siempre pelaba y mis hermanos también y casi siempre hemos
ganado. Eres hombre como tu padre y por eso debes enfrentarte a quien sea — dijo
Augusto.

- Pero a mi no me gusta pelear, por eso ya no quiero ir a Santo Tomds — se lamento

Guillermo.

75 José David Ugarte Vega, Director Académico de la Facultad de Antropologia y Sociologia-
Universidad Nacional San Antonio de Abad del Cusco, entrevistado por la autora, 22 de diciembre de 2019.
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- Es culpa de tu mama, ella debi6 prepararte carajo, todo el afio pasaste de vago —

insistio Augusto.

Guillermo no contestd mas, pero debi6 sentirse muy incomodo porque el tono de
voz con que su padre lo ret6 fue tan alto que incluso el chofer parecidé escuchar la

conversacion.

La buseta lleg6 hasta la plaza de Armas de Santo Tomads, por una calle circulaba
una multitud mientras se escuchaba un cantico muy agudo que repetia wayliya, wahiliya,

wayliya.

- Ya estan preparando al carguyoq para el takanakuy — menciond otro pasajero

desde el asiento de atras.

Sin saber de qué se trataba, decidimos seguirlos. Llegamos a una quebrada
profunda que destacaba las imponentes montadas, al filo de la pefia, un hombre adulto
abri6 un hueco en la tierra para quemar hojas de eucalipto y coca y mientras bebia a la

salud de las montafias el hombre decia:

- Con tu permiso Sefior Jesucristo pido proteccion al cerrito Calvario, al Apu Ariaje

y Belenpata.

A continuacién, un muchacho descendio por la pefa para recoger en un odre agua
de la quebrada porque ese manantial es bendecido por el nifio Dios. No sorprende que
Dios y otras deidades sean alabadas al mismo tiempo ya que es una practica comun de

los pueblos indigenas, Antero Pefia comentaba que

los apus son los espiritus de las montafias que rodean a Santo Tomads y nos protegian antes
de la llegada de Dios. Somos religiosos, creemos en Jesus, pero también en el cerrito
Calvario, Dios cre6 la tierra por eso creemos en Dios, pero también en los apus. El
takananuy requiere de la bendicion de Dios y de los cerritos, porque nosotros damos
gracias. Estos rituales previos a las peleas son necesarios porque pedimos la bendicion a
Dios y los apus’®.

Se aproximaba una tormenta, pero eso no parecia ser importante para los
santotominos que ahora se dirigian al lugar conocido como Belenpata. En la esquina de

un terreno irregular estaban varias mujeres con trajes coloridos, largas trenzas y

76 Antero Pefia, nativo de Santo Tomés, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019.
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sombreros decorados que entonaban la wayliya, aquella melodia pegajosa que hacia bailar
a los asistentes que repetian una coreografia con movimientos similares a los de la postura
de un gallo. Junto a ellas varias personas repartian chicha morada, aguardiente y cerveza.
Entre el canto y la bebida los espectadores empezaron a trepar los arboles y paredes de
tierra que encontraron cerca. Desde lo alto de un arbol fue posible observar cémo en

medio de latigos se abri6 el ruedo.

- Cancha, chancha — decian las rondas campesinas mientras golpeaban con un

cabestro a los ebrios que invadian el ruedo.

Un hombre vestido con chaqueta de cuero y con una mascara de lana se acerco a

las rondas campesinas, quienes en seguida gritaron:

- Alfonso Salinar, esta Alfonso Salinar — llamaba insistentemente las rondas

campesinas.

Inmediatamente se acercé un hombre que se tambaleaba, estaba ebrio,

- Aqui estoy — djjo.

Figura 3 Rondas campesinas organizando el takanakuy (Fotografia de Francisco Galindo
Lozano)
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Se retiraron las méscaras. Las rondas campesinas midieron sus manos y revisaron
los zapatos que tenia cada hombre, lanzan un latigazo y empez6 la pelea. El ebrio no
atinaba un golpe mientras recibié dos o tres en el rostro. Empez6 a sangrar, tropez6 con
una piedra y cayo al piso, las rondas campesinas intervinieron. La pelea habia terminado

y solamente dur¢ treinta segundos.

- Mala, mala la pelea — el ptblico protesto.

Confundido, se levantd Alfonso Salinar, limpi6 su rostro con su camiseta blanca

que se tind con lodo y sangre, abrazo6 a su oponente y se tomaron una copa.

- Peleaste bien cholo — repetia Salinar.

Sobre una casa antigua de adobe reposaba una leyenda Ser bueno es facil, lo dificil
es ser justo. Pensé, ;qué tan lejos estd la bondad de la justicia? Aquella idea aristotélica
de justicia como igualdad y proporciéon no necesariamente debe corresponder con la
definicion de justicia en Santo Tomds ya que cada sociedad responde a un modelo
diferente de justicia, por esta razon deberia establecerse parametros diferentes para la
distribucion de la riqueza y la resolucion de problemas. Pero mis pensamientos fueron
interrumpidos por un olor a establo himedo que regres6 mi mente a Belenpata, donde el
publico incitaba a la pelea. Las rondas campesinas llamaban al individuo que era retado,
pero nadie respondid. Luego, una lluvia densa rapidamente disip6 a los asistentes, ahora
se dirigian a la casa de los carguyoq (cargo) quienes ofrecian alimento y mas bebida a

todos los asistentes.

Todo el pueblo tiene un olor &cido, es la chicha y aguardiente que se vende y
reparte a los danzantes. Caminamos por una calle angosta en medio de la lluvia y a lo
lejos vimos a varias mujeres que caminaban abrazadas por la calle, una de ellas estaba
ebria y las demds la abrazaban para que no tropiece. Aquella mujer proferia insultos,
gritaba y lloraba. Tenia el cabello corto, y para que sus trenzas se vieran mas largas y
gruesas habia sujetado a su cabello una pinza con unas trenzas de lana. Sus botas estaban
llenas de lodo y al pisar un pequefio charco resbalo y casi caen todas, me acerqué para

ofrecer ayuda.

- (Qué le sucede a la sefiora? — pregunté.
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- Es por hombres — me respondi6 una de ellas mientras caminaban rdpidamente a la
vereda para no mojarse mas.

- jCholo mal nacido, espero que te mueras! — bramo6 la mujer ebria.

- Es que el Aurelio Huamani era su novio, pero esta tonta le engafiaba con el
Alfonso Salinar. Ellos se enteraron y por eso pelearon hoy. Pero eso si, ninguno

de los dos le va a recibir de vuelta— dijo otra de las mujeres.

Corre un viento helado en la plaza de Armas de Santo Tomads y la wayliya atrae a
la gente. Hombres y mujeres bailan, beben, cantan, discuten y se abrazan mientras los
nifios juegan en la pileta vacia con diablillos (pirotecnia). El majestuoso plumaje de un
condor llama la atencion entre la multitud, parece que el animal yace dormido sobre la
espalda de un hombre, se trata de un condor disecado que es utilizado como parte de un
disfraz, su cabeza cuelga sobre el pecho de su portador mientras las alas cubren su espalda
y estan sujetas a sus brazos con piolas. El hombre danza levantando las enormes alas para

ostentar la belleza y originalidad de su traje.

Figura 4 Qarawatana personaje del Takanakuy en Santo Tomds (Fotografia de Francisco
Galindo Lozano)
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Durante todo el dia habia observado sombreros decorados con animales disecados
como patos, cuervos, venados e incluso zorros, pero el condor despertd mi curiosidad.
(Mataron al animal para hacer un disfraz o lo encontraron muerto? y si lo mataron ;tiene
alguin significado dentro de esta fiesta? Distraida e intrigada me aproximé al condor para
despejar mis dudas, pero alguien sujetdé mi brazo con fuerza, y un susurro agudo en mi

oido me cort6 la respiracion

- Hembrita linda aqui por vos voy a pelear - era un hombre con méscara que fingia

su voz y se aproximaba a mi rostro.
Absorta y sin una respuesta grité, Francisco sujet6 mi mano.
- Ella viene conmigo — dijo Francisco con el rostro rigido.

El enmascarado quiso retar a Francisco, pero varios hombres lo llevaron al otro

extremo de la plaza.

El duefio del bar, que observd aquel incidente murmur6: “no aceptes ninguna

pelea, esto es solo cosa de borrachos, con tal de pelear no les importa nada™’’

, y mientras
nos servia algo para el frio, explicd que algunos hombres solo quieren demostrar su arrojo
y valentia en la pelea y es mejor apartarse de ellos. La bravura que debe demostrar el
hombre en esas comunidades llamo6 mi atencion y tuve la intencion de conocer mas, pero
luego me di cuenta que esos datos no tenian pertinencia en este estudio. Le pregunté,
entonces, sobre las actividades catolicas de Nochebuena porque la iglesia estaba cerrada,

sin embargo, la imagen del Nifio Jesus, que se encontraba en el pretil de la plaza, de vez

en cuando circulaba entre los asistentes que le hacian bailar la wayliya. El dijo:

finalmente, la fiesta es para el Nifio Juanito, bueno el nifio Jesus, es que aqui en
las comunidades le llaman de diferentes formas. El takanakuy de diciembre se
hace en honor a El, por eso muchas de las canciones hablan del Niiito. Incluso, el
26 en la mafana hay juegos para nifios en su honor también, se llama el Nifio

"7 Guillermo Boza, propietario de “Barbarroja Resto Bar”, entrevistado por la autora, 24 de
diciembre de 2019.
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Chuwina. Claro que también hay misas, chocolate y regalos para los nifios que
organiza la iglesia, pero la gente no va, les gusta mas el takanakuy.”™
Aun esta muy oscuro y una estrofa se escucha repetitivamente, parece venir desde

un suefio, pero en realidad asi despierta Santo Tomas el 25 de diciembre.

Aman nifiuy manchankichu,

wayliya, wayliya.

Rumi chikchi hatariptin,

wayliya, wayliya.

Yawar mayu hatariptin,

wayliya, wayliya. Wayliya, waylihia, wayliya.”

Es imposible evitar esa melodia pues en la plaza y en cada residencia suena con
mucha intensidad desde muy temprano. La wayliya parece tener un poder sobrenatural
sobre este pueblo que desde las seis de la mafana baila con mucho entusiasmo mientras
se reparte chicha, cerveza y comida. Esta vez la danza se realizaba en distintos grupos
que podrian identificarse claramente debido a su vestimenta. El primer grupo vestia un
pantalon de montar, camisa, mantos de varios colores y un sombrero de copa alta que
tenia un pequefio espejo en el centro. El segundo grupo usaba pantalén de montar, camisa,
chalina y un sombrerito de cuero. Un tercer grupo vestia un abrigo y pantalon de trabajo,
de aquellos que usan los trabajadores de las minas. Finalmente, el cuarto grupo, a pesar
de usar una vestimenta diversa, pues vestia pantalon de mezclilla o militar, polainas,
chaquetas de cuero o gabardina, se caracterizaba por usar un sombrero que tenia un animal
disecado en la copa. Claro que todos los danzantes usaban una méscara de lana y fingian

la voz, es para que no los reconozca. Luego me explicarian que la vestimenta corresponde

a los personajes de la fiesta: negro, majefio, langosta y garawatana, respectivamente.

Ademas de las tiendas y cantinas solo existe una fonda abierta, en el ment hay
una variedad de patillos: seco de alpaca, sancocho de mondongo, pepian de cuy, chiri
uchu y caldo de gallina, pero, a esa hora de la mafiana, un café fue suficiente. En la mesa
del frente, mientras se servian el sancocho de mondongo, unos hombres conversaban

sobre el takanakuy del aio pasado.

8 Guillermo Boza, propietario de “Barbarroja Resto Bar”, entrevistado por la autora, 24 de
diciembre de 2019.

7 Nifio no tengas miedo, wayliya, wayliya, cuando empiece granizo de piedra, wayliya, wayliya,
cuando comience a andar rio de sangre, wayliya, waylihia, wayliya. Victor Laime Mantilla, Takanakuy.
Cuando la sangre hierve, (Perii: Wilkar, 2003), 78-79
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- No verias la waykilla del 24 — dijo el un hombre mientras cogia con su mano el
choclo de su sopa.

- Solo encontré pasaje para el 24 a medio dia, llegué en la noche — contesto el otro.

- No ves que se estaban peleando entre los Mancheno mismo, por un terreno habia
sido. Se ha muerto el viejo Mancheno, ese que era solterén y el terreno les tocaba
repartirse entre los sobrinos. Entonces el Arnulfo y el Casilo se pelearon en la
cancha, acé en Belenpata. El Casilo que vino de langosta ha estado con puntas de
acero y a lo que se cay6 el Arnulfo le empez6 a patear en el piso, por eso se
metieron los hermanos del Arnulfo, se quedo ahi en el piso el Arnulfo porque le
pated bien feo en toda la panza — explicd el otro hombre con varias pausas mientras
devoraba el mondongo.

- (Y no les calmaron los ronderos? — le pregunt6 el otro con asombro.

- No les pararon nada, es que de una se lanzaron los amigos del perro del Casilo y
se armo la waykilla. Con pufietes y patadas se dieron, por ahi salieron volando
hasta los sombreros. No sé ni como los ronderos les calmaron y ahi se acabo todo

— dijo aquel hombre y se levant6 para pedir la cuenta.

Me acerqué a la caja a pagar por el café y le pregunté a ese hombre por el
significado de waykilla, tenia varias preguntas para hacerle. Queria saber qué habia
ocurrido con el conflicto y como lo resolvieron, pero me mird con indiferencia y sin
responder sali6 a la plaza de Armas. Unas horas mas tarde el parroco de la Iglesia celebro
la misa por navidad, record6 que el nacimiento de Jests debe llenar de paz y amor los
corazones € insistié en evitar la violencia y la agresion entre hermanos. Posteriormente,

realizo la bendicion al Nifo Jests y al cargo y todos caminaron rumbo a la plaza de toros.

Varios puestos que venden comida y bebida reciben a los espectadores a la entrada
de la plaza de toros que poco a poco empez0 a llenarse. Cuatro policias compraban comida
auna sefiora que sacaba de una canasta las visceras de algiin animal y las servia con papas.
Me aproximé a ellos, con el pretexto de preguntar por la comida, aunque en realidad
estaba buscando informacion. Durante todo el tiempo que estuve en Santo Tomds no
habia visto antes a un policia o algiin miembro de la fuerza publica, es mas todas las

dependencias publicas que visité estaban cerradas.

- ¢(Vienen también a la fiesta? — pregunté dirigiendo mi mirada a uno de ellos.

- No —respondi6 sin levantar la mirada.
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- (Podria hacerles algunas preguntas sobre el takanakuy? — dijo Francisco para
retomar la conversacion.

- (Qué quieres saber? —dijeron.

- (Ustedes estaran presentes en las peleas que se dan durante la fiesta? ;ejercen
algun tipo de control? — pregunté nuevamente.

- Vera sefiorita, si quieres saber sobre el fakanakuy pregunta a alguien en la plaza,
nosotros no estamos autorizados a hablar sobre eso.

- (Entonces ustedes no se quedaran a la fiesta? — insistié Francisco

- No, solo vinimos a comprar comida, pero ya nos vamos — respondieron con

indiferencia.

Debido a que la tarde del dia anterior y la madrugada del 25 de diciembre habia
llovido muy fuerte la arena de la plaza estaba inundada, y varios individuos trataban de
drenar la arena con una maquina que demor6 en llegar. Dos horas mas tarde, desde una
tarima el Gobernador dio la bienvenida a los asistentes, saludaba a las familias mas
importantes de la region y lo hacia al mencionar sus apellidos y desde luego, agradecio al
carguyoq (cargo) por haber patrocinado esta fiesta. Finalmente, presentd su respeto por
la presencia de las rondas campesinas, que estuvo conformada por cuatro mujeres y seis
hombres, y usaban un sombrero de paja y un latigo y velarian por la legitimidad de la

pelea.

Al compas de la wayliya ingresaron a la arena varios grupos de danzantes. Usaban
mascaras y trajes coloridos y repetian la misma coreografia: movian sus brazos mientras
se paraban en una sola pierna, era como ver a los gallos que se preparan para pelear, que
ensanchan el pecho y las alas para atemorizar a su oponente. Luego de dar una vuelta por
la arena se dirigieron al centro mientras seguian bailando. La wayliya se canta en quichua,
pero es facil identificarla porque a cada oracion le sigue: wayliya, wahiliya, wayliya, y en

ese momento bailaban con mas gusto.

El sol regocijado clarificaba la plaza que estaba completamente llena. Familias
enteras se habian reunido por las fiestas en Santo Tomas y el evento mas importante, sin
duda, estaba por empezar. A mi alrededor, los espectadores sacaban comida y alimentos

de sus bolsos 0o compraban a varios vendedores que anunciaban
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- Canchita (canguil), algodon de azucar, gelatina para el nifio. Pero si gusta tengo
papas con mani, arroz con pollo, sdnduche de huevo, chanchito reventado y cuy.

Le vendo la sombirilla, el poncho de agua y cerveza. para todo gusto tengo.

Por un momento me parecid6 que habia asistido a un festival, pues el
comportamiento de la gente era precisamente de aquellas personas que asiste a un
espectaculo entretenido. En la grada de abajo estaba una familia muy numerosa, cuatro
adultos y siete ninos. Mientras el padre abria dos sombrillas grandes para dar sombra a
los nifios, la madre sacd de un bolso varios platos de loza y cucharas, luego repartia papas
cocinadas que se deshacian al colocarlas en el plato, sobre estas desmenuzaba con sus
manos pollo, coronaba el plato con encebollado y lo entregaba a cada nifio. Y tuve la

sensacion de estar invitada a una especie de dia de campo en familia.

En medio de la arena, las rondas campesinas abrieron un circulo entre todos los
danzantes y permanentemente lanzaban latigazos para que nadie invadiera aquel espacio.
Dos hombres salieron al centro del ruedo, alguien recogi6 las camisetas y mascaras que
arrojaron al piso, y luego de revisar sus manos y pies y colocar unas cintas de colores en
las manos, las rondas campesinas dieron la orden para el inicio de la pelea. Los hombres
parecian haber entrenado mucho porque la pelea fue bastante ordenada. Durd un minuto
y cincuenta segundos, ninguno cayé al piso, pero la pelea termind porque las rondas

campesinas asi lo ordenaron. En seguida el publico protesto:

- iDejen pelear mas! jNo paren la pelea! jEstos si estan buenos!

Inmediatamente otros individuos salieron al ruedo, se acercaban y alejaban
levantado sus manos, parecia que se insultaban y amenazaban antes de iniciar. Las rondas
midieron sus manos, ataron las cintas de colores y autorizaron la pelea, pero ninguno se
animé a golpear. Siempre mantuvieron una posicion de ataque y durante cincuenta
segundos se acercaron y alejaron mientras movian pies y manos. En todo momento las
rondas campesinas apartaban a aquellos que intentaron invadir el ruedo, finalmente el
latigazo de las rondas fue para los dos adversarios por no pelear. El encuentro habia

terminado sin un solo golpe y en toda la plaza se escucho:

- jUuuh!, debieron dejarles mas tiempo a los otros — dijo un hombre desde atras.
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- jQue no eres hombre, yo pelearia mejor que vos! — exclamé la madre que hace un
momento habia servido los alimentos a sus hijos, mientras sostenia en la mano el

hueso de la pierna del pollo.

El intenso sol estaba tostando mi piel y me obligdé a comprar una sombrilla a un
vendedor ambulante. Cuatro peleas mas se realizaron luego del encuentro fallido, todas
ellas sin mayor novedad, su duracion fue de un minuto mas o menos. Sin embargo, nada
a mi alrededor me informaba sobre la razon de la pelea y decidi ir a la arena porque

deseaba una perspectiva distinta del takanakuy.

A pesar del intenso sol, el piso no estaba firme y en seguida mis zapatos se
hundieron en el lodo podrido. Caminé rapidamente hacia el ruedo en busca de un lugar
que me permitiera observar mejor la pelea pues ahora ya no tenia un arbol o pared para
mirar lo que ocurria. Pedir permiso no resultd y debi empujar a varias personas para
conseguir un mejor espacio. Dos mujeres estaban en el ruedo, las rondas campesinas
lanzaron un latigazo y empezaron a pelear, una de ella le plantd un pufietazo en el rostro
y la otra le agarr6 de las trenzas, ambas se sujetaron del cabello con tal fuerza que parecia
que iban a desprenderlo. Asi permanecieron por varios segundos y las rondas campesinas

detuvieron la pelea.

- Debio darle mas duro por andar de moza — una mujer que estaba a mi lado

murmuro.

Durante quince minutos nadie mas se anim6 a pelear y dos padres enviaron al
ruedo a sus hijos. Eran apenas unos nifios pequeiios y delgados que se quitaron la camiseta
para pelear. El encuentro dur6 un minuto y los nifios se golpearon hasta sangrar. Ese dia
vi tres peleas de nifios y en todas ellas sus padres los enviaron al ruedo. Curiosamente,
estos fueron los encuentros que mas animaron a los espectadores, sobre todo a los que

estaban en la cancha.

- jAnda hazte hombrecito mijo, corre, dame ese orgullo! — dijo un hombre mientras

le quitaba la camiseta a su hijo y le daba una palmada en la espalda.

Nuevamente dos mujeres salieron al ruedo, eran jovenes, no tenian mas de 25
afios. Usaban botines de taco y unas faldas amplias muy elegantes. Antes de iniciar se

abrazaron y las rondas campesinas autorizaron la pelea que fue muy violenta. La primera



75

mujer sujetod de las trenzas a la segunda mientras le dio un rodillazo en el rostro, la otra
logro liberarse y lanz6 una patada muy cerca del ojo, habia golpeado su cabeza y oreja 'y
le tomo un par de segundos recuperarse del impacto. Inmediatamente, se arrojé sobre la
primera mujer y desde la espalda la sujetd por la cabeza con fuerza, esta no podia liberarse
y tuvo que morder su brazo. Una de ellas quiso patea a la otro a la cara, pero perdio el

equilibrio y cayd. La pelea habia terminado con un abrazo.

- jVelas vagas!, pelean mejor que los mismos hombres — dijo un sujeto.
- jVagas!, jkari shinas!, deberian estar en la casa cocinando — gritd otro.

- jMacha mami, macha!— exclamo6 una mujer.

Varios empujones y un golpe fuerte en el costado me apartaron del ruedo. Era
momento de regresar a la tribuna y mientras buscabamos un espacio libre pensé en lo que
me dijo Antero Pefia a este respecto: “Pelean jovenes, adultos, pero antes no habia
mujeres, ahora hasta las mujeres se pelean, los nifios se pelean. Un poco se estd
malogrando la costumbre®’. Y es que no todos miran a bien la participacion de mujeres

en el takanakuy.

Figura 5 Takanakuy de niiios (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

80 Antero Pefia, nativo de Santo Tomas, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019.
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Al otro extremo de la plaza encontramos un lugar junto a una mujer que daba de

lactar a su hijo. Su nombre es Shumay y estaba acompanada de su madre, ella vive en el

Cusco, pero explicd que acostumbra a visitar a su familia en las fiestas. Emocionada,

animaba a los luchadores que iban al ruedo.

jDale macho, dale duro! — decia Shumay.

(Le conoces? — pregunt6 Francisco.

Al de la izquierda, si le ves — respondié Shumay — a ese le dicen el churu y es el
mejor luchador de todos. Ya ha peleado tres y no pierde, asi es todos los afios, reta
a cualquiera y no hay quien le gane.

(E1 churu pelea por deporte? — le pregunté.

Si, a €l le gusta pelear. Dicen que entrena todo el afio, y siempre desafia a
cualquiera, por eso le tienen miedo.

LA ti te gusta ver estas peleas? — dijo Francisco.

Si, a todo el mundo, no ves como esta la plaza. Por eso no importa donde estés
viviendo, nadie se pierde el takanakuy. Yo siempre vengo. Mi marido estd alla
abajo. Yo por el guagua me quedé aqui, sino all estaria con ¢l — dijo Shumay.
Entonces, ;para el takanakuy siempre la plaza esta llena? — Insisti6 Francisco

Si, siempre. — Afirm6 Shumay — Antes se peleaban en la plaza principal, la plaza
de Armas, es que estd alado de la Iglesia, pero luego ya no alcanzaba tanta gente,
no se podia ver bien. Por eso empezaron a hacer aca en la plaza de toros. Es mas

amplio.

Durante un largo tiempo nadie peled en el ruedo y desde la tarima un animador

anuncié que quedaban solo diez minutos porque ya estaban listos los grupos artisticos

para el concierto de la tarde. Entonces dos hombres salieron al ruedo, luego del mismo

procedimiento las rondas campesinas autorizaron la pelea que duré 20 segundos. Uno de

ellos cayo al suelo, furioso, el otro hombre, le pated en el piso y las rondas campesinas lo

apartaron inmediatamente.

jUuuh!, rata. jPerro tramposo! jPor qué no le detienen! —grit6 el publico mientras
lanzaban céscaras de platano, botellas, fundas de basura y papeles a la arena.

Eso si nadie te perdona que hagas — dijo Shumay sin que nadie le pregunte por el
suceso.

(Cuales son las reglas de la pelea? — le pregunté.
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- No pueden patearte nunca en el piso porque ahi no puedes defenderte — dijo
Shumay — ademads te revisan las manos y los pies para ver si no tienes anillos o
esos zapatos que tienen puntas de metal. Y esta prohibida la waykilla. Es que la
pelea debe ser limpia, sino no tiene chiste — continud.

- (Qué es waykilla? — dije intrigada, era el momento de aclarar esa duda.

- Es cuando hacen carga montén, cuando se pegan todos contra todos. Esas peleas

grupales estan prohibidas porque no son limpias — contesté6 Shumay.

Los encuentros habian concluido y el animador solicit6 los aplausos del publico
para recibir al primer grupo musical que empezd a entonar la wayliya. Decidimos
entonces regresar a la arena, pero esta vez para hablar con los luchadores y las rondas
campesinas. Nadie mas se movio6 de su asiento porque el concierto también era parte del
espectaculo, eso nos permitid6 descender mucho mas rapido pues la salida estaba

despejada.

Alrededor del escenario se encontraban varios grupos, todos bebian chicha,
cerveza y aguardiente mientras bailaban y era evidente que la mayor parte de esas
personas estaban muy ebrias. Con cuidado de no empujar a nadie para evitar peleas nos
acercamos a las rondas campesinas. En ese momento el carguyoq (cargo) les entregaba
algunas ollas de comida y diez cajas de cerveza para agradecer el acompanamiento en las
peleas. Muy respetuosamente me acerqué a los ronderos para pedirles informacion, pero

nadie atendi6 a mis preguntas y tampoco contesté mi saludo.

Regresé a ver a Francisco y entendié mi mirada, salimos entonces de la plaza para
comprar una botella de aguardiente. Fue dificil salir, muchos hombres ebrios estaban en
el piso y un olor fétido nos golpeo el rostro, una parte de la salida parecia haber sido usada
como bafio publico. Nuevamente en la plaza, Francisco se acerco a una de las mujeres
que integraba las rondas campesinas, le pidi6 informacion y ofrecid dos jabas de cerveza
a la mujer, porque no encontramos agua ardiente. Ella aceptd y sirvid en un vaso un poco
de chicha morada que sacd de una olla, Francisco bebio la chicha y me hizo una sefia para
que me acercara. Aquella mujer le dijo que le espere un poco y que podria conversar pero

que debia ser breve y en el lugar donde estaba su gente.

Mientras esperabamos, vi al Nifio Jestis en una mesa pequefia con un traje inusual.

Llevaba una chaqueta y pantalon de gasa, en un color café, se trataba de un terno hecho a
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su medida. Por encima del pantalon usaba unas pequenas polainas de cuero y hebillas de
metal que le cubria casi toda la pierna. Tenia, también, un sombrero de pafio en color
crudo que tenia una cinta de colores por encima del ala, parecia un pequefio jinete.
Aunque habia visto varios tipos de trajes entre los chumbivilcanos, ninguno era tan
elegante como el que usaba el Nifio Jesus. Una enorme mujer lo custodiaba y por

momentos lo llevaba hacia el publico para que disfrute de la fiesta.

Habia transcurrido casi una hora y los ronderos seguian bailando. La wayliya no
es como todas las canciones que dura entre tres y cinco minutos, puede durar hasta media
hora. Desesperado por el tiempo, Francisco se acerc6 nuevamente e insistié con varias

preguntas

- (Alguna de estas peleas fue planificada con antelacion? — pregunt6 Francisco.

- Casi todas respondié — una mujer.

- (Y por qué pelearon? Dijo Francisco.

- Unas eran por abigeos, otra por problemas familiares y muchas también por la
gana de pelear — contest6 la mujer.

- Y al finalizar la pelea se resolvio el conflicto de los abigeos?

- Preglntele a ese sefior — respondio — €1 sabe mas.

- ¢(Se resolvieron los conflictos de abigeato hoy? — preguntd Francisco,
dirigiéndose ahora a uno de los hombres que estaba junto a aquella mujer mientras
le ofrecia un vaso de cerveza.

- Yono saco nada con responderte, ya grabaste suficiente — dijo con desprecio aquel
hombre.

- No es nuestro interés comercializar con la grabacion. Estamos haciendo una
investigacion con la Universidad San Antonio de Abad, explicé Francisco, de
acuerdo con la sugerencia que unos dias antes me habia hecho un profesor en la
Universidad.

- Entonces preguntales a ellos, o busca en un libro si tanto quieres, contesto ese
hombre y luego le dio la espalda.

- Vea sefior esto es por tradicion, nada mas. Es lo que nos ensefiaron nuestros
antepasados— le dijo a Francisco un hombre que estaba muy atento a la pequefia
entrevista.

- Mejor ya vayanse y dejen disfrutar de la fiesta — dijo esa mujer nuevamente.
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Decepcionada ante la escasa informacion obtenida me aparté un poco de las
rondas campesinas y a lo lejos vi a uno de los luchadores, me acerqué cuidadosamente

para pedirle una entrevista.
- iNo me jodas! — exclamo el luchador y me empujo.

Retrocedi y senti unas manos grandes que tocaban mis pechos con mucha fuerza.
Furiosa levanté la sombrilla que tenia en la mano y golpeé a quien estaba a mi espalda.

Se trataba de un hombre enmascarado a quien le habria golpeado en el rostro.
- Te jodiste perra — me gritd, y ahora ya no fingia la voz.

Francisco me sujeto la mano y corrimos hasta la salida para evitar el ataque.
Francisco habia visto el golpe que le di en la cabeza a aquel hombre, pero no sabia la
razon. Llena de rabia le expliqué y mientras nos apartamos de los vendedores ambulantes
y los borrachos que vomitaban en la calle, pude recuperar el aliento y la serenidad. No
creo haber pensado en el riesgo que implicaba golpear a un luchador ebrio dentro de la

plaza, pero sé bien que lo volveria a hacer.

Treinta y siete peleas hubo ese dia en la plaza, cansados y con mas preguntas que

respuestas abordamos la buseta que nos regresaria al Cusco.?!

skeksk

81 Andrea Galindo, “Diario de campo”, (diciembre de 2019).
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3. La fiesta de la Cruz®?

Figura 6 Tiku Bolivia (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

Llegar a Macha fue bastante sencillo con el acompafiamiento de una agencia
turistica. Durante los primeros dias, la agencia, disefi6 un programa de turismo
comunitario que nos permitié familiarizarnos con las comunidades. Los dias siguientes
permaneceriamos en Macha por nuestra cuenta. En esta ocasion habiamos decidido que
la mejor opcion era contratar los servicios de una agencia, esto se debe a que mientras
estuvimos en La Paz la explicacion que recibimos fue bastante confusa. En la terminal
terrestre de La Paz me recomendaron viajar hasta Oruro, luego a Pocoata y finalmente a
Macha. Otra cooperativa de transportes sugirio mejor viajar a Sucre y luego a Macha.
Varias personas me dijeron que lo més apropiado era ir a Potosi y luego tomar un bus a
Macha. Hubo quienes incluso nos dieron informacién errada porque nos enviaban a
Machaca y no a Macha. Esto habria significado un error garrafal. Santiago de Machaca
estd ubicada en la provincia de Jos¢ Manuel Pando en el departamento de La Paz y Macha
se encuentra en el departamento de Potosi, a una distancia de 13 horas de La Paz por

carretera.

82 La fiesta de la Cruz se desarrolla en Macha, un pequefio poblado de la provincia de Chayanta en
el departamento de Potosi. Sin embargo, la pelea ritual denominada Tinku se practica en toda la provincia
de Chayanta y también en los departamentos de Oruro y Cochabamba. Su origen se encuentra en los pueblos
Charca 'y Kara kara y los Laymes y Jukumanis. Estos pueblos guerreros fueron escogidos como la guardia
personal del inca. Y el tinku es la representacion de su fuerza y la estrategia de su combate.
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Decidimos entonces tomar un bus a Potosi. Luego de conocer la ciudad,
preguntamos por una agencia de turismo que ofrezca programas al interior de las
comunidades y nos recomendaron buscar a la agencia “Sin Fronteras”. El plan era
atractivo. Se trataba de varios dias en comunidades cercanas y en Macha visitando lugares
arqueoldgicos, aguas termales, lagunas y valles. Para concluir, llegariamos al pueblo de
Macha unos dias antes de la fiesta de La Cruz. Como no existia ningun otro turista que
requiera este servicio, seriamos solamente Francisco, el guia, el chofer y yo. Contratamos
el servicio y en un vehiculo antiguo que durante el viaje a Macha fallé un par de veces
iniciamos el recorrido. Antes de salir de Potosi, Miguel, el guia turistico de la agencia que
contratamos, sugirid que debiamos ir al mercado a comprar regalos para la comunidad.
Compramos varias cajitas de tabaco, puro y cuatro libras de coca. Lo que en Perti me
costd descubrir, ahora parecia tan evidente. Los obsequios son un ejercicio de gratitud y

reciprocidad.

Entonces, iniciamos el recorrido turistico que pretendia descubrir la belleza
natural de Potosi y principalmente la provincia de Chayanta. Realizamos varias paradas
para conocer lugares, pero sobre todo personas, era necesario interactuar con esa

sociedad, conocernos y reconocernos.

La mafiana del 2 de mayo, Miguel, nuestro guia, nos desperté muy temprano. La
noche anterior habia advertido que, para realizar las entrevistas que se requeria, debiamos
ser muy eficientes con el tiempo porque los comuneros de Macha trabajan desde muy
temprano. Aun no salia el sol y, aunque ya lo hubiera hecho, era muy dificil percibirlo
porque la habitacion en la que nos hospedamos era muy oscura y con paredes de tierra

muy anchas. El sol y el ruido estaban totalmente aislados.

- Si quieres conversar con el parroco de la Iglesia, debemos ir temprano, antes de
que empiece a confesar — insistid6 Miguel para que salgamos pronto de la

habitacion.

Fuimos a la Iglesia, pero el sacerdote estaba confesando. Francisco y yo nos
quedamos a la misa mientras Miguel fue al Municipio para buscar informacion sobre los
requisitos que debiamos cumplir los extranjeros para permanecer en la fiesta. La
Eucaristia fue muy distinta a las que habia asistido en otras comunidades. En su mayoria

la celebracion se realizé en quechua y las intervenciones musicales, que también fueron
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en quechua, las realizaba el mismo sacerdote con una guitarra. Fue una misa inusual pero
muy alegre. Luego, el padre Emilio Quishpe nos recibi6é en el amplio patio de la casa
parroquia. Mientras nos acomoddbamos un gran nimero de policias entraron, el padre
Emilio les habia dado alojamiento en la casa parroquial. En su chaleco cargaban granadas
y latas de gas lacrimogeno, portaban ademds una pistola, una vara metélica negra, un
chicote de cuero y una mochila. Se trataba de los refuerzos que mandaba la fuerza publica

para controlar las peleas.

- (Qué es el tinku padre? ;cudl es su opinidon sobre esta fiesta? — le pregunté
mientras ¢l miraba distraido a la fuerza publica

- (Me preguntas como sacerdote o deseas mi opinioén personal? — me dijo con un
gesto muy amable y gracioso.

- Empecemos por su opinion, me dijeron que usted es de Potosi y que conoce muy
bien esta fiesta — pensé que si el padre realiz6 esa aclaracion fue porque su opinion
estaba dividida. Quise entonces verificar si habia una diferencia en la apreciacion.

- El tinku es una muestra de la cultura que se iba perdiendo. Desde el municipio y
las autoridades estan tratando de que se declare patrimonio para revalorizar estas
fiestas. Aunque muchos crean que es muy salvaje no es asi porque son cosas que
ellos han ido viviendo desde siempre. Por eso yo he mostrado mi apoyo — contesto
el padre Emilio mientras vigilaba con la mirada que los policias se encuentren
bien instalados.

- Y sobre su postura religiosa, ;qué puede decir de esta fiesta? — le dije con mucha
curiosidad.

- Para predicar en las comunidades es necesario entender la fe desde lo andino y lo
religioso. Por ejemplo, la cruz que tienen ellos es un signo de salvacion y fortaleza.
Eso es lo importante, ellos le han tomado al Sefior de la Cruz como algo propio,
se han identificado con la Cruz y para mi eso es lo valioso. La fiesta de la Cruz es
eso, una manifestacion de la fe — respondié con mucha firmeza.

- (Pero como entender las peleas y el derramamiento de sangre desde esta postura,
padre? — insisti.

- El sacrificio de sangre es como cuando Cristo derramd su sangre por nosotros.

Eso es la fe que tenemos. El ha muerto por nosotros y ha derramado su sangre
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para limpiarnos de todas nuestras cosas malas. Y lo mismo sucede aqui, la sangre
purifica — me dijo con un tono muy calido y piadoso.

- Disculpeme por favor insistir, pero no comprendo — volvi a preguntar con mucho
asombro — ;Usted dice que el sacrificio de sangre que se ofrece, a causa de la
pelea, es como el sacrificio de Jestis? — creo que no puede evitar en mis palabras
el asombro.

- En esta fiesta la pelea o la muerte no son pecado. Para ellos es un sacrificio como
el de Jesus. Claro, tratamos de que eso no haya, hemos hecho las gestiones para
evitar las muertes y por eso pedimos efectivos policiales, ahora estdn mas de 80.
Pero si sucede entendemos que eso es parte de su fe en la Cruz. No debes asustarte
tanto — me dijo con el mismo gesto amable y gracioso — nuestro objetivo siempre
ha sido que sigan la Cruz y lo hemos logrado. Puede que digan que la sangre es
para la pachamama pero si te fijas las peleas se realizan frente a la cruz que esta

en el campanario de la Iglesia y eso es muestra de reverencia y amor a Cristo.

Confieso que no esperaba una respuesta como esa. Me habia sorprendido la forma
en la que se realiz6 la Eucaristia, pero nunca hubiese imaginado que un sacerdote, sin
apartarse de su fe, pudiera realizar un ejercicio hermenéutico de esta naturaleza. Es
posible que esa realidad no sea tan proxima para mi, pues la Eucaristia siempre la he
entendido como un ritual bastante estructurado y solemne. Sin embargo, en las
comunidades la postura de la Iglesia, evidentemente, debe ser distinta porque la forma de
entender y relacionarse con el mundo no es la misma. La Iglesia debe preocuparse por
entender el entorno y la cultura de los fieles para los que predica. De todos modos, me
reservo la duda sobre la asimilacion de la crucifixion de Cristo a las peleas rituales de

Macha.

- Entonces, en el caso de que haya muertes, ;estas se asumen con normalidad? —
volvi a preguntar al padre Emilio.

- En estas comunidades la muerte se asume con normalidad. En todo el tiempo que
he estado como sacerdote en la parroquia de San Pedro de Macha ninguna persona
ha confesado matar a otro en el combate, porque no es pecado — dijo con plena
libertad — Incluso vas a ver que ni siquiera el subcentro de salud va a reportar esto.
La comunidad intimida a los médicos del subcentro de salud y por eso no reportan

ni emiten el certificado de defuncion.
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Pensé mucho en las palabras del padre Emilio. Nuevamente me cuestioné sobre la
concepcion que tienen las comunidades andinas sobre la muerte. Recordé lo que me dijo
hace algun tiempo Calapi cuando le pregunté sobre la muerte. “Solamente una vez
morimos en esta vida, con esto te digo todo. Para nosotros la muerte no es el fin de la
existencia, es el cumplimiento de una etapa no mas. Los muertos se van a habitar en otro
mundo. No tenemos miedo de la muerte porque simplemente vamos al mundo de los
muertos. Pero si le matas a alguien cobardemente sin que lo espere, eso si debe ser
castigado.”®3 Entonces pensé, aunque tenemos una relacion mas o menos proxima con las
comunidades andinas por habitar en el mismo territorio por cientos de afios, conocemos
tan poco sobre su forma en que entienden el mundo. Es precisamente esta ignorancia
sobre la realidad de otras culturas lo que nos lleva a realizar juicios apresurados sobre sus

celebraciones, por ejemplo.

Aun desconcertada sali de la casa parroquial y encontré a Miguel que habia estado
esperando en la puerta para informarnos sobre los tramites que debiamos realizar los
extranjeros para poder grabar la fiesta de La Cruz. Dijo que es necesario obtener un
permiso para portar una cdmara profesional. Por la camara de fotos debiamos pagar
trescientos dolares y por las camaras grandes de video o drones se debia pagar quinientos
dolares adicionales por cada una. Ese tramite debia realizarse en la municipalidad para

obtener un carnet que debiamos portar durante la fiesta.

- Y ;qué sucede si no tenemos ese permiso? — le pregunté a Miguel

- Enotras ocasiones que he venido con turistas, si no tenian el permiso les chicotean
no ve. No s¢ como sera alld donde han ido antes pero aqui si se ponen agresivos
esos cuates. Antes ese dinero se pagaba a las autoridades de la comunidad, pero
como el tinku se ha vuelto mas turistico entonces el municipio cobra — respondid

Miguel.

En la ventanilla de la oficina municipal estaba el anuncio impreso en una hoja:
“permisos municipales para la fiesta de la Cruz”, pero se indicaba distintos valores para

nacionales, extranjeros, periodistas y estudiantes.

8 Miguel Calapi, Presidente de la comision de Cultura de la comunidad, entrevistado por la autora
el 30 de octubre de 2021.
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- Disculpe sefiora ;este pago corresponde a todo tipo de investigaciones o se da un
tratamiento distinto a las que tienen fines comerciales o fines académicos? — debia
preguntar porque me parecid excesivo el pago por una camara fotografica.

- Sime das un documento de tu universidad puedes pagar menos — me contestd con

mucha amabilidad.

Realicé el pago en la tesoreria de la oficina municipal con un descuento del 50%
y luego del registro nos entregaron las credenciales que debiamos portar. Hubiese
quedado satisfecha si el dinero fuese directamente a la comunidad y no a una dependencia
municipal, pero talvez esta fue la mejor forma para evitar cobros desordenados,

recurrentes o desmesurados.

Con los documentos al dia nos dirigimos a visitar el pueblo de Aullagas. Ubicado
al norte de Macha, en la provincia de Chayanta, Aullagas fue el yacimiento minero mas
importante de la provincia de Potosi. Esta poblacion de origen aymara fue conquistada
por los Incas y posteriormente por los espafioles. Miguel nos explicé que, desde la época
de la colonia, en Aullagas, emergid las danzas mas importantes de Bolivia: el tinku y la
diablada. Dijo que los pobladores para referirse a Aullagas decian “alld donde muri6 el

diablo” y esto se debia a una de las leyendas de la zona.

- El diablo o el tio ha existido desde hace mucho tiempo. Aqui, en este sector, lo
llamaban nirio Jorge. Decian que donde estaba el nifio Jorge habia plata. Por eso
los mineros le buscaban al diablo, para encontrar plata y le dejaban mullus en la
entrada, que son unas decoraciones de lana que le ponen. Pero la plata corrompid
a las personas, les volvidé de malos sentimientos. Entonces Dios se ha llevado de
aqui al nifio Jorge, al diablo y por eso la plata se agotd en esta mina. — Hizo una
pausay afiadid — Y otra cosa importante es que muy cerca de esa puerta de la mina
habia una waca, y las wacas son los lugares sagrados donde se realizaba rituales
y ahi se practicaba el tinku. Luego ahi en esa waca los espafioles construyeron el
templo de San Miguel en 1538, porque eso hacian los espafioles, construian

iglesias en los lugares sagrados. Y por eso se hace el finku ahi en esa iglesia.

Las ruinas del templo evocaban un ambiente distinto, como el de las cuevas o
vertientes, es decir, mas denso y pesado. Al principio pensé que esa sensacion se produjo

a causa de las historias de Miguel, pero Francisco percibié lo mismo que yo. Se trataba
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de una construccioén de piedra y aunque estaba bastante deteriorada atin se mantenia en

pie la estructura de la torre. Me quedé una duda del relato de Miguel, qué relacion existia

entre Aullagas, el diablo de las minas y el tinku, pero antes de que pudiera preguntar,

continuo.

En la fiesta de San Miguel, aqui en Aullagas se realiza el tinku- diablo. Es la
misma fiesta de la diablada, donde los campesinos se burlaban de los espaiioles y
se usaba disfraces de angeles, tinkus, mineros y diablos. Y claro, habia también
enfrentamientos — dijo mientras nos dirigia a una construccion de piedra que hasta
hoy usan como altar para realizar ofrendas.

Pero lo interesante de los tinku- diablos es la mezcla pagana- religiosa que se ha
hecho en los disfraces, las mascaras y rituales. — Continuo el relato un hombre que

llegd de repente a la plaza de Aullagas.

Se trataba de René Quintana un historiador de Potosi que se encontraba

desarrollando su investigacion sobre las minas de Aullagas. René, ademés habia

investigado sobre el tinku de Macha y Pocoata y aprovechamos su visita para conversar

con él sobre esta fiesta.

(Cual es la relacion de Aullagas, el tio y el tinku? — le pregunté a René mientras
le ofrecia un poco de coca. Debia aprovechar este momento para ampliar el relato
de Miguel.

Es importante saber que aqui en Aullagas parte la pelea, aqui inicia. Porque aca
venian los guerreros a la pelea. Entonces se vincula la palabra tinkuna o tinkunaku
que significa encontrarse. Hay varios origenes del tinku, debes haber leido ya a
varios escritores y cada quien da una version distinta. Pero desde mi investigacion
y vivencia se origina aqui. Sucede que los Charca y Kara kara eran naciones de
guerreros. El mismo inca les usé como su guardia real porque tienen un espiritu
beligerante. Ellos se aliaron en una confederacion para luchar contra los
espafioles, pero luego se separaron en cofradias. Bueno, es importante Aullagas
porque es el primer poblado a donde el espafol llega. Construyen su templo y sus
casas, viven ahi y Aullagas se convierte en un centro de abasto y de donde llevaban
indios para las mitas. Pero resulta que se aburren y buscan formas de entretenerse

y les usan a los pobladores, a los Charcas y los Kara karas, como gladiadores, sin



87

armas. Prueba de esto es la vestimenta y la imitacion del soldado espafiol. — Dijo
Quintana mientras ordenaba en su mano las hojas de coca para poder hacer con
ellas una bolita facil de masticar.

Entonces, ;el tinku solo se realiza para divertir a los espafioles y no para resolver
conflictos? — pregunté con el asombro de quien hace un gran descubrimiento. No
que lo haya hecho, solo que llamaba mucho mi atencion la similitud en las
précticas observadas en Ecuador y Pert.

Esa es mi teoria. Posteriormente se enfrascan en conflictos de linderos por los
problemas territoriales entre las dos naciones. Es que son naciones guerreras.
Claro que hay excepciones no ve. En las naciones de los Laimes y Jucumanis si
pasaba eso por conflictos entre ellos. Ahi se daban las llamadas ch @jwaria que
son peleas en conjunto entre comunidades como lo que sucede en el chiaraje de
Pert. — contestd con una expresion que parecia reprobar esas peleas grupales.

LY por qué se realiza el tinku en la fiesta de la Cruz? — le dije.

Bueno, esto también tiene que ver con la llegada de los espanoles. Ellos trajeron
sus fiestas catdlicas, la creencia en la Cruz, por eso se celebra a la Tata pachaka
(es la cruz con el rostro de Cristo). Pero es catdlico y andino porque se celebra
también a la chacana, a la cruz andina, por la alineacion de las estrellas en el cielo,
por la constelacion de la cruz del sur. — Me explicé mientras me mostraba unas
imagenes en su teléfono celular.

LY cudl es el simbolismo de la fiesta es en torno a la cruz? — pregunté a proposito
de las iméagenes que me habia indicado.

Hay mucho simbolismo en la fiesta. En el baile mismo vas a ver. Esta torre de la
iglesia representa al hombre viril y la plaza representa a la mujer. Asi es aqui y
también en Macha — dijo René y guardo silencio.

(Y qué quiere decir eso? — no quise dar una interpretacion errada a sus palabras.
Para la ovulacion, el esperma, solo uno ingresa y los demas se quedan afuera. Esto
es como la naturaleza. La torre es el esperma y la plaza es la matriz de la mujer.
Otro simbolismo, vas a ver que el charango uno solo toca, es el 6vulo que ha
fecundado y los demads al contorno son los que no fecundaron, es decir, los que
estan cerquita con banderas las imilla wawas (muchachas jovenes), esas son para
la eleccion porque ellas también vienen a buscar marido, como es la naturaleza. —

dijo René con un tono de picardia y al final solt6 una carcajada.
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- (Es necesaria la muerte en la fiesta? — pregunté a René.

- Es circunstancial, son accidentes. Es por la bebida, el tumulto y las malas caidas.
Es mentira eso de que la pachamama necesita sacrificios de sangre, los periodistas
lo malinterpretan asi. El tinku es de distinta manera. El tinku es con la naturaleza
y con la produccion, es para el agradecimiento. — afirm6 en tono muy serio.

- Tristan Platt dice que la pelea en las comunidades es tan fuerte que a veces se
producen una especie de canibalismo, ¢es verdad, todavia sucede? — pregunté
sobre el canibalismo por dos motivos, primero porque noté la molestia que le
causaba las investigaciones o reportajes que atribuian un enfoque violento a la
fiesta. Pero también porque René, como natural de Macha, debia tener
conocimiento de este fendmeno.

- Bueno, Tristan Platt ha vivido en los anos 1973 o 1975 aqui, entonces pudo ver
eso en alguna comunidad. Pero eso antes, yo en lo particular nunca he visto eso —
mantuvo un tono muy serio y no dijo nada mas.

- ¢ Usted ha peleado alguna vez? — decidi cambiar el tema ante su molestia.

- No. Yo no pertenezco a ninguna ay//u o comunidad, yo soy del pueblo. Pero de
todos modos esto hay que vivirlo. Yo te recomiendo que vayas un par de dias a
una comunidad para que vivas como es. Asi se hace la investigacion, no desde el
escritorio como hace la mayoria. — me respondié con una sonrisa y una palmada

en la espalda.

En el viaje de regreso a Macha pensé mucho en las palabras de René. La ligereza
en la interpretacion y la distorsion que aporta el periodismo que requiere vender historias
fantésticas alterando el significado de la fiesta. Esta desfiguracion no solo se reproduce
para los espectadores, sucede también al interior de la comunidad con la introduccion de
elementos ajenos. Claro que este siempre ha sido el riesgo de la globalizacion y la

interaccion cultural.

El dia siguiente fue muy agitado. El desfile de comerciantes parecia interminable.
En la Plaza 20 de Mayo (Plaza central) se levantaron carpas improvisadas con plasticos
para la variedad de negocios. Aprovechamos para comprar frutas y algunos tejidos y
encontramos piezas verdaderamente hermosas y muy bien confeccionadas. Mientras
esperabamos que todas las personas se instalen decidimos visitar la casa de don Walter

Obando, que habia fallecido hace unos meses atras. La mayoria de machefios con los que
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pudimos conversar dijeron que nunca antes habian conocido a un hombre que haya
defendido tanto el tinku y la fiesta de la Cruz como don Walter Obando. Cada cierto
tiempo adquiria objetos representativos de la fiesta y los dispuso en una habitacion de su
casa, de la que luego hizo una especie de museo. Lamentaron mucho la muerte de este
notable personaje, porque era de los ancianos que mas conocimiento tenia del tinku y en
general de San Pedro de Macha. Entonces compramos mas fruta para hacerle una visita a

la esposa de don Walter Obando.

- Entra no mas, por acé puse las cositas de mi marido. — dijo dofa Yolanda mientras
se secaba las manos con el mandil — Mi marido, alma bendita, tenia un cuarto
lleno de todo esto, pero la lluvia del afio pasado ha desbaratado todo.

- Supimos que don Walter Obando ha realizado una enorme contribuciéon al
posicionar el nombre del tinku — le dijo Francisco mientras le ofrecia su mano para
saludarla y las frutas que compramos en la plaza.

- Si, asi es. El fue un hombre de servicio, mi marido fue uno de los que estuvo al
frente para que reconozcan al tinku como patrimonio nacional — lo dijo con tanta
nostalgia que sus ojos se llenaron de lagrimas. — Disculpen, ya les traigo algo de

tomar — dijo mientras se limpiaba el rostro.

Dofia Yolanda se fue apresurada y nos dejo solos en la habitacion. Era evidente
que aun no lograba reponerse del reciente fallecimiento de su marido. Mientras la
esperabamos decidimos recorrer lo que quedaba de aquel museo. Vimos varios objetos
muy extrafios. Algunos objetos fueron fabricados con piedras y otros con huesos o cachos
de animales. Con bastante curiosidad tomé uno de esos objetos mientras lo examinaba

con detenimiento.

- Se usa como arma, dijo Miguel

- (Sies posible usar un arma en los encuentros? — pregunté

- Antes si, pero las que ves ahi. Se usaba la huaraca, las piedras, esos filosos cachos
de cabra, el chicote y esa hacha, construida con huesos de llama. Ahora ya solo se
ve la huaraca, la piedra y el chicote, por lo demaés es a puiio limpio — dijo Miguel
con una sonrisa.

- Les traje api calientito para que se abriguen un poco en este frio — dijo dona

Yolanda.
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El api es una colada de maiz morado o blanco endulzada con panela y se sirve con
buniuelo como desayuno o merienda. Mientras toméabamos el api, dofia Yolanda nos contd
el largo camino que siguid su esposo junto a otros machefios para conseguir que Macha
sea un municipio. Explicé el aporte cultural que habia realizado a la sociedad, aporte que
es reconocido por todos, aunque olvidado por las autoridades, y lo dijo con mucha

decepcion. Le pregunté sobre su apreciacion del el tinku, dona Yolanda dijo

- A mi la verdad nunca me obsesion6 como a mi marido. Yo si he visto pero es un
problema también por el gas lacrimogeno. Yo desde que me casé vine a vivir aca
con mi marido, frente a la plaza de Macha, y en esta fecha es molestoso la bulla,
el gas y sobre todo la peligrosidad. No ves que como hay visitantes de otros
municipios también es necesario tener cuidado. Aqui en Macha nos conocemos
todos, pero la gente ajena a veces hace dafio a los demdas. Roban mucho. Ese es el

problema de la fiesta. — lo dijo con el rostro intranquilo.

Durante muchos afios don Walter Obando habia acumulado gran cantidad de
informacion en afiches, recortes de periddico, revistas y libros. Tenia ademas dos
maniquies, uno de un hombre y otro de mujer y estaban vestidos con el traje tradicional
de la fiesta de la Cruz. Se notaba el detalle con el que habia seleccionado esas prendas,
todas estaban bordadas a mano y tenian colores muy vivos que aun se conservaban a pesar
del tiempo y la humedad. En un costado del salon estaba la cruz, se trataba de una cruz
delgada de madera, asi luce antes de iniciar el ritual. A la derecha se encontraba una
imagen del rostro de Cristo, el poncho, un pequeiio sombrero de montera, las chalinas y
demds adornos que se colocan a la cruz en medio del ritual. Lamentablemente, la
inundacion del afio pasado habia afectado a todo el material bibliografico. Quise revisar

los libros y revistas, pero se deshacian con solo tocarlos.

Dofia Yolanda nos cont6 también sobre la importante intervencion de su marido
en la campafia que se habia realizado para que el tinku de Macha tenga la condicion de
patrimonio oral e intangible. En abril de 2012 consiguieron que se apruebe la ley No. 237
del 20 de abril de 2012 que declaraba como patrimonio Cultural e Inmaterial del Estado

Plurinacional de Bolivia al “Ritual el Tinku (encuentro)"$*.

8 Bolivia, Ley No. 327 del 20 de abril de 2012, Fuente consultada el 10 de mayo de 2022 en
https://www .lexivox.org/norms/BO-L-N237.pdf?dcmi_identifier=BO-L-N237&format=pdf
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- Pero la campana continta, ese es el legado que dejo mi marido. El objetivo de ¢l
siempre fue que el finku sea declarado como patrimonio oral e intangible de la
humanidad ante la UNESCO - dijo dofa Yolanda con los ojos llenos de

esperanza.

Sus palabras me llevaron a recordar a mi abuelo. El trabajo comunitario, la
convocatoria a las mingas, la organizacion social, los comités y delegaciones siempre
fueron el tema de conversacion en las reuniones familiares. Mi abuelo decia: “si la gente
no se organiza el gobierno no funciona, por eso es necesario hacerles entender que el
poder de verdad esté en la gente”. Es cierto que todas las personas somos sujetos politicos,
pero no todos tenemos capacidad de servicio y por tanto la posibilidad de impactar a la

sociedad.

Benjamin Barber en su obra Un lugar para todos explica que la forma mas noble
de servicio para la construccion de la sociedad civil es el voluntariado. Los voluntarios
son una especie de héroes, son seres anéonimos que trabajan por los demads sin esperar un
sueldo y muchas veces sin recibir una palabra o gesto de gratitud. Lastimosamente, dice
Barber, las democracias son gobiernos sin héroes, primero porque la democracia y la
sociedad no reconoce a los héroes, y luego porque pocos tienen la conviccion y la entereza
de un voluntario.®® Idealizamos a los héroes, los asumimos como los presentan los cuentos
infantiles, o los asociamos a cantantes o artistas. Pocas veces, los encontramos en los
ciudadanos comunes, en aquellos que realizan actos pequefos, gratuitos pero perpetuos y
que contribuyen verdaderamente al desarrollo de todos. Lo cierto es que su voluntariado
no se agota en el trabajo dedicado y gratuito por otros, sino que permiten resolver los
problemas locales y permite educar a hombres y mujeres para el ejercicio adecuado de la
ciudadania. Es decir, orquestan la construccion de un lugar apropiado para la actividad

civica local y global, un lugar para todos.

Mientras nos despediamos de dofia Yolanda, todos los recuerdos que tenia de mi
abuelo se derramaron sobre mi alma y senti nostalgia por el trabajo de mi abuelo, pero
también por hombres como Walter Obando. La historia deberia reconocer su aporte a la

sociedad.

85 Benjamin Barber, Un lugar para todos. (Espafia:Paidos, 2000), 66-75.
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Ese mismo dia viajamos a la comunidad de Pucamayo para observar la
preparacion de la cruz en el calvario. La vispera de la fiesta de la Cruz el alférez o pasante
de la fiesta (el padrino que auspicia la celebracion), inicia el ritual para vestir a la cruz.
José Cruz el mayura (autoridad de la comunidad) nos recibidé en Pucamayo y, bajo su
amparo, pudimos ser parte de este ritual. Evidentemente, varias actividades se han

realizado antes, incluso la preparacion de este ritual fue con suficiente anticipacion.

En la cima de un monte no muy alto se encontraba una construccion de paredes
de tierra y teja, estaba un poco descuidada. En su interior permanecia una cruz de madera
de més o menos dos metros y mucho mas robusta que las que habia visto antes. Pregunté
a qué se debe esta diferencia y me explicaron que mientras mas fe existen en la comunidad
mas pesada y grande es la cruz. El alférez y su esposa tomaron la cruz, la limpiaron y
cuidadosamente incorporaron varios elementos. Primero colocaron un poncho de lana
roja, luego la imagen del rostro de Cristo fabricada en yeso, que tenia una expresion sobria
y suplicante. Posteriormente colocaron un pequefio casco o montera elaborado en cuero
de vaca que tenia una pluma roja en la parte superior. En los extremos horizontales de la
cruz colgaron varios adornos muy coloridos. Luego de hacer una reverencia, la esposa
del alférez atd una faja o chumpi alrededor del poncho para marcar la cintura. Finalmente,
colocd una bufada alrededor del rostro de Cristo y en ese momento fue posible ver la

figura de un hombre crucificado.

Con el sonido del jula jula y la samporia (una especia de flautas largas) los
comuneros anunciaban su llegada al cerro calvario. Los hombres usaban un pantalon
blanco, o calzona, 1a montera con la pluma roja, una chaqueta de lana, bufandas y polainas
(Illamadas sik @ botas) bordadas en varios colores. Ademas, usaban distintos tipos de fajas,
una faja ancha de cuero denominada pechera para proteger el torax y una faja delgada
usada como cinturén llamada chumpi. La mayoria de ellos llevaban una bolsa pequefia
con borlas de colores en donde guardaban puro o coca a la que llamaban c/ uspa. Las
mujeres usaban una falda negra corta y ancha con bordados coloridos (aymilla), sobre la
falda usaban una especia de capa (axus) que colgaba de sus hombros y cubria la parte
posterior de la falda, en colores que combinaban con la falda. Llevaban, ademads, una
manta negra o reboso y un sombrero blanco decorado con plumas y borlas de colores.
Finalmente, usaban una manta oscura bordada de una forma bastante particular, tenia

varias figuras que parecia tener una clara secuencia, pero se interrumpia por un cédigo de
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barras y luego continuaba. Esta manta estaba bordada con colores rojizos, verdosos y
colores tierra y la usaban para cargar alimentos en su espalda. Las mujeres llevaban
consigo a sus hijos varones que desde muy pequefios lucian sus trajes y participaban en

la celebracion.

Los asistentes esperaban ansiosos y cuando sali6 la cruz o Tata pachaka, hicieron
una reverencia y comenzo la celebracion. La familia del alférez, repartié chicha de maiz
y coca. Francisco, Miguel y yo nos acercamos al alférez y le ofrecimos los obsequios que
habiamos comprado en el mercado de Potosi. En gratitud nos ofrecieron chicha y un plato
que contenia churio (papa pequefia y fermentada en la misma tierra) y chicharron de llama.
Luego de comer, las hijas del alférez, por instruccion de su padre, nos incluyeron en la
celebracion y nos ensefiaron a zapatear. Debo decir que nos costd aprender, pero la alegria

y la energia que transmite la comunidad hizo de ese momento un tiempo muy espiritual.

Toda la comunidad empezd a moverse y nos dimos cuenta que era momento de
partir a Macha. Miguel se despidié y Francisco y yo, con la guia de las hijas del alférez
nos integramos a la comunidad rumbo a Macha. Fueron dos horas intensas de camino.
Descendimos de la comunidad trotando y en algunas partes bailando. Pensé que para
entonces estaba acostumbrada a la altura de Bolivia, pero no habia considerado ese tipo
de actividad fisica. Ventajosamente Miguel nos habia indicado que debiamos llevar té¢ de
coca en un termo o caramelos para la altura. La marcha fue continua, hicimos tinicamente

una parada en el cerro Santa Barbara de Macha para continuar con el ritual.

De repente hubo un estruendo muy fuerte, se trataba de dinamita. Cada comunidad
anuncia su llegada con dinamita en lugar de fuegos pirotécnicos, ya nos habia advertido
antes Miguel que la dinamita en Potosi es muy asequible y es usada en toda fiesta. Luego,
el sonido del juja juja se torn6 bastante solemne y triste. Rapidamente todas las personas
empezaron a ubicarse en circulo. Alado de la Tata pachaka estaban dos hombres que
tocaban el charango. Las mujeres hicimos un circulo alrededor de la Tata pachaka y los
hombres un circulo mas grande que nos rodeaba a todos. Al sonido del charango las
mujeres cantaban coplas que hablaban del amor, la decepcion y la rivalidad entre hombre

y mujeres, mientras zapatedbamos.

Al caer el sol descendimos de ese monte y el ingreso a la plaza de Macha fue

impresionante. Nuevamente explotd dinamita para anunciar la llegada de los Pucamayo.
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Esta vez el ingreso no fue con danza sino trotando como lo hace cualquier tropa militar.
Irene, una de las hijas del alférez, que estaba alado mio dijo que es necesario ingresar de
esa forma para infundir respeto porque al final somos descendientes de guerreros. Al
llegar al frente de la iglesia, nuevamente el alférez y la Tata pachaca se colocaron en el
centro junto a los que tocaban el charango, las mujeres hicimos el circulo pequefio y los
hombres el circulo grande. Al son de las coplas zapateamos por al menos veinte minutos

hasta que ingreso la siguiente comunidad.

Exhaustos y tratando de evitar las cantinas nos apartamos un poco de la
comunidad. En la esquina de la plaza una mujer habia improvisado un comedor con unas
cortinas de pléstico y taburetes de madera. Nos sentamos alado de unos jévenes mientras

nos servia el pollo que asaba en una pequeiia parrilla.

- No eres de aqui. ;de donde vienes? — me preguntd uno de los hombres que estaba
sentado junto a mi, su nombre era Gerardo.

- Soy de Ecuador — le dije — vinimos a ver el tinku de la Fiesta de la Cruz. justedes
son de Macha?

- Somos de San Pedro, del norte de Potosi. También vinimos a ver la fiesta — dijo
mientras comia — alld en San Pedro también hay tinku, pero es en otra fecha. Alla
hay incluso el tinku toro y el tinku wawa.

- Tinku toro, {En qué consiste esa fiesta? — Evidentemente el tinku wawa era una
pelea o encuentro entre nifios, pero al escuchar tinku toro, tuve varias dudas y
antes de que cambien de tema decidi preguntar.

- ¢Se pelean los toros? — dijo Francisco

- Si les hacen pelear a los toros. Es un concurso y hay un premio. Este afio era una
moto. Nosotros criamos toros musculosos justamente para esa fiesta.

- (Y lamoto es para el toro ganador? — dijo Francisco riéndose.

- Es para el duefio del toro. Es un gran trabajo criar toros para la pelea — respondio
Gerardo con una sonrisa y un gesto amigable.

- (Y para qué se realiza el wawa tinku? — le dije a Gerardo

- Es una pelea entre nifios, no ve. Es para que se hagan hombrecitos, los papas
mismo les mandan a pelear. En mi familia todos los hombres desde los siete afios
ya hemos peleado. Solo asi uno logra el respeto de su comunidad. — contesto

Gerardo mientras levantaba con orgullo la cabeza.
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Caminamos junto a Gerardo hasta la tienda y luego se fue, le esperaban sus amigos
que ya estaban reunidos cantando coplas al son del charango. Varios negocios estaban
abiertos, pero decidimos entrar a una tienda para poder conversar con don Rolando, el

propietario.

- (Coémo es la fiesta del tinku? — le pregunté

- Bueno es una fiesta dura, guerrera y a veces se puede volver agresiva. Nosotros
ya estamos habituados y ya sabemos como son ellos. Por ejemplo, todo esto que
ves aqui mafiana ya no lo voy a sacar, si abriré la tienda porque la venta de la
cerveza es buena pero no puedo tener mis productos exhibidos en la vereda, me
destruirian — contestdé don Rolando con una expresion inquieta.

- (En el caso de haber algiin dafo, alguien le ha compensado por eso? — Esa
pregunta no solo la hice porque vi muchos productos exhibidos en la vereda, sino
también por todos los puestos de comida que se habia improvisado alrededor de
la plaza.

- No hay ningln reparo porque es fiesta. Pero ahora ya no hay tanta pelea. Los
alcaldes comunales y los corregidores comunales evitan que haya mucho
enfrentamiento. Enfrentamientos a mano si hay mucho, pero lo que se trata de
evitar es que levanten piedra, porque cuando levantan piedra nos rompen los
vidrios y dafian las viviendas y ademas la guardia lanzan el gas lacrimogeno. Es
que a veces sino les separan la pelea dura largo, hasta que se cansen. El afio pasado
mismo hubo la pelea entre toda la comunidad y dur6 casi dos horas, y no hubo
quien les pare — dijo don Rolando con resignacion.

- (Y no estaba la policia? — volvi a preguntar

- Si, pero el problema es que no hubo un acuerdo. Lo que pasa es que las autoridades
de la comunidad realizan un acuerdo, es como un acta para que no haya excesos.
Pero el afo pasado no hubo eso. Por eso duré mucho. — dijo don Rolando.

- (Alguna vez usted ha participado en el tinku? — con mucha curiosidad le pregunto
Francisco

- No. Los del pueblo no, muy poco participan. Esa es una costumbre de las
comunidades. A mi personalmente no me llama la atencion la pelea — lo dijo con
rechazo.

- (Usted cree que se ha comercializado la fiesta? — preguntd nuevamente Francisco.



96

Bueno si, es que ya no es como antes. Por ejemplo, antes la indumentaria la
realizaban ellos. Las polainas tejian los hombres y eran bien hechas, ahora ya es
con maquina todo y compran las que viene de El Alto. Ademads, la influencia de
los chinos, siempre estd. Otra cosa es también que ahora ya no solo consumen
chicha, toman mads cerveza y compran mas de esta, la argentina. Aunque es traida
de afuera es mas barata que la nacional. La verdad es que esta fiesta es muy
lucrativa para el pueblo, todas las comunidades vienen a gastar — esta ves
respondid con una sonrisa.

(Por qué pelean? — necesitaba preguntar porque habia escuchado ya muchas
versiones sobre la pelea, pero esta version en particular es de alguien que mira
desde afuera la fiesta.

Por varias cosas no ve. Aqui mismo los he visto que es porque tienen una gran
rivalidad entre los de arriba y los de abajo. Claro que también tienen sus rifias por
mujeres o linderos. Hay otros casos en que las mujeres les hacen pegar, ellas dicen:
dé pegando. Don Rolando sonri6 con picardia.

LY por qué? — dijo Francisco

Es que sigue habiendo mucha violencia en el hogar y como la esposa no puede
pegarle a su esposo, aprovechan aqui. Si ya estd medio tomado le mandan al ruedo
para ver si verdaderamente es hombre y si aguanta o no aguanta. Ahi es cuando
se desquitan. — don Rolando volvié a sonreir.

Entonces, la pelea no es por conflictos como robos o infidelidad — insisti.

No. Si ellos tienen un conflicto de robo, infidelidad o linderos se resuelve alla en
su comunidad con su justicia indigena. Si no pueden solucionar se van a la
Fiscalia. Pero esta pelea es mas por la rivalidad entre comunidades. — contestd don
Rolando

LY por qué pelean en esta plaza? — finalmente pregunté

Mas que todo es por la torre que esta en la capilla. La torre para ellos simboliza
un elemento que es duro y que no se puede doblar, como son ellos — y mostr6 con
su dedo a la torre de la Iglesia — Justo llega el Wilver, ¢l trabaja en el Municipio
y estd encargado de cultura. Les ayudas a estos estudiantes, no ve — Dijo don
Rolando mientras estrechaba la mano de su amigo y nos presentaba con €l.
Claro, con todo gusto, Wilver para servirles ;qué necesitan saber? — dijo Wilver

con mucha amabilidad.
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- Conversabamos sobre los motivos por los que se produce el tinku en la fiesta de
la Cruz. ;Cuadl es su apreciacion? — le dije.

- El tinku es una fiesta cultural. es parte de la cultura de los Kara kara, siempre ha
sido asi. Por eso se lo asume como un deporte. Vas a escuchar que dicen “cancha,
cancha”, y piden cancha porque es asi como el futbol. Lo que quieres es ganar y
ganar, siempre el perdedor se siente mal, como en todo deporte — lo dijo con un
tono un poco soberbio, o eso me parecio.

- (Entonces la pelea no ayuda a resolver conflictos? — debia volver a preguntar
porque su respuesta me desconcerto.

- No, eso es tradicion, nada mas. Bueno yo te digo que eso es aqui en Macha. Ahora
en cada comunidad pelean también y ahi si es posible que resuelvan conflictos
internos. Pero tradicionalmente se han peleado por la rivalidad que existe en entre
las comunidades. pero en Macha es un deporte y un ritual.

- (Y cudl es la funcion que cumple la autoridad municipal en esta fiesta? — estaba
segura que exaltaria el trabajo de las autoridades, pero debia preguntar.

- Lo nuestro es promocionar la tradicion. Nosotros queremos que las personas
vengan y visiten, queremos que regresen los turistas. De esa forma se va a mover
la economia — dijo Wilver mientras nos obsequiaba una revista que saco de su
mochila.

- (Y qué han hecho para promocionar la fiesta? — dijo Francisco.

- Lo primero es evitar los excesos. Por ejemplo, mandamos a quitar las piedras que
hay en las calles para evitar que lancen piedrazos entre ellos, es decir la wayka
(pelea grupal). También gestionamos que se realice un documental desde el
Ministerio de Cultura y en estos dias se publicara. Asi lograremos atraer el turismo

y la gente podréa vender mas sus productos.

Una vez mas pude comprobar que la apreciacion de un fenomeno cambia en
funcion de la perspectiva de quien lo observa y los beneficios o dafios que le pueda
generar. Cuando las manifestaciones culturales son rentables, resultan atractivas para
cualquier individuo. Su promocion y conservacion no obedece a un fin cultural sino

econdémico.



98

Figura 7 Wayka, pelea grupal (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

La celebracion de la comunidad de Pucamayo, donde estaba hospedada, continud
en una de las cantinas de Macha, por eso le insisti a Irene, la hija del alférez, que
regresaramos en una camioneta a la comunidad. Como era un dia de fiesta, muchas
personas en el pueblo prestaban el servicio de transporte. Debido a que debian realizar
varios preparativos para continuar con la celebracion el dia siguiente, aceptd mi peticion.

Tomo varias vasijas vacias y retornamos.

Desde muy temprano el alférez y su esposa iniciaron los preparativos para el ritual
que se aproximaba. Senti que tenia la obligacion de colaborar con el trabajo de esa familia
que nos habian recibido con tantas atenciones en su casa. Era una vivienda muy humilde,
de pocas habitaciones y tuve la impresion que nos hospedaron en la més grande y coémoda.
Carmen, otra de las hijas del alférez aceptdé mi ayuda en la preparacion de los alimentos.
Debido a que se realizaria el ritual de la wilancha, uno de los mas importantes, el alférez,
debia preparar una gran cantidad de alimentos para ofrecer a toda la comunidad. La
wilancha es el sacrificio que se ofrece a la tierra y la Tata pachaca en retribucion a los
favores recibidos. Se puede ofrecer una llama o un carnero, o los dos, dependiendo el

namero de invitados.
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La gente empez0 a llegar y acompafié¢ a Carmen a traer el animal para el sacrificio.
En el corral estaba una llama de lana blanca, era verdaderamente hermosa. Miguel nos
habia explicado, antes de irse, que el color, tamafio y caracteristicas de la llama para el
sacrificio depende de la capacidad econdmica y la fe del alférez. Dijo que las llamas
blancas, aunque eran preferidas por los antiguos aymaras, casi no se ofrecen en sacrificio
porque son mas costosas que las otras. Rapidamente llevamos a la llama al patio frontal

de la casa.

Un hombre sujet6 a la llama por las patas, la até en un tronco y la degolld. Aunque
la llama no opuso resistencia fue muy dificil ver esa escena. El hombre recogio la sangre
en una tina y después de un breve discurso en quechua, untd la sangre atn tibia en los
guerreros, en todos aquellos que pelearian por la comunidad. Luego el alférez tomo el
cuerpo mutilado de la llama y la llevé a un costado para extraer sus visceras. Carmen
llevo las visceras a la cocina para asarlas y luego ofrecer a los asistentes. Imagino que

alguien mas la ayudd porque yo no fui capaz de continuar con esa labor.

Luego de compartir los alimentos inici6 el recorrido a Macha. Esta vez nos tomd
dos horas y media y realizamos lo mismo de la noche anterior, pero el ingreso a la plaza
fue mas intenso. Después de bailar y cantar alrededor de la plaza nos detuvimos en la
Iglesia, el alférez pronunci6 unas palabras de agradecimiento y su esposa repartio chicha
y cerveza entre toda la comunidad. Finalmente, el alférez y su familia se dirigieron a la

Iglesia para escuchar la misa y recibir la bendicion del sacerdote.

Algunas comunidades habian llegado antes y el resto de la mafana y la tarde
llegaron muchas mas. La danza era la mismas, inicamente cambiaba el tamaio de la Tata
Pachaca y los colores de la pluma de la montera, pues asi se identificaban entre cada
comunidad. En ese momento, de la casa parroquial salio la tropa de refuerzo para contener
las peleas. En cada esquina de la plaza se ubicd la policia y ahora habia incrementado su

namero.

- (Qué funcidon cumple la policia en esta fiesta? — aproveché para preguntarle a un
oficial que recién estaba saliendo de la casa parroquial.

- Bueno nosotros solamente ayudamos a cuidar. Les ayudamos a controlar a las
autoridades de la comunidad porque venimos como apoyo —me contestd con

mucha amabilidad.
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- Y qué sucede cuando hay excesos? — pregunté.

- Nosotros no podemos hacer mucho. Las peleas entre cada individuo se realizan y
no intervenimos, solamente cuando se dan las peleas grupales tratamos de
separarles con chicotazos, pero si asi no entienden lanzamos este gas lacrimdgeno
que tengo aqui — saco el gas en aerosol para indicarme — solo cuando ya no hay
otra opcion, porque estan peleando con piedras, lanzamos las granadas de gas.

- (Cudl es el procedimiento en caso de que haya algin muerto? — pregunté
nuevamente.

- Lapolicia no puede hacer nada. Eso le compete a los alcaldes y representantes de
cada comunidad. Nosotros solo tratamos de evitar la pelea — respondi6 sin ninguna

emocion en su rostro.

Figura 8 Alférez de la comunidad de Pukamayo (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

A la una de la tarde empez6 el tinku. En la esquina de la torre de la Iglesia, en
medio de cientos de personas se abrid la cancha. Dos hombres se golpeaban con mucho
impetu en el rostro y el pecho. Alrededor de ellos estaba la policia, pero también la
autoridad comunitaria con su chicote. La pelea dur¢ tres minutos y los hombres estaban
muy golpeados, pero no de gravedad, o eso me parecio. En seguida empezo6 la siguiente

pelea que no duré6 mucho porque uno de esos hombres cay6 al suelo y ya no pudo
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levantarse porque estaba muy tomado. Luego, de forma simultanea se realizaban tres
peleas, controladas por la autoridad comunitaria y la policia. Una de esas peleas fue muy
agresiva y debido al amontonamiento de personas, uno de los luchadores golpe6 a un
espectador. Toda la comunidad reaccioné y para evitar el descontrol, la policia les rose6

con gas lacrimégeno. El olor cortante del gas me obligd a apartarme de la multitud.

Francisco habia estado explorando un poco el lugar y me dijo que podriamos subir
al campanario de la Iglesia y desde ahi podriamos ver el finku sin riesgo. A hurtadillas
subimos al campanario y desde una de las grandes ventanas pudimos observar desde otra
perspectiva lo que sucedia. La cantidad de gente dificultaba que las peleas se realicen en
orden. El diametro de la cancha para la pelea era mas o menos de dos metros, por esa
razon los espectadores recibian por error los golpes. Al mismo tiempo que se realizan
esas peleas, varias comunidades continuaban llegando a la plaza, y la rodeaban con

musica y baile.

Dos hombres bastante jovenes iniciaron la pelea en un extremo, esta fue
demasiado violenta y ambos cayeron al suelo y ahi siguieron golpedndose. Una mujer le
pated a uno de los luchadores para darle ventaja al otro, pero esto no fue bien visto por la
comunidad y empez6 la pelea grupal. Desde arriba pude ver la nube de gas lacrimégeno
que se creo6 a causa del uso del aerosol. Aunque estdbamos en la torre pude percibir el

gas, pero ahora era mas tolerable. Esto sucedid mientras se realizaba tres peleas mas.

El sonido de las campaiias retumb6 en mis oidos. Se anunciaba la misa y como
nadie sabia que estdbamos en el campanario, no tuvieron la precaucion de avisarnos para
bajar de ahi. Inmediatamente comenzo la misa de medio dia que seria transmitida por el
altavoz que tenia la Iglesia en el campanario. Fue muy extrafia esa situacion. Mientras
afuera de la iglesia se desarrollaban las peleas y a cada momento la policia usaba gas
lacrimégeno, al interior de la iglesia el ambiente era distinto. Por el altavoz, se escuchaba
en toda la plaza los cantos del sacerdote y su homilia, que decia “Entonces Jesus dijo: Yo
estoy en el Padre y el Padre estd en mi. Si ustedes me conocen a mi, conocen también a
mi Padre. Ya desde ahora lo conocen y lo han visto”. El sacerdote, ademas, exhort6 a

13

todos los pasantes (alférez) que se encontraban adentro de la iglesia, “es necesario
respetar, a nadie le va a gustar que el un pasante venga a pegarle al otro pasante, por eso

es necesario mantener el orden. Habiendo respeto la relacion va a ser siempre buena”. No
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pude evitar pensar en la ironia del momento, con apenas metros de distancia, adentro

existia total calma, mientras que afuera gobernaba el desorden.

El resto de la tarde continu6 igual, solo que a cada momento se sumaban mas

comunidades y las peleas eran mas fuertes y frecuentes. Luego fue el turno de la

comunidad de Pucamayo. Desde el campanario pude ver la osadia de sus guerreros, uno

a uno peleaba sin temor, y en casi todos los encuentros salieron victoriosos. Descendi

rapidamente del campanario para conversar con los luchadores que se encontraban

descansando.

(Por qué peleaste hoy? — le pregunté que estaba sentado en la vereda limpiandose
la cara con agua.

Por mi comunidad — respondi6 furioso

(Por defender a tu comunidad? —insisti

Es una parte de eso. Uno pelea por el honor. Nosotros somos guerreros,
descendientes de los Kara kara, es nuestra naturaleza pelear, lo llevamos en la
sangre. La rivalidad siempre ha existido entre nosotros, desde siempre, por eso te
dije que he peleado por mi comunidad — me explicd con mucha paciencia.

Pero jexiste algin conflicto por tierras o por robo de ganado que origine la pelea?
— ariesgo de que se moleste debia insistir.

No, no es nada de eso. Es por tradicion, tradicionalmente hay conflictos entre
alxsaya y los de manghasaxa (comunidades altas y las bajas), por eso cada quien
busca a su casero de pelea. Si existiera conflictos eso lo resuelve el mayura, la
autoridad de la comunidad — me dijo mientras me ofreci6 un sorbo de chicha.
(Qué sucede con el perdedor? — pregunté para comprender mejor su perspectiva.
Cuando ganas sientes mucha adrenalina, no ve. La comunidad te respeta, las
mujeres te miran mas y todo eso te pone diferente a los ojos de los demads. Pero
cuando pierdes es una gran tristeza porque toda la comunidad sabe y hablan atras.
Es igualito que cuando pierdes en el futbol, pierdes y te sientes mal. Y ahi solo
queda una cosa, pelear el afio siguiente para recuperar el honor — sus palabras
parecian una confesion.

LY sialguien muere? — le dije con preocupacion.

Si mueres, mueres. jcudl es el problema? — me respondié con mucha dureza.
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Me senti muy confundida. ;El tinku es solo una tradiciéon? Evidentemente la
apreciacion sobre la fiesta puede variar debido a la migracion, la edad, la relacion con la
comunidad, la influencia de otras culturas, incluso la presencia estatal. Ya habia
observado antes los efectos de la intervencion de estos factores, pero ain me resultaba
dificil comprender las distintas perspectivas que estos pueden provocar sobre el tinku. En
efecto, se trata de una tradicion que podria ayudar a resolver conflictos que se originan
en una rivalidad antigua o actual, pero otros sujetos han encontrado en el #tinku un espacio
recreativo. De todos modos, queda la duda, ;seria correcta mi apreciacion? Mientras
pensaba en la diversidad de interpretaciones sobre esta practica, habia iniciado el combate
entre dos comunidades rivales. La policia uso el gas lacrimogeno en aerosol, pero no fue
suficiente. Tratamos de escapar y fue imposible, habia tanta gente que no teniamos forma
de salir de ese lugar. Inmediatamente empez6 la lluvia de piedras y la policia lanz6 una
granada de gas lacrimogeno. Una piedra le golped al hombre que estaba alado nuestro y
se enfureci6 tanto que le golped al sujeto mas préximo. No sé de donde obtuvieron las
piedras, las calles que rodeaban la plaza estaban adoquinadas y segun Wilver, dias antes
se realiz6 una limpieza de las calles para que no queden piedras. Me ofusqué, sentia que
en cualquier momento caeria una piedra o recibiria un golpe. Ventajosamente, el potente
olor del gas lacrimogeno permitié6 que todas las personas huyeran y Francisco y yo
pudimos hacer lo mismo. A un par de cuadras de la plaza un anciano nos vio y nos abrid

la puerta de su casa para poder refugiarnos, se trataba de don Serapio Burgoa.

- Vengan, entren que aqui van a estar seguros — dijo don Serapio mientras
acomodaba unas sillas para que podemos descansar — ;qué hacen por aqui,
vinieron a ver la fiesta?

- Si — le contest¢ — hemos estado algunos dias en Potosi y también en Macha y
vinimos a ver el tinku y la fiesta de La Cruz.

- Debiste tener mas cuidado, es peligrosa la pelea. No ves que en esta fecha es el
aniversario del santo de la Cruz, pero sobre todo se celebra el tinku. — dijo don
Serapio con mucha preocupacion. Imagino que su preocupacion se debia al dafio
que pudimos hacernos por el desconocimiento de los enfrentamientos — Entonces
es una mezcla de las dos cosas. Hay pelea y hay la celebracion y la misa al santo
de la Cruz, claro que lo de la misa es cuando llegaron los espafioles — continuo.

- (Y como era antes de la llegada de los espafioles? — pregunt6 Francisco.
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En este sector habitaba la nacion kara kara. Esta nacion se reunia aqui en Macha
por la celebracion a la chakana. Lo que pasa es que en estos dias aparece la
constelacion de la cruz del sur, solo en las estrellas vas a ver una forma de cruz,
esa es la cruz del sur. Ademas, en estos dias termina el ciclo agrario y por eso ellos
agradecian a la madre tierra por la produccion y a la chakana también — dijo
mientras nos ofrecid un poco del mate que estaba tomando.

Lo que sucede es que aqui hay dos parcialidades, los ayllus de la parte alta y las
de la parte baja, incluso aqui en el pueblo de Macha es asi. Los que estan de la
mitad de la plaza para el este son los de arriba y los que estan al oeste son los de
abajo. Entonces estas comunidades se encuentran en la plaza y eso es el tinku —
don Serapio se levantd para orientarnos con sus manos — Esto de la pelea es por
una especie de ofrenda. Antes es verdad que era por un tema de tierras, pero ahora
es por medir fuerzas, es una especie de entrenamiento, es una especie de deporte.
No es porque son enemigos, lo que pasa es que antes que lleguen los espafioles
los Aymaras fueron conquistados por los Incas. Aqui reclutaban a los guerreros.
Hasta hace 10 o 15 afios si era por conflicto de territorios y ahi si se agarraban de
verdad — continu6 Serapio con su explicacion.

(El tinku sirve para resolver algin conflicto? — pregunté

No, es un encuentro. Es para entrenamiento para un enfrentamiento de conquista
y territorio. Desde que son nifios ya les explican que deben prepararse para el
entrenamiento. Ya debiste ver a los nifios que si van a veces pelean — no supe
entender su expresion. Don Serapio parecia estar resignado, pero al mismo tiempo
parecia manifestar su complacencia.

(Y se genera una venganza permanente? — si la pelea inicia desde que una persona
es muy joven, es posible que se trate de un conflicto permanente, pensé.

No, no es venganza. Después de la pelea se abrazan y quedan satisfechos por haber
medido fuerzas. Se dan un abrazo y se dicen nos vemos el afio que viene — lo dijo
con una sonrisa.

Pero, ;por qué siguen entrenando, aun persisten los conflictos entre territorios? —
le dije a don Serapio con mucha curiosidad.

No. Ahora pelean por costumbre. Es una tradicion pelear en esta fiesta —
nuevamente nos ofrecié de su mate y guardo silencio.

(Y qué cambio con la presencia de los espafioles? — dijo Francisco.
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- Bueno los espaioles llegaron a someter y a imponer sus costumbres. Hace 10 afios
atras las personas respetaban su vestimenta tipica, ahora ya ni hay esa distincion.
Por ejemplo, el casco, siempre tuvieron, pero con los espafioles cambi6 la forma
— saco un casco que guardaba en su habitacion para indicarnos — Yo si espero que
las autoridades de ahora si hagan algo para preservar esos elementos propios. Los
cascabeles también aqui no habia, ahora asi se ponen. Luego ya se tergiverso mas,
hace un par de afios vi en el baile a un hombre con el casco de moto y le habia
puesto una pluma, asi como ponen a las monteras — don Serapio sonrio.

- (Existen relaciones de poder en la fiesta? — pregunté.

- Si. Esta el mayura que es el que domina a todos. Es la autoridad de la comunidad.
es el que maneja al grupo porque maneja el lazo o el chicote. Cuando estan
desentonando con el jula jula o el zapateo, les chicotea para corregirlos. En la
fiesta también se ve mucho las cuestiones politicas — dijo don Serapio mientras
con sus manos y sus pies hacia los ademanes del baile.

- (Por qué? — le pregunté. No entendia muy bien a qué podria referirse ya que
habldbamos de relaciones de poder.

- Si viste que la pelea esta fuerte hoy. Es un reflejo del golpe de estado que hubo.
Y no solo es eso, son otros conflictos locales también. Por ejemplo, el alcalde no
puede posesionar a un dirigente de otro partido politico, no es asi, el alcalde tiene
libertad para escoger con quien va a trabajar. Yo les pregunto a ustedes ;jen la
historia de Bolivia, qué partido politico ha logrado hacer respetar a indigena y el
campesino? — no sabia si esperaba una respuesta o se trataba de una pregunta
retdrica, pero en seguida respondi6 ¢l mismo — el oficialista pues. Ya pudiste ver
grupos que entraban con una pancarta de la alcaldia y los otros estaban aparte. Los
de la oposicion estaban aparte y con ganas de pelear. No entienden que Evo
Morales trata de hacer lo correcto — dijo don Serapio, y sus palabras estaban

cargadas de impotencia.

Hasta ese momento no me habia fijado en la casa de don Serapio. Estabamos en
una habitacion amplia que se usaba como sala y comedor. Don Serapio tomo dos sillas
de madera de la sala y las coloco cerca de la mesa pequefia en la que estaba preparando
su mate. Alrededor habia tres muebles de madera en los que guardaba la vajilla, alimentos

unos pequenos recuerdos de porcelana, de esos que se obsequiaba a los invitados en
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matrimonios y bautizos. En las cuatro paredes, incluso atrds de la puerta, se habia
colocado la bandera del partido politico, afiches y recortes de periddico del ex presidente
de Bolivia, Evo Morales. La devocidn al ex presidente era mas que evidente y no solo por
la decoracion sino por la forma en la que se expresaba. Sus palabras estaban llenas de
admiracion, pero principalmente gratitud. Don Serapio mencion6 que fue Evo Morales el
que expulso a los patrones y distribuy¢ la tierra y el que “les hizo entender a esos gringos

que nuestra coquita no es droga, no es un crimen. La coquita es parte de nosotros”.

Me di cuenta que una fiesta no es mas que el reflejo del estado de una sociedad.
En la fiesta se manifiesta los desequilibrios y acuerdos sociales, culturales, religiosos,
ideoldgicos, politicos, etc. Una celebracion, por ejemplo, puede consolidar alianzas
politicas o puede enfatizar rivalidades previas. Muchas veces escuché a mi abuelo y mis
tios tener serias discusiones a causa de su orientacion politica. Era insistente la
explicacion sobre como las tendencias de derecha reforzaban el poder de unos pocos y el
motivo por el cual algunas tendencias de izquierda habian olvidado sus ideales y la
redistribucion de la riqueza ya no era su bandera. Y lo mismo sucedia al hablar de religion
y deportes, las apreciaciones particulares sobre Dios o un equipo son defendidas con
mucha vehemencia, al punto de propiciar confrontaciones permanentes. No pude evitar
recordar el discurso de mi abuelo ahora que le escuchaba a don Serapio defender a

Morales.

La sabiduria que transmite un anciano, definitivamente en invaluable. Don
Serapio nos trasladdé a una sociedad distinta, a la vida en Macha en otra época. La
simplicidad de la vida, la libertad del individuo y el respeto por todos los seres vivos en
un tiempo en el que la sociedad no se encontraba industrializada. El cuidado de los
recursos hidricos fue algo en lo que enfatiz6 mucho. Don Serapio dijo “antes sabiamos
en qué época hay abundancia y sequia y cuiddbamos el agua”. Con tristeza pensé tenemos
tanto que aprender de la historia. Creo que la conversacion pudo haber seguido por
algunas horas mas, pero debiamos saber qué habia sucedido con la comunidad de
Pucamayo. Le obsequiamos a don Serapio el resto de coca que nos quedaba y salimos a

la plaza.

Pude comprobar el compromiso del padre Emilio con la comunidad. Ese dia se
celebraron tres misas para que todas las comunidades puedan recibir la bendicién de Dios

y exaltar a su cruz. Presencié¢ ademads el liderazgo del sacerdote en la fiesta. A las 12:30
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entro a la plaza un grupo de personas que cargaban varias cruces y estaban liderados por
el padre Emilio y esto lo volvio a repetir a las 15:30 con las comunidades que llegaron en
la tarde. En efecto, usaba su sotana, pero estaba en la tropa bailando igual que todos los
pasantes con sus cruces. Esta era la forma de integrar a las comunidades de la que me

habia hablado antes.

Figura 9 El sacerdote de la parroquia dirige la danza con las Cruces (Fotografia de
Francisco Galindo Lozano)

Los comuneros de Pucamayo estaban en la misma cantina. Vimos a varios
heridos, la mayoria tenia la nariz y los ojos hinchados, pero eso no les habia detenido para
continuar bebiendo y celebrando. Carmen, la hija del alférez, nos ofreci6 chicha a penas
nos vio entrar, pero esta vez ya no tenia el sabor a maiz, estaba amarga y muy fuerte. Me
habia fijado que la mayoria de personas antes de beber derramaban chicha para brindar
con la tierra, entonces hice lo mismo pero mi objetivo era evitar tomar todo. En la plaza
aun se ejecutaban algunas peleas y solo una se realizd para resolver un conflicto de

linderos.

Al dia siguiente regresamos a Potosi.
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Estas tres historias permiten contextualizar las fiestas y los rituales que
acompafian al tinku. Sin embargo, ahora es necesario explicar el contexto y naturaleza de
las celebraciones a partir de un estudio historico- descriptivo. A continuacion, un analisis
teorico del tinku que se construye desde la doctrina, pero sobre todos desde las voces de

los actores sociales y el diario de campo.
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Capitulo Tercero

El conflicto y el tinku (“pelas rituales”) en las comunidades andinas

“Vamos comuneros que en Sanjuan hay que zapatear
con los compadritos que vendran de parcialidad
Runa kuna llacta ay caraju! nos quieren quitar

Ni policia ni gamonal nos van a asustar.

En minga peleando hemos de estar

Ay jala y jala sin descansar

Al son de la flauta y del tambor

Con churo sonando para llamar.

Compadre ya vienen de Quinchuqui e [lluman
Agato, Peguche y Guanansi se van a juntar

La Bolsa, Cotama y Carabuela no se han de quedar
de poncho la loma se ha de llenar ay caraji.”*

El principio de relacionalidad que se desarrolla en la filosofia andina establece
que “cada ‘ente’, acontecimiento, estado de conciencia, sentimiento, hecho y posibilidad
se halla inmerso en multiples relaciones con otros ‘entes’, acontecimientos, estados de
conciencia, sentimientos, hechos y posibilidades.”’ La existencia de entes o sujetos
aislados, absolutos e independientes resulta imposible y contradictoria en una sociedad
en la que la forma de pensar, vivir y entender el mundo estd determinada por la relacion
y correspondencia. La relacionalidad determina que ningln individuo se encuentra fuera
del mundo o en una realidad distinta. Todos los seres son parte de un mismo cosmos,
incluso los dioses terrenales y el Dios catdlico. Por esa razon, es necesario dirigir la
atencion hacia el cuidado de las relaciones interpersonales, éticas y espirituales. La
correspondencia, por su parte, implica el desarrollo de relaciones mutuas. Estermann
menciona que “el principio de correspondencia incluye nexos relacionales de tipo

cualitativo, simbolico, celebrativo, ritual y afectivo™® ya que entre los individuos, la

8 Trio Los Garles: Tema, Los comuneros. Fuente consultada 16 de agosto de 2020, 10:00,
https://www.youtube.com/watch?v=0FnQDEL W31k

87 Josef Estermann, Filosofia Andina. Estudio intercultural de la sabiduria autéctona andina.
(Quito: Abya Yala, 1998), 116.

88 Josef Estermann, Filosofia Andina, Ibid., 125.
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forma y el procedimiento para la interaccion es distinta. El simbolo es un elemento logico
que consolida la memoria colectiva de forma eficaz, aunque no necesariamente bajo una
relacion de causa-efecto.?” Por el simbolo es posible la interaccion de todos los sujetos
tanto en la dimension terrenal como espiritual debido a que expresa la informacion de
forma universal. Esta accion reciproca se materializa en el ritual y la celebracion. En
estos espacios se exterioriza las manifestaciones religiosas y espirituales, aunque con un
toque politico porque también se reafirma las relaciones de poder en la comunidad. El
simbolo, el ritual y la celebracion permiten el desarrollo de una relacion mutua y
bidireccional (correspondencia) porque la comprension del mundo se da por medio de
una mediacion simbolica y no conceptual. Estos elementos cobran importancia en
aquellos espacios de encuentro o consenso, pero también en el desencuentro o el conflicto,
ya que el conflicto ademas de ser un proceso natural en las relaciones sociales en muchos

casos €s necesario.

En el desencuentro “todas las animosidades y resentimientos mutuos, todo el
rencor y las envidias que han sido acumuladas durante el afio, son combatidas.”® El
conflicto permite reafirmar el orden cosmico porque admite un intercambio de valores,
palabras, gestos y golpes que se compensan en un espacio que promueve el equilibrio o
el ejercicio de la justicia. Desde luego, no se trata de la justicia estatal que es administrada
por un juez o tribunal y bajo el cumplimiento de un derecho escrito, es una especie de
Justicia cosmica que procura el equilibrio en las relaciones que se producen o pudieron
producirse entre todos los sujetos que interactiian en una sociedad. Sin la necesidad de un
derecho escrito “la estructura relacional andina tiene una cierta ‘normatividad’

2991

(‘esencialidad’) que sin embargo permite una gran variedad de concretizaciones’™", esto

hace posible el equilibrio o justicia cosmica.

Es necesario aclarar que el conflicto no es un estadio permanente en el mundo
andino, no es un mecanismo cotidiano para buscar la armonia, es excepcional. Su practica
obedece a un tiempo, contexto y procedimiento especificos, definidos previamente. Ya

que el conflicto trata de transformar todas las dimensiones de la vida, solo es posible en

8 Josef Estermann, Filosofia Andina, Ibid., 124- 125.

%0 Mary M. Crain, Ritual, memoria popular y proceso politico en la sierra ecuatoriana, (Quito:
Abya Yala, 1989), 192.

91 Josef Estermann, Filosofia Andina, Ibid., 118.
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la celebracion y el ritual pues son momentos fuertes e intensos que irrumpen en el orden

social.

En el mundo hay dos tiempos, uno profano y otro cotidiano. Si tu vivieses prisionero del
tiempo cotidiano seria terrible, por eso todas las culturas establecieron tiempos de ruptura
de ese tiempo cotidiano y esos son los tiempos festivos [...] En muchos casos esos
tiempos son violentos. Esto es la violencia simbolica que tiene que ver con el tinku, es la
confrontacion de dos fuerzas opuestas que permiten la recreacion de la vida, porque la
vida necesita también de confrontacidn para poder alimentarse y seguir.”

Bouysse- Cassagne, al abordar el significado de espacio y tiempo en el
pensamiento andino, refiere a la edad de awga como aquel tiempo fuerte, hostil, guerrero

y confrontativo. Explica que

la siguiente edad se llamaba awqa pacha o también pacha kuti que Bertonio traduce como

“tiempo de guerras” [...] Aunque se constata la existencia historica de un periodo de

intensas guerras entre grupos aymaras, el concepto de awqa pacha va mucho maés alla. Es

toda una conceptualizacion sobre las relaciones entre dos elementos o dos grupos

humanos a veces opuestos, a veces asociados.”>

Esta confrontacion se produce entre todos los entes que habitan el cosmos y no
solo entre los seres humanos. El objetivo es tener el control o poder sobre el otro, pero
también el retorno de la armonia y equilibrio césmico a partir de la eliminacion de todas

aquellas impurezas que distorsionan la convivencia. Esto es posible por medio de una

accion reciproca o compensacion entre lo divino y lo humano y entre seres humanos.

Frente a esta realidad y desde el pensamiento aymara, existen para el conflicto

9 . . .
dos posibles caminos: el encuentro y la alternancia, expresados en los conceptos de
tinku y kuti.””* El finku entendido como el encuentro de contrarios o de partes opuestas
y el kuti como las guerras rituales que se producen al interior de las comunidades andinas.
Esta investigacion se refiere exclusivamente al finku. Sin embargo, debido a la relevancia
del kuti, principalmente en Bolivia, se mencionard practicas en las que es posible el

desarrollo de estas guerras rituales.

92 Patricio Guerrero Arias, profesor de la Universidad Politécnica Salesiana, entrevistado por la
autora, 28 de mayo de 2018.

93 Thérése Bouysse-Cassagne, Olivia Harris, Tristan Platt, Veronica Cereceda, Tres reflexiones
sobre el pensamiento andino, (La Paz: Hisbol, 1987), 28. En aymara pacha significa tiempo y awqa
enemigo, cosas contrarias o que no pueden estar juntas. Asi mismo kuti significa, en aymara, guerra o
defenderse cuando a uno le pegan.

94 Thérése Bouysse-Cassagne, Olivia Harris, Tristan Platt, Veronica Cereceda, Ibid., 29.
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1. Eltinku, una practica de los paises andinos

Es posible identificar varias practicas similares al tinku en América del sur, como
las guerras floridas que practicaban los aztecas. Estas consistian en “una competencia
religiosa entre guerreros con el fin de obtener prisioneros para el sacrificio y, de este
modo, satisfacer la creciente hambre de los dioses.”® Estas guerras tenian una esencia
sagrada y por tanto superaban los motivos econdmicos o politicos propios de la guerra.
La importancia del combate era encontrar una victima para el sacrificio. Asi mismo, los
incas realizaban rituales propiciatorios que se desarrollaban durante la fiesta del retorno
del dios sol. MacCormack, por ejemplo, sostiene que “durante el Inti Raimi, los incas
muertos junto con sus descendientes vivos y con las estatuas del Sol y de otras deidades,
observaban la procesion de los nifos que habian sido enviados de las provincias para ser
sacrificados como capacochas.”® Sin embargo, en esta misma celebracion se producian
enfrentamientos violentos que finalizaban con el derramamiento de sangre de los
combatientes. Este elemento comun, el sacrificio, podria plantear un origen comun o por
lo menos cercano de estos rituales. Pero, los incas, ademas de procurar una ofrenda a los
dioses, crearon un mecanismo para regular las tensiones individuales o de grupo para

recuperar la armonia en la sociedad, el tinku.

El tinku propone ese espacio confrontativo en el que podria resolverse conflictos
antiguos o actuales a fin de retornar al equilibrio. Thérése Bouysse-Cassagne indica que

tinku es

el nombre de las peleas rituales en las que se encuentran dos bandos opuestos,
frecuentemente llamados alasaya (el lado de arriba) y mésaya (el lado de abajo). Parece
un combate guerrero, pero en realidad se trata de un rito; por eso une. El tinku es la “zona
de encuentro” donde se juntan dos elementos que proceden de dos direcciones diferentes:

“tincuthaptatha, encontrarse los que van y vienen en el camino”.”’

Entonces no se trata simplemente de un combate violento entre dos personas, ya
que en el tinku se podria, por ejemplo, medir las fuerzas de la naturaleza a partir del

encuentro. Conforme manifiesta Miguel Calapi “si los de Topo tiene su vertiente o su rio

% Segundo Moreno Yanez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, (Quito:
Corporacion editora Nacional, 2017), 22.

% Sabine MacCormack, “Ritual conflicto y comunidad en el Peri colonial temprano” en
Reproduccion y transformacion de las sociedades andinas siglos XVI- XX, Segundo Moreno Yanez- Frank
Salomon compiladores, (Quito: Abya Yala, 1991), 56. Capacocha era la ofrenda de gratitud al sol que
solicitaba el inca a todas las provincias de su imperio.

7 Thérése Bouysse-Cassagne, Olivia Harris, Tristan Platt, Veronica Cereceda, Ibid., 30.
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debemos ver que fuerza tiene tu vertiente y qué fuerza tiene la mia y medimos esa fuerza
no la de las personas, esa es la pelea™?. Ademas, se practica dentro del esquema del ritual

y a partir del cumplimiento de un objetivo que es el equilibrio del cosmos.

Segundo Moreno comenta que el tinku puede desarrollarse en dos contextos: un
tinku urbano y un tinku de combate. El tinku urbano es un ritual de transicion de un
tiempo a otro, es un espacio de celebracion y purificacion. “Tal como se presenta en el
Carnaval de Oruro, participan en estos rituales tanto los “indios” como la “gente decente”
[...] Durante estas festividades, sin embargo, se festeja y no hay muerto alguno™”. La
pelea toma un significado distinto a partir de la danza, implica devocién a los dioses y
resistencia a la opresion. Por esta razon es muy comun que el tinku se manifieste en una
protesta social. Asi, por ejemplo, una vez que el movimiento indigena convocé al paro
nacional de Ecuador de octubre de 2019, las comunidades indigenas de Imbabura se
tomaron la panamericana norte con danza y musica, de la misma forma en que se toman
la plaza en el Inti Raymi (como se explicard mas adelante). Este acto de resistencia fue
celebrado por las comunidades de Otavalo que gritaban: “es Cotacachi, vienen los
refuerzos, se suma la gente”, mientras se aproximaban cientos de personas cantando

“hatari ula ula, ay ula ula, ay”*°.

Asi como en Bolivia y Ecuador, en Chile también se practica el tinku urbano.
Francisca Ferndndez y Roberto Fernandez explican que el tinku en Santiago de Chile es
una forma de manifestacion politica, una danza guerrera y contestataria. Esta danza, que
recuerda la entereza del pueblo aymara, resignifica y fortalece la idea del sujeto colectivo

que interviene politicamente por medio de la resistencia.

Con el tinku asociado a la movilizacion y a la protesta se crea el concepto de tinkunazo,
en que personas de distintos grupos danzan de manera conjunta en marchas, actos
politicos, culturales, eventos sociales, conmemoraciones y festividades, pero, sobre todo,
en ambitos reivindicativos como las marchas por los pueblos indigenas, por el agua, por
las luchas poblacionales y estudiantiles. Es importante destacar que no todas las

%8 Miguel Calapi, Presidente de la comision de Cultura de la comunidad, entrevistado por la autora
el 21 de junio de 2018.

9 Segundo Moreno Yanez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, Ibid., 98. La
distinsion entre indio y gente decente es una expresion del autor. Desde luego, esta investigacion no hace
eco de tal distinsion.

100 Bsta informacion fue obtenida a partir de la observacion participante realizada durante el paro
nacional de octubre de 2019. Hatari ula ula, ay ula ula, ay, significa “despierta ula vamos conmigo” Esta
es una frase que usualmente repiten las comunidades indigenas de Cotacachi en la danza del Inti Raymi.
Ula es el espiritu o energia de la mujer y esta frase hace referencia al espiritu femenino de la madre tierra.
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agrupaciones de danza andina participan de esta estructura, sino mas bien solo las
colectividades que han asumido una mirada politica més critica.'”'

Finalmente, el tinku de combate, es el ritual en el que se requiere un intercambio
de golpes, insultos y sangre. Segiin Moreno Yanez las comunidades “libran, entonces,
combates “cuyo final es un 'buen muerto', de una u otra mitad, segin los afios” [...] La
ejecucion reciproca de un guerrero, todos los afios y dentro de una “endoguerra”, produce
la identidad de cada una de las mitades™!%2. El tinku de combate se practica aun en Pert,

Bolivia y Ecuador conforme se explica a continuacion.

1.1. Peru. Takanakuy en Chumvibilcas

Figura 10 Takanakuy de hombres (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

101 Francisca Fernandez Droguett, Roberto Fernandez Droguett, El tinku como expresion politica:
Contribuciones hacia una ciudadania activista en Santiago de Chile, Psicoperspectivas 14 No.2, 2015, 67.
Fuente consultada en https://www.psicoperspectivas.cl/index.php/psicoperspectivas/article/view/547

102 Segundo Moreno Yanez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, Ibid., 97.
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1.1.1. El takanakuy, una celebracion religiosa en la comunidad

Religion, fiesta y sociedad coinciden en un mismo universo. La fiesta en la
comunidad es muestra de gratitud y exaltacion a las deidades por el tiempo ordinario,
pero también por la posibilidad de infringirlo durante la celebracion. La fiesta invita y
somete, libera y condiciona, divierte y atemoriza. Pero también propicia la
materializacion de una cultura mutante que reclama la fiesta para unir a la sociedad en la

practica de rituales religiosos y paganos.'®

La fiesta permite la recreacion del culto a Dios, la Virgen Maria, los santos, el sol,
la tierra, el agua, los animales. Celebra a todos los elementos que permitieron construir la
sociedad moderna pero que tuvieron origen en un tiempo antiguo, cuando las invasiones
incidieron en la forma en la que el andino debia comprender el mundo. La incorporacion
de unos valores, la preservacion de otros y la reinterpretacion de la realidad, en el contexto
de la fiesta, ha permitido contrarrestar la fuerte represion del poder religioso y estatal
sobre el indigena andino y la comunidad.!% Esta estrategia, a la que Bolivar Echeverria

denomina ethos, es posible notar en el takanakuy.

En la provincia de Chumbivilcas, la exaltacion a las deidades inicia el 26 de julio
en la comunidad de Ccoyo (Santo Tomas!?®), al recordar a la Virgen Santa Ana. Luego,
se desarrolla el 8 de diciembre en las comunidades de Mosco y Ccollpa (Santo Tomas).
Pero la fiesta principal se realiza el 25 de diciembre en el centro urbano de Santo Tomas,
para celebrar al Nifio Jesus y se extiende al 1 de enero y 17 de enero de cada afio.'” La
relevancia de estas fiestas para la comunidad es la practica de la danza guerrera
(takanakuy) mientras se entona la wayliya. Esa melodia viva que rememora “el triunfo
individual y colectivo que evoca el nacimiento y surgimiento de un nuevo ser o colectivo

99107

en la vision cultural del ande”'”’. La wayliya infunde valor y arrojo en los rituales

religiosos, de cosecha y guerra,

su tematica es el amor sentimental, el desarraigo, la confrontacion entre adversarios, el
honor viril, la violencia. Hay una polémica letra de huaylia que remite a eventuales peleas

103 Jean Cazeneuve, Sociologia del rito, (Buenos Aires: Amorrortu editores, 1971), 28- 32.

104 Bolivar Echeverria, El ethos barroco y los indios, (Quito: Revista de Filosofia “Sophia” No. 2,
2008), 3- 4.

105 E] distrito de Santo Tomas se encuentra en la provincia de Chumbivilcas al suroeste del
departamento del Cusco, en Pert1.

106 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, (Pera: Wilkar, 2003), 44.

107 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 26
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campales entre los bandos adversarios que acontecen cuando un contrincante patea a su

adversario en el suelo; apenas ocurre, los bandos que apoyan a los luchadores se baten a

trompadas, patadas, incluso a pedradas.'®

En el takanakuy convergen dos fuerzas duales, la fuerza de la tierra que atrae al
indigena andino y le permite experimentar abundancia y reciprocidad. Y la fuerza de
Dios, creador de la existencia y la Virgen Maria benefactora de la comunidad. El

takanakuy es una forma de honrar a Dios, Maria y Jestis que ademas de estar presentes en

todos los rituales, participan activamente en la fiesta.

El 26 de diciembre de cada afio (dia del Nifio Chuwina) inicia los rituales del

)19 manifiestan su voluntad de

takanakuy. Las personas que tomaran el cargo (carguyoq
patrocinar la fiesta del afio siguiente. En ese momento una mujer tomara al Nifio Jesus en
sus brazos y se encargara de El durante el tiempo que dure el takanakuy. Ademéas de
custodiar y vestir adecuadamente al Nifio Jesus debe encargarse de que, en distintos
momentos de la fiesta, los asistentes realicen obsequios en dinero o alimentos, estos seran
usado en la fiesta. Finalmente, debe procurar que el Nifio se divierta en la fiesta que se
realiza en su honor. Unos meses mads tarde, el carguyoq debe presentar su respeto por la
Virgen, “el domingo de carnavales en la noche tiene que ir a hacer su velakusqa a la
Virgen Ch'agarani, durante toda la noche [...] posteriormente lo hara en el Corpus.”!!°
Claro que la misma devocidn que se manifiesta a Dios y la Virgen Maria, es también para
la naturaleza. Al finalizar septiembre, el carguyoq se prepara para la fiesta principal, corta
madera para cocinar los alimentos que ofrecerd y lo hace con la ayuda de su familia y
amigos. El yerno de carguyoq debe cargar la madera y mientras lo hace debe demostrar

“reverencias con la coca, aguardiente y chicha a los Awkis, Apus y la Pachamama.”!'!!

A diferencia de otros distritos, en Santo Tomads, existe una etapa adicional previa
al takanakuy. E1 24 de diciembre se realiza el Unu t'inkana. “El cargoyugq, recurre al Nifio
Pukyu (cuenca del Cambulinca) a traer en dos pequefios p'uyius; uno serd el que
simbolice el agua ardiente y el otro la chicha... para que no escasee las bebidas

indispensables™!!2. El agua que fue recogida en ese manantial, Nifio Pukyu, es utilizada

108 “Takanakuy: El ritual de control de violencia,” en Takanakuy: Los limites de la cultura y lo
Jjuridico. Mesa redonda, (Revista de investigacion de la Universidad Norberto Wiener, 2014, No. 3), 102.

199 Bn la cosmovision indigena se trata del mayordomo o prioste de la fiesta.

110 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, Ibid., 111.

1 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, Ibid., 112.

"2 Tbid., 117.
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para preparar de forma simbodlica mas bebida, asi esta no faltara en la fiesta. En palabras
de Antero Pefia “representa el milagro de Jesus en la multiplicacion del vino para la
fiesta.”!!3 Ese mismo dia, en horas de la tarde, el carguyoq divide a los asistentes en dos
grupos el primero representard a Belén y el segundo representara al Nifio. En este evento,
que sucede en el lugar conocido como Belénpata, se definen los luchadores de cada
bando. Y a fin de honrar al Nifio Jesus, en ese mismo instante se realizan algunas peleas

mientras los asistentes cantan, bailan y beben.

Rafo Ledn realiza una aproximacion al significado de takanakuy a partir del origen
de las palabras: “takay significa “golpear; destrozar; martillar; machacar”; mientras que
na denota obligacion y kuy indica una accion reflexiva e imperativa (de uno a otro/de uno

a si mismo)”!

. A pesar de que la traduccion sugiere un imperativo para pelear, aun, no
esté claro el significado y origen del fakanakuy. Victor Laime sostiene que es posible que
el takanakuy se practique desde la época pre-inca, cuando las ayllus “vivian en constantes
pugnas de dominio territorial, eran formas de controlar el equilibrio social de orden y en
algunos casos de poder”!'!>. Sin embargo, en palabras de Eleazar Crucinta Ugarte, “esta
no es una pelea tan antigua, no es una pelea de los incas. Ni el tananakuy ni el chiaraje es
de los incas. Los incas, de los que yo he investigado, no han tenido enfrentamientos para

delimitacion o costumbres de esa naturaleza, eso es mas colonial.”!1¢

Evidentemente, esta no es la inica presuncion sobre el origen del takanakuy. Es
posible que esta practica haya iniciado con la llegada de los hacendados a la region de
Chumbivilcas, a Santo Tomads. Sus esclavos negros pactaban peleas con los visitantes de

Majes!!”

por las fricciones que se producian en sus encuentros cotidianos. Posteriormente,
sobre estas peleas los hacendados hacian apuestas y compraban més esclavos negros para

ganar la apuesta.'!® Se afirma!!® también, que el fakanakuy se origind en una costumbre

113 Antero Pefia, nativo de Santo Tomas, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019.

114 Rafo Ledn, Chumbivilcas. Lazos de oro. (Peri: Hudbay Peru S. A. C., 2014), 155

115 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 38.

116 Fleazar Crucinta Ugarte, Director Académico de la Escuela profesional de Historia de la
Universidad Nacional San Antonio Abad del Cusco en el afio 2019, entrevistado por la autora, 23 de
diciembre de 2019.

117 B] distrito de Majes se encuentra en la provincia de Caylloma en el departamento de Arequipa,
en Pert.

18 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 38- 39.

19 Varios entrevistados como Eleazar Crucinta Ugarte- Director Académico de Historia
UNSAAC, Méaximo Cama- Profesor de Antropologia UNSAAC, Marco Negron. Subdirector Académico
de Antropologia UNSAAC, José David Ugarte Vega- Director Académico de Antropologia UNSAAC,
coinciden en que el takanakuy habria tenido origen en las practicas de los espainoles, en la colonia. Victor
Laime, también afirma que este podria ser uno de los origenes del takanakuy.
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espanola, la pelea de gallos. Para divertirse, los espafioles que tomaron posesion del
territorio que ahora es Chumbivilcas, organizaban peleas de gallos. Debido a que los
gallos morian por la baja temperatura y al no poder celebrar navidad conforme a su
costumbre, acordaban disfrazar a los esclavos negros y posteriormente a los indigenas
también. “Por eso en el takanakuy van silbando y se visten como gallos y usan polainas
a manera de las espuelas de los gallos, incluso al bailar la wayliya hacen posturas para

imitar al gallo.”!2°

Victor Laime, sostiene que el takanakuy también pudo originarse “en tiempos de
la hacienda del siglo XVIII, dos familias terratenientes, muy ricas, rivalizaban de manera
irreconciliable. Eran los Oblitas y los De la Cuba. Se trataba de un asunto de dominacion
y liderazgo.”'?! Las dos familias utilizaban a sus esclavos para resolver sus conflictos,
pero para que no sean reconocidos y atacados sorpresivamente, cubrian sus rostros con
mascaras hasta que fueron descubiertos. Los conflictos se producian en cualquier fiesta
religiosa, “ocurriendo la mayor contienda de estas en una fiesta de navidad en la que fue
aniquilada la familia Oblitas. Este hecho dio origen a que en conmemoracion al suceso,
anualmente en la fiesta de navidad, fuesen repitiendo estas luchas.”?? A pesar de que su
origen podria haber sido en 1560, segiin Eleazar Crucinta esta practica ha tenido ciertos

cambios,

los indios dejan de pelear para el espafiol y pelean entre ellos para limar las asperezas y
justamente lo hacen el 25 de diciembre. De 1650 para adelante se vuelve una fiesta
tradicional de ellos, olvidando lo que te he contado, dicen: ahora es nuestra fiesta donde
empujamos varias cosas, que son nuestras costumbres y nos permite limar asperezas de
tierras, familiares, sentimentales, todo.'?’

Aunque existe una tendencia a buscar un origen exotico para las costumbres y
practicas de los pueblos andinos a partir de ritos antiguos y oscuros, llegando incluso a
ciertos excesos, los lugarenos sostienen que simplemente se trata de una practica
heredada. Desde luego, la fiesta tiene ciertas implicaciones en el desarrollo de las
relaciones sociales, la realidad cultural y religiosa de la comunidad. Y es que el origen,
en muchos casos, no es un parametro de evaluacion del ritual, es mas importante la

eficacia del mismo, es decir, la produccion de un resultado. Entonces, mas alla del origen

120 Marco Negron. Subdirector Académico de la Facultad de Antropologia y Sociologia-
Universidad Nacional San Antonio de Abad del Cusco, entrevistado por la autora, 22 de diciembre de 2019

121 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 1bid., 39.

122 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 1bid., 39.

123 Eleazar Crucinta Ugarte, Ibid.
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diverso que se ha pretendido dar al takanakuy es necesario entender las funciones o

consecuencias que produce.

1.1.2.  Equilibrio y restructuracion de la sociedad a partir del conflicto

El takanakuy es un encuentro entre dos sujetos que busca medir su fuerza. Este
encuentro se pudo haber pactado durante el afio o como consecuencia de un roce durante
la fiesta. A partir de entonces, los combatientes se preparan fisica y psicolégicamente los
meses anteriores a la pelea y voluntariamente concurren a honrar su palabra. Es verdad
que el fakanakuy implica cierta purificacién o liberacion del espiritu, pues como lo
menciona Laime “son formas de catarsis individual o social”!'?*. Por esta razon los
conflictos no resueltos o cuya solucion no es adecuada para ninguna de las partes, se
exponen en el ruedo. Claro que la catarsis que provoca el takanakuy no se manifiesta
propiamente en la pelea, es posible verificar la liberacion del individuo y su purificacion
en todos los rituales previos a la fiesta. La devocidon que se manifiesta al Nifio Jests, la
Virgen Maria y a los apus, en cada ritual, implica la reconexion con el mundo espiritual

ya que la fortaleza de espiritu es un elemento fundamental en la contienda.

El takanakuy es una forma de “hacer justicia para quedar en tranquilidad con el
contrincante y consigo mismo (paz) o para saber quién es el que manda o tiene razén [...]
Tal vez sea una de las formas mas antiguas de auto administrarse justicia o hacer justicia

»125  Demostrar

y hacerse respetar por el contrincante o los pobladores del Ayllu
superioridad en la pelea incrementa el prestigio de la familia y coloca al luchador en una
posicion distinta dentro de la sociedad, no solo por ganar la contienda sino por haber

honrado su palabra.

Frente a un Estado ausente, el takanakuy también se ha convertido en una forma
de resolver conflictos generados “por ofensas, por acusaciones, atropello al honor, robos
de ganado, celos, por disputarse una novia, tantos motivos que hay”.'*® Maximo Cama,

sostiene que el sistema de administracion de justicia en Pert es bastante inasequible

124 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, Ibid., 45

125 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, Ibid., 47

126 Maximo Cama, Profesor de la Escuela de Antropologia y escritor peruano- Universidad
Nacional San Antonio de Abad del Cusco, entrevistado por la autora, 23 de diciembre de 2019
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porque esta corrompido el juez, el abogado, el amanuense y el notario. Todos estan
metidos en una red de corrupcion increible, de tal manera que si ti quieres justicia no lo
vas a lograr porque vas a necesitar dinero para que la balanza se voltee a tu favor [...]
Entonces lo que haces es vengarte. Ellos dice: tengo a mis hijos que crezcan, tengo mis
sobrinos, entonces que entrenen bien, van a pelear en mi representacion.'?’

En Chumbivilcas, la presencia del Estado se limita a la concesion de tierras para
la explotacion de minerales y la recaudacion de tributos.!?® Sin embargo, respecto a los
conflictos de tierras, el robo de ganado, las injurias, el limitado acceso a servicios
publicos, etc., el Estado, no procura una solucion o la que ofrece es ineficiente, tardada e
injusta. En este escenario el takanakuy se convirtié en el mecanismo que de alguna forma
regula las relaciones sociales y los conflictos que se haya generado entre los individuos o
entre las comunidades. José Ugarte incluso afirma que “no es un acto ritual, es un acto de
reglamentacion o regulacion entre las comunidades™?°. Aunque a primera vista, las
patadas y puiietes proponen una incipiente forma de resolver conflictos que posiblemente
generaria mayores niveles de violencia en la comunidad, es necesario considerar el

analisis que realiza Victor Laime respecto de un caso puntual:

Espacio judicial Espacio del takanakuy
Tipo Conflicto de tierras y lesiones
Caso Deslinde territorial de familia a familia, ocurre una trifulca y dos

personas resultan heridas
Proceso Justicia ordinaria. Contratar un Takanakuy. Es necesario prepararse
abogado para acceder al poder fisica y psiquicamente, buscar aliados
judicial para la pelea, dependiendo el numero de

varones que haya en la familia.

Autoridad Juez, Fiscal, policia Publico
Costo Afectacion a la economia familiar. Es =~ El costo econdmico es menor, se invierte
necesario vender el ganado en alimentacion y los atuendos para la
fiesta

127 Maximo Cama, Ibid. Sobre la venganza se tratara en mas adelante.

128 Para mayor referencia ver José Victor Salcedo, “Pobreza y corrupcién en dos provincias
mineras del Cusco”, La Republica https://fundacionmohme.org/especiales/transparencia-industrias-
extractivas/pobreza-corrupcion-provincias-mineras-cusco/. Fuente consultada 20/08/2021, 17:00.

129 José David Ugarte Vega- Director Académico de la Facultad de Antropologia y Sociologia
Universidad Nacional San Antonio de Abad del Cusco, entrevistado por la autora, 22 de diciembre de 2019.
Sobre el ritual se tratard en el capitulo siguiente.
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Afectacion | Proceso largo y muy costoso que = El conflicto se resuelve en el tiempo que
genera mas conflictos y nuevos @ dura la pelea.
juicios

Resultado | Es favorable para quien ha invertido = Se mide publicamente las habilidades o

mas dinero destrezas
Situacion Disconformidad, resentimientos y @ Retorno a la armonia con un abrazo y un
final posible venganza en el futuro. No par de copas. Aunque es posible pedir

existe una situacion de paz entre los = una revancha para la proxima navidad,
litigantes. de ser el caso. La paz es duradera para la

familia y comunidad
Fuente: Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 48, 49.
Elaboracion: propia

La idea de justicia, que se aplica en el takanakuy, es muy distinta a la que se
promueve desde el sistema occidental. La fiesta propicia ese espacio en el que es posible
ponerse de acuerdo sobre algin conflicto previo sin que deba trascurrir demasiado tiempo,
o un procedimiento estricto. La fuerza fisica y espiritual son elementos determinantes ya
que el vencedor de la pelea es vencedor también en el litigio, el encuentro resuelve el
conflicto, la posicion del individuo en la sociedad y llena de honra a su familia. Los
luchadores no necesariamente son los sujetos procesales, es posible que se presente al
ruedo algiin miembro de la familia en su representacion. Sin embargo, respecto a la
situacion final, es necesario analizar con mayor profundidad la inconformidad con el
resultado, la venganza y los posibles encuentros en futuras fiestas. Sobre este aspecto se

tratara mas adelante.

El takanakuy intentaria superar, de alguna forma, la deficiencia en la
administracion de justicia Estatal al tiempo que promueve un espacio de recreacion de los

valores, la cultura y las relaciones en la comunidad, ya que

las peleas ya no son solo por situaciones de tierra. Cuentan mis antepasados que a veces
habia una pequefia rencilla en una cantina y no lo dirimen en ese momento, sino que
quedan para el 25 de diciembre y dicen: nos vemos el 25. Entonces el 25 cuando estan
bailando, en el ruedo dicen: tal fulano la otra vez me ha ofendido, quedamos para hoy dia,
que salga, hoy quiero. Entonces el otro no puede achicarse porque ya quedaron y seria
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tildado de cobarde si no entra, entonces dirimen a golpes. A veces ya no es para dirimir

rivalidades sino porque les gusta, porque la sangre les hierve, la musica les llama.'*

Entonces, es posible afirmar que las funciones del takanakuy son: el afianzamiento
de las relaciones sociales, resolucion de conflictos, la purificacion (catarsis) y la diversion
o deporte. “En el takanakuy vemos un deporte incipiente, donde hay mimesis, porque no
es solo una pelea; representa una pelea.”'*! No es necesario que exista un conflicto entre
las partes para que se produzca un encuentro, ya que, muchos jovenes voluntariamente
desafian a cualquier asistente para que salga al ruedo. Como fue posible observar, no es
necesario retar Unicamente a los miembros de la comunidad, los espectadores y turistas

también pueden ser llamados al ruedo.

A pesar de que, desde ciertos sectores, existe una fuerte critica a la participacion
de las mujeres en la pelea'3?, es una practica bastante comun y es que no existe en la
comunidad ninguna disposicion que impida su participacion. Asi como en otros
encuentros, la pelea entre mujeres tiene las mismas funciones: resolver conflictos,
practicar un deporte o simplemente demostrar arrojo y valor. Entonces, la mujer no asume
una posicion pasiva en la fiesta o se limita a la organizacion de la misma, las mujeres
también ventilan sus conflictos, “pelean con otras mujeres por conflictos domésticos, por
traiciones o por injurias, aunque muchas de ellas pelean también por gusto. Si tengo un
conflicto con alguien voy al ruedo en el takanakuy y lo soluciono™.!3® Este aspecto es
necesario resaltar, debido a que en otras comunidades andinas, la intervencion de la mujer

se realiza en espacios y bajo esquemas distintos.

130 Antero Pefia, nativo de Santo Tomas, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019

131 “Takanakuy: El ritual de control de violencia,” en Takanakuy: Los limites de la cultura y lo
Juridico, 104.

132" Al respecto David Ugarte indica que “hasta las mujeres pelean. Antes la mujer nunca bailaba,
solo cantaba ahora con la influencia de fuera es que pelean también.” José David Ugarte Vega- Director
Académico de la Facultad de Antropologia y Sociologia Universidad Nacional San Antonio de Abad del
Cusco, Ibid. Asi mismo Eusebio Villena sostiene que “el takanakuy se desarrollaba solamente varones. Las
mujeres en nada participaban porque las mujeres tienen otra funciéon muy delicada, muy respetada. Pero
que sucede, hay personas jovenes que han migrado a las ciudades y en las ciudades han adquirido otras
experiencias, otra forma de visionar estas costumbres y regresan a la tierra un poco influenciados para poder
promover las pelas entre mujeres. Ese caso la poblacion rechaza, no acepta, porque la mujer no ha nacido
ni se ha formado para sostener pugilatos como un varén, porque la funcion de la mujer, en el caso de ser
madre de familia es atender a sus hijos y también en las fuerzas no son como los varones que pueden darse
puiietes y patadas. Ese punto no era practicado desde tiempos inmemoriales, es una muy mala costumbre y
una desacertada actitud las jovenes de estos tiempos que llevan a desafiarse piblicamente y pelean en la
plaza. Eusebio Villena Castro, Director de la Radio Qorilazo de Santo Tomas- Chumbivilcas, entrevistado
por la autora, 25 de diciembre de 2019.

133 Eleazar Crucinta Ugarte, Ibid.
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1.1.3. El Estado y la fuerza publica en las celebraciones y el ritual

La justicia para los pobres no existe, aquel que tiene plata hace la justicia. Inclusive los
antiguos sacaron hasta canciones y decian: yo tengo que robar, yo tengo que ser un ladron,
robar unas cuarenta reses. /Para qué? para el juez 10, para la guardia 10 y para mi me
quedan 20. Si robo 2 ;qué le doy al juez? Por eso tengo que ser un buen ladrén, el que
roba harto. Tenian que decir: toma esta mano Sr. Magistrado mas un billete y mas un
torete de 3 afios. Asi era la cancion.'**

Rawls menciona que “la regla correcta, tal y como es definida por las instituciones,
es regularmente observada y adecuadamente interpretada por las autoridades™. La
garantia de la aplicacion imparcial de las normas es la autoridad. Por tanto, la autoridad
es certeza de igualdad en la aplicacion de las normas y en la resolucion de conflictos, pues
se espera que la autoridad, en el tratamiento del conflicto, aplique la norma atendiendo a
todas las circunstancias que rodean el caso. Tradicionalmente, la autoridad que administra
justicia se encuentra representada en la figura de un juez, conforme lo determina el
derecho estatal dentro de la configuracion del Estado moderno. Entonces, la ausencia de
un juez, tribunal y los demas operadores de justicia, implica la ausencia de justicia e
imparcialidad. Esta realidad no corresponde, necesariamente, a los mecanismos y
procedimientos para resolver conflictos que aplican ciertas comunidades. En la mayoria
de culturas de la region andina se ha designado un individuo o un cuerpo colegiado para
que administre justicia. Esta autoridad puede ser un representante del Estado, una
autoridad de la comunidad, o una figura juridica mixta, propuesta por la comunidad, pero
regulada por el Estado. En este Gltimo caso, y a fin de determinar la competencia y
autonomia de la autoridad, es importante considerar la capacidad y la presencia que

requiere tener el Estado.

La Constitucion Politica de Peru, en el titulo correspondiente el poder judicial,
incorpora una autoridad para el ejercicio de la funcion judicial en las comunidades.
Establece que “las autoridades de las Comunidades Campesinas y Nativas, con el apoyo
de las Rondas Campesinas, pueden ejercer las funciones jurisdiccionales dentro de su

ambito territorial de conformidad con el derecho consuetudinario, siempre que no violen

134 Antero Pefia, Ibid.
135 John Rawls, Teoria de la justicia, trad., por Marfa Dolores Gonzélez (Cambridge: The Belknap
Press of Harvard University Press 2006), 65.
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los derechos fundamentales de la persona.”!3¢ La ronda campesina es la autoridad que
surge en las comunidades de Perii para mantener la vigilancia y seguridad de los
pobladores del campo. “Las Rondas campesinas y su comité no solo vigilaban o
administraban justicia en casos de robo, también gestionaban la justicia en diferentes
conflictos suscitados entre los campesinos; organizaban los trabajos comunales o

faenas”137

. Se trata de una autoridad de vigilancia, control y organizacion social y politica
que trabaja de forma colaborativa con el Estado (fuerza publica) para regular varios
aspectos de la vida cotidiana de las comunidades. En muchos casos, la comunidad ha
preferido resolver los conflictos de forma autéonoma, al amparo de lo que establece la
Constitucion peruana, debido a que no han encontrado una solucién definitiva a sus
conflictos en la justicia estatal. Piccoli sefiala que “el objetivo principal de la Ronda
consistia en detener a los abigeos y entregarlos a la policia; sin embargo, en la mayoria
de los casos los arrestados eran puestos en libertad en muy poco tiempo, frente a este
problema los campesinos comenzaron a pensar que ellos mismos podrian hacer justicia

sin entregar a los detenidos a la policia.”!*®

En algunas comunidades de Pert, principalmente en el sector de Chumbivilcas,
conforme se menciono lineas atras, la presencia del Estado y la fuerza ptblica es bastante
limitada. Los dias que durd la fiesta no existio control estatal. Todas las oficinas publicas
del Distrito de Santo Tomas permanecieron cerradas y la fuerza publica visitaba las calles

de la ciudad unicamente para comprar alimentos'*®. Eusebio Villena comenta que

antes, las autoridades controlaban, bueno la policia que se llamaba la guardia civil. Pero
no conocemos en estos ultimos tiempos por qué razén no participan en el control.
Entonces el Sub Prefecto como primera autoridad de la provincia tiene sus colaboradores
que son losronderos, entonces han asumido ese rol. Pero los ronderos se sienten
impotentes, incapaces de controlar a tanta gente. Entonces por esa razon los ronderos se
ven obligados a ver esta situacion a su amplia libertad y asi juzgan.'*’

Las rondas campesinas son la autoridad que ejerce jurisdiccion en los encuentros

que se realizan con ocasion del takanakuy. Su intervencidon no se limita inicamente al

136 Per(i, Constitucién Politica de Peri, 29 de diciembre de 1993, Fuente consultada en
https://www.oas.org/juridico/spanish/per_res17.pdf, 149

137 Emmanuelle Piccoli, Las rondas campesinas y su reconocimiento estatal, dificultades y
contradicciones de un encuentro: Un enfoque antropologico sobre el caso de Cajamarca, Peru. Nueva
Antropologia, vol. XXII, num. 71, julio- diciembre 2009, 95

133 Emmanuelle Piccoli, Ibid., 94.

139 Andrea Galindo, “Diario de Campo”, (diciembre de 2019).

140 Busebio Villena Castro, Director de la Radio Qorilazo de Santo Tomas. Ibid.
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arbitraje de cada pelea, ademas incide en la organizacion de la comunidad ya que estan
presentes en cada ritual que se realiza con ocasion del takanakuy. Las rondas campesinas
vigilan el orden y el cumplimiento de las reglas para el takanakuy. Verifican la identidad
los luchadores e indican las reglas del combate, evitan la intervencion de terceros ajenos
al conflicto y controlan el tiempo de duracion de cada encuentro. Las rondas campesinas
son la autoridad que garantiza la aplicacion imparcial de las normas y el procedimiento
establecido para el takanakuy. Su actuacion es aceptada y respetada por los luchadores y
espectadores ya que su labor es desinteresada, gratuita y coherente con el derecho
consuetudinario. Claro que las lesiones que se producen en el takanakuy no seran
sometidas a la jurisdiccion de las rondas campesinas o la justicia estatal, pues como

menciona Eleazar Crucinta

como es una tradiciéon no pasa nada si en la propia pelea me revientan el ojo o me
destrozan el rostro o salgo mal parado. Bueno eso es porque me he sometido yo a una
costumbre, entonces no habria porque querellarlo ante la justicia oficial. Muy distinto
seria fuera del 25 que yo me agarre con otra persona, entonces ahi tendria derecho a
querellarlo.'"!

Si en alglin momento se produjo una intervencion directa desde Estado, esta tuvo
como objetivo prohibir el takanakuy por considerarlo una practica muy violenta. Sin
embargo, esto ocasion6 mas violencia “generandose mas peleas en las diferentes arterias
que pudieron tener consecuencias fatales, porque ya no habia quien arbitre, por lo que se

vieron obligados los policias a reanudar el takanakuy.”!4?

1.1.4. El takanakuy, la venganza y la muerte

Claus Roxin al referirse al fin de la pena sefiala que “en el transcurso del desarrollo
de las culturas, la pena estatal reemplaz6 a la venganza privada y a las luchas entre
familias y tribus, de tal modo que el derecho de retribucion fue trasladado a una instancia
de autoridad que procede mediante reglas formales, neutralmente, y asi, logra la
pacificacion.”!'*? La pena, a partir del derecho de retribucion, busca imponer un mal de

forma justa al infractor, para esto es necesaria la presencia de una autoridad imparcial. La

141 Eleazar Crucinta Ugarte, Ibid.

142 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 53.

143 Claus Roxin, “Fin y justificacion de la pena y de las medidas de seguridad” en Determinacion
Jjudicial de la pena, (Buenos Aires: Editores del Puerto, 1993), 16
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autoridad asume la administracion de la justicia, el castigo y la violencia, y por medio del
ejercicio de la violencia controlada, que se materializa en la pena, castiga al infractor.
Vista de este modo, la pena no cumple una finalidad social, en si misma, sino que su
finalidad es la retribucion. La pena busca anular el delito y restablecer el derecho, se trata
de un proceso de conciliacion en el que se elimina la lesion a partir de un castigo.!**
Entonces el Estado, por un lado, crea un aparato coercitivo que determina la forma y
contenido de la justicia, un aparato que castiga e impone una pena al infractor. Pero, por
otro lado, prohibe el enjuiciamiento privado para reducir la violencia negativa que puede
producirse por medio de la venganza. Claro que la aplicacion de la pena no significa
necesariamente que se restablecera la armonia en la sociedad ya que la voluntad privada
ha quedado totalmente reducida y el castigo que impone la pena, en muchos casos, no es
suficiente para satisfacer esa voluntad privada (venganza). Esta realidad es mas visible en
ciertas culturas, pues la pena estatal no ha logrado reemplazar la retribucion privada, por
esa razon la venganza sigue siendo una forma de justicia, y en ciertos casos, mucho mas

efectiva y eficaz que la justicia estatal.

El takanakuy es una forma de resolver conflictos en la comunidad a partir de una
comprension de justicia propia. Y precisamente por esta particularidad es necesario
analizar si esa justicia se manifiesta a partir del derecho de retribucion o de la venganza.
Marco Negron, respecto a la comprension de justicia que rige el takanakuy sefiala lo

siguiente:

Como no hay policia ni nada y tienen algun problema de terrenos entonces, porque estan
llenos de ira, dicen nos vemos en navidad. Entonces se encuentran y se pelean [...] Luego
de la pelea se ponen a tomar trago y en un determinado momento dicen a ver compadre
como solucionamos este caso. T hiciste esto y eso no es justo. Entonces empiezan a
conversar tranquilos y entonces dice hagamos una cosa, tu avanzas hasta esta parte y voy
hasta esta otra y asi quedamos, mitad, mitad este terreno. Y quedan de acuerdo a como lo
ven mas justos. Y se ponen a tomar entre ellos en son de celebracion después de la pelea.
Claro que también hay muchos que dicen: este me ha ofendido, con romperle la nariz o
la pierna me conformo.'*’

La pelea en el takanakuy es un mecanismo que permite resolver el conflicto en
dos momentos: en la pelea y en el didlogo. En la pelea es posible despojarse del

sentimiento de ira y venganza, esto permitira llegar a un acuerdo que resuelva el conflicto

144 Guillermo Federico Hegel, Filosofia del Derecho, (Buenos Aires: Editorial Claridad S.A., quita
edicion, 1968), 101- 103.

145 Marco Negron. Subdirector Académico de Antropologia UNSAAC, entrevistado por la autora,
22 de diciembre de 2019.
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inicial y el retorno de la armonia a la comunidad. El encuentro violento elimina la
revancha y permite la comunicacion entre los sujetos afectados. Entonces la presencia de
la autoridad es necesaria Unicamente para controlar la violencia y evitar que sea
desmesurada, ya que el conflicto que dio origen a la confrontacion se resuelve sin la
inmediacion de la autoridad. Para esta fase solo hace falta la comunicacion de las partes.
Victor Laime sefala que “después de las peleas no existe rivalidades impredecibles, ni
arrepentimientos nostalgicos, ni esperanzas de venganza, sino esperanzas de poder
disputar en otra oportunidad de la fiesta.”'#¢ Consecuentemente, el takanakuy no es solo
una manifestacion de la venganza, es una forma del derecho de retribucion y por tanto de

justicia.

No obstante, es necesario resaltar que para Laime, a pesar de que no existe
venganza en el takanakuy, es posible disputar el conflicto posteriormente. “En algunos
casos los luchadores también pueden estar llevando una revancha, eso no conocemos,
porque no afloran en ese momento, sino afloran en el ano siguiente cuando ellos

29147

tengan que seguir desafidndose personalmente Entonces, si el conflicto no ha

concluido, concede la posibilidad de nuevas peleas entre los mismos sujetos o sus
familiares. Esta realidad coloca al takanakuy en un nuevo escenario: es posible obtener,
de la pelea, una resolucion inadecuada o un resultado insatisfactorio que puede ocasionar

incluso nuevos conflictos.

Sino estas conforme, lo que haces es vengarte. Ellos dicen: tengo a mis hijos que crezcan,
tengo a mis sobrinos, que ellos entrenen bien para que peleen en mi representacion. Por
eso hay insultos: jasesino, quien no sabe que eres asesino, ahora mis hijos el préximo afio
te van a retar, te van a matar! Las propias mujeres son las que gritan asi [...] Yo he visto
eso alla en Antuyo. Las mujeres alcoholizadas, bien borrachas, ya no pueden andar, pero
estan buenas para insultar. Entonces los que se han sentido aludidos han ido y con una
patada en la cara les callaron. Nosotros nos quedamos paralizados. Después cuando ya
pasé y estaba tirada la mujer, quise sacar fotos, pero yo me he quedado pasmado de eso.
Y las demas mujeres con piedras reaccionaron. Eso ocasiona mas conflictos al final
porque el préximo afio deben desquitarse por la patada que le dieron a la sefiora.'*®

Ahora, como una primera fase en la resolucion del conflicto, las patadas y puiietes
son necesarios en las comunidades en las que se practica el fakanakuy. Sin embargo, es
importante aclarar que el encuentro es controlado y tiene un tiempo de duracion debido a

que el objetivo es despojar a los sujetos de sentimientos como ira, rencor o venganza. El

146 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 57.
147 Busebio Villena Castro, Ibid.
148 Maximo Cama, Ibid.
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takanakuy de ninguna manera busca causar la muerte de algin luchador, aunque de forma

excepcional podria llegar a ser una consecuencia de la pelea. Eusebio Villena indica que

Hasta donde hemos venido observando muertes no se registrd, pero si fractura de piernas,

o fractura facial como la nariz, o reventar los labios. Pero hasta ese nivel. Claro que

saldran maltratados a consecuencia de los fuertes golpes, tal vez con el tiempo puede estar

un tanto mal, y hasta podria ser la causal de la muerte posterior. Pero eso ya es una
situacion muy aislada y que nada tiene que ver con la pelea. Distinto del chiaraje, ahi si
es necesario que alguien muera.'

Si bien el takanakuy no requiere de la muerte para consumar el ritual, pues su
finalidad es distinta, no es posible aseverar que todas las peleas rituales en el Cusco han
descartado la muerte. Debido a que las peleas rituales tienen la finalidad de recomponer
la estructura de la sociedad, existen diferentes manifestaciones, que, aunque se
desarrollan en este contexto tiene implicaciones distintas. En las comunidades andinas de
la provincia de Canas'>?, principalmente, se practica el tinku de forma colectiva y tiene el

objetivo de ofrecer un sacrificio a la tierra y lograr el equilibrio a las comunidades, se

trata del chiaraje.

El chiaraje es una confrontacion entre comunidades en la que van colectivos. El distrito
de Checa es grande y estd compuesto por varias comunidades, entonces de un lado se
hace un gran bloque, y por el otro lado van otros distritos también que se juntan. El
chiaraje se da porque la agricultura y ganaderia para ellos es muy importante.
Por ejemplo, en estos dias esta lloviendo todos los dias aca, entonces ellos estin muy
alegres porque eso les va a hacer bien para el pasto, para el ganado y por eso van a la
pelea [...] Desde afuera muchos pueden decir que es una batalla salvaje, pero no. Es una
batalla ritual en la que los combatientes vierten sangre, entonces esa sangre va a fertilizar
los campos. Entonces esta satisfecha la tierra que esos dias necesita también que los
hombres correspondan en algo."’

El chiaraje no tiene una repercusion directa en las relaciones de las comunidades,
o los conflictos que en ella se originen, como el tanakakuy. El chiaraje pretende incidir
en la relacion de los individuos con y la naturaleza, en el deseo y gratitud por la lluvia, la
tierra fecunda, la renovacion de los pastos y las abundantes cosechas. Este ritual aspira al
retorno del equilibrio en el universo, y por medio del sacrificio de sangre agradece a la
tierra y a los dioses por su bondad. Para la cultura andina, este tipo de representaciones
simbdlicas celebrativas son necesarias y en muchos casos obligatorias, por el principio de

reciprocidad. Estermann, explica que la reciprocidad permite la armonia y equilibrio ya

149 Eusebio Villena Castro, Ibid.

150 Canas es una de las provincias que integran el departamento del Cusco- Pert1, ubicada al oeste
de la provincia de Chumbivilcas.

151 Méaximo Cama, Ibid.
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que es una manifestacion de la justicia cosmica, “este principio no solo compete a las
interrelaciones humanas (entre personas o grupos), sino a cada tipo de interaccion, sea
esta intra-humana, entre hombre y naturaleza, o sea entre hombre y lo divino.”!*? El
intercambio simbdlico que se produce en el chiaraje implica una recompensa a quien
ofrece el sacrificio. Entonces, si bien el objetivo del chiaraje no es resolver los conflictos
que se ha producido en la comunidad, si incide en las relaciones entre los sujetos con la

naturaleza y los dioses a partir del sacrificio.

El 8 de diciembre, en la explanada de Mik'ayo en la provincia de Canas, “evocando
a la Virgen Inmaculada Concepcion se lleva a cabo una batalla ritual entre comunidades
de la parte alta o Hanan: Chiknayhua, Puka Puka, Hampatura y Chirupampa perteneciente
al distrito de Yanaoca y comunidades de la parte baja como son: Pongofia, Ccotaiie,
K'askani.”!>? Las comunidades altas y bajas propician una pelea ritual que busca fecundar
la tierra con la sangre del oponente. En esta batalla “se utilizan hondas y huaracas que
hacen con el cuero vacuno, pero también utilizan palos y fierros™!>*, Con la honda y la
huaraca lanzan piedras al adversario esperando derribarlo. Una vez que ha caido, los
comuneros se apresuran a atacarlo con piedras o palos para que no pueda incorporarse.
“Claro que si un hombre ha caido es deber de su comunidad rescatarlo y evitar la muerte,
entonces lo custodian hasta que pueda levantarse y si es necesario lo trasladan a un lugar
seguro para que pueda recuperarse.”'®> El chiaraje no termina con la muerte de una
persona, finaliza al caer el sol, “si hay un muerto serd un buen afio y si hay mas muertos

2156

la cosecha sera mejor. Esa creencia creo que es en toda Suramérica”'>°, menciona Marco

Negron.

Algunos de los rituales de la cultura andina rodean a la muerte debido a su

incidencia en el universo, ya que “el poder mégico nace de la sangre y se obtiene por la

»157

violacion del tabu de la sangre, es decir, por delitos rituales”'>’, en este caso, la muerte.

La muerte purifica y renueva la existencia del individuo y sus relaciones sociales, y, por

152 Josef Esterman, Filosofia Andina. Estudio intercultural de la sabiduria autéctona andina.
(Quito: Abya Yala, 1998), 131.

153 Maximo Cama Tito, Granizo de piedras y rios de sangre. Tupay o tinkuy en Chiaraje, Tocto y
Micayo, (Lima: Asamblea Nacional de Rectores, 2007), 49.

154 José David Ugarte Vega, Ibid.

155 José David Ugarte Vega, Ibid.

156 Marco Negron, Ibid.

157 Segundo Moreno Yanez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, (Quito:
Corporacion editora Nacional, 2017), 19.
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otro lado, exalta a las deidades. Esa es la funcion que cumple la muerte en el chiaraje,
aunque no es posible afirmar que es un elemento que resuelve algun conflicto. Sin
embargo, estas breves lineas dedicadas al chiaraje pretenden, simplemente,
contextualizar esta fiesta debido a que, aunque no tenga incidencia en la resolucion de

conflictos se trata de una pelea ritual o tinku de las comunidades andinas.

A pesar de que el chiaraje tiene un vinculo muy cercano a la venganza y la muerte,
no es posible afirmar lo mismo del takanakuy. El takanakuy podria entenderse como una
instancia pre procesal de “conciliacién” pues permite un acercamiento entre las partes
para que puedan ponerse de acuerdo en un conflicto, como se explicard en el capitulo
siguiente. Su finalidad no es la muerte o la fecundacion de la tierra con la sangre del
oponente. De todos modos, los rituales que rodean al takanakuy mantienen una

trascendencia religiosa y espiritual y pretenden honrar a los dioses.

1.2. Bolivia. Tinku en la comunidad de Macha

Figura 11 Trajes tradicionales de la comunidad Pukamayo (Fotografia de Francisco Galindo
Lozano)
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1.2.1. El tinku, una celebracion religiosa en la comunidad

Frecuentemente, el estudio de los rituales que suponen las celebraciones religiosas
en las comunidades se realiza a partir de tres dimensiones: espiritual, social y cultural. El
ritual comporta una creencia sobrenatural, que en muchos casos implica la existencia de
varias deidades que ejercen soberania sobre el individuo y su entorno. El ritual permite
honrar a los dioses, pero también gestiona un espacio de comunién con ellos, por lo que
es necesario un proceso de purificacion, ofrenda y sacrificio. Es asi que en las
celebraciones religiosas en las comunidades andinas se clama a Dios y los santos por su
proteccion, y, por otro lado, se procura el agradecimiento e interaccion con los espiritus
de la naturaleza: el sol, la tierra y los cerros por permitir el desarrollo vida. Los rituales
tienen, ademds, una dimension social debido a que el ritual refleja los elementos
axiomaticos de una sociedad. El ritual es un momento de reciprocidad, solidaridad y
unidad que reafirma las relaciones comunitarias. El ritual permite la regularidad natural
y social porque le ofrece al individuo la posibilidad de transitar en el tiempo y despojarse
de un estado de inadecuacion (profano) a partir de la recreacion de practicas purificadoras
para poder alcanzar nuevamente el equilibrio y estructura social. Entonces se regenera y
fortalece los lazos en la comunidad. Finalmente, el ritual tiene una dimension cultural, ya
que su funcion es la trasmision de las manifestaciones y practicas de una cultura. El ritual
revive la cultura de los antepasados, rememora su forma de pensar, ser y habitar, pero al
mismo tiempo incorpora practicas nuevas que podrian aportar adaptabilidad al ritual,

aunque también podrian distorsionarlo.

A pesar de la importancia que tiene el estudio de estas dimensiones, pues permiten
comprender adecuadamente las celebraciones de las comunidades, el valor del ritual
podria verse reducido si no se incorpora la dimension politica. El ritual ademés de
reestructurar la sociedad envuelve un ejercicio de poder y la necesidad de subvertir el
orden natural o impuesto. Su objetivo es reforzar la cohesion social a partir
procedimientos y normas que se originan en el sistema ritual. Victor Turner menciona
que el ritual funciona como un mecanismo juridico y un proceso educativo sobre los
valores basicos del grupo, pero “tal vez mas importante que ambos, como medio de

mantener una forma continua ante la gente las normas y los valores comunes, sea, en
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158 Entonces

términos simbolicos, miméticos y perceptivos, el complejo sistema ritual.
para poder desentrafiar la importancia de las celebraciones religiosas es necesario estudiar

también su dimension politica.

Una clase de rituales donde inevitablemente se debe estudiar la dimension politica
son aquellos que “comportan aislamiento, regresion a un estado natural, combate,
pruebas; los ritos de fertilidad llevan consigo victimas propiciatorias, flagelaciones,
purificaciones, cremaciones...”!>® Estos rituales conmemorativos reafirman el vinculo
familiar o comunitario, pero también determina el status que dicho grupo tendra en la
sociedad. Por esta razon, en muchos casos es necesario realizar alianzas para incrementar

las posibilidades de mantener el control o poder sobre los otros grupos.

En este contexto, surge la necesidad de estudiar el tinku (ataque fisico), aquella
pelea ritual asociada a las fiestas catolicas que se realizan en los departamentos de Potosi,
Oruro y Cochabamba, principalmente la que se produce en la localidad de San Pedro de
Macha'® en Potosi. “Estas batallas son, entre otras cosas, rituales de confirmacion de
acceso a diferentes grupos de tierras, y momentos en que las relaciones de alianza se
plantean o verifican. Algunos hombres individualmente pueden presentarse como si
fueran toros bravos que combaten entre si para demostrar sus proezas, rivalizando con
otros...”!®! El ejercicio de fuerza y poder sobre un espacio determinado permite
transformar el esquema dominante de unas comunidades y otras, pero también de la

Iglesia y el Estado.

Los primeros dias de mayo, en San Pedro de Macha se celebra la fiesta de la Cruz.
Esta celebracion exalta a la cruz andina, la cruz catélica y “una cruz falica que algunas
veces esta pintada con simbolos de fertilidad y, por lo general, exhibe una cabeza de

Cristo en el medio.”'®® La mezcla de estos elementos muestra un ritual antiguo que

138 Victor Turner, “La funcion politicamente integradora del ritual” en Cosmopoliticas.
Perspectivas antropologicas, Ed. Montserrat Cafiedo Rodriguez. (Madrid: editorial Trotta, 2013), 146.

159 G. S. Kirt, EIl mito, Su significado y funciones en la Antigiiedad y otras culturas, (Espafia:
Paidos, 2006), 37.

160 E] municipio de Macha estd ubicado en la provincia de Chayanta, departamento de Potosi-
Bolivia. Potosi, “Atlas de Potencialidades Productivas de Estado Plurinacional de Bolivia 2009 doi:
https://www .bivica.org/files/atlas-potencialidades-Potosi.pdf, Fuente consultada 29 de mayo de 2021.

161 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Guerra y transformacion en un archipiélago
vertical andino: Macha (norte de Potosi, Bolivia)”, Chungara, Revista de Antropologia Chilena volumen
42, No. 1 (2010), 301, doi: https://www.redalyc.org/articulo.0a?id=32618797037.

162 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 313.
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celebraba a la cruz mucho antes de la llegada de los incas, quienes habrian incorporado

otros dioses a estas comunidades. René Quintana explica que

“la fiesta que existia antes era la Tata Wila Cruz, la cual gira entorno a la chacana, la cruz
andina ligada a las constelaciones y en especial a la Cruz del Sur. Esta fiesta supone un
encuentro y confrontacion de dos Suyus o comunidades el cual incluye danza y musica
que es tocada con instrumentos de cafia llamado jula jula, y toma dos ritmos uno marcial
o trote en 3el recorrido hacia el pueblo, otro wayrio cuando ya se encuentran en el pueblo
mismo.”'

Luego, con la conquista espafiola se introdujo la creencia en el Dios de los
catolicos, convirtiéndose en un pueblo politeista. La fiesta de la Cruz se transform6 en
una exaltacion a Jesus, el Sefior de la Cruz, a la vida y la naturaleza. Es el Sefior de la
Cruz quien bendice y protege a los comuneros en las peleas rituales, mientras que la

sangre y la muerte son las ofrendas que se presenta a la madre tierra.

Cada afio, el ayllu o comunidad elige al alférez'%* o pasante quien auspiciara la
celebracion con el acompanamiento de su familia. “El pasante debe redoblar esfuerzos
durante el afio, sembrar los alimentos, tener buena cosecha segun su region, acumular lo
mas que pueda y aspirar a un prestigio social en su comunidad.”!% Los preparativos de la
fiesta inician tres meses antes con la elaboracion del wiriapu (maiz fermentado para hacer
la chicha). Debido a la naturaleza de esta fiesta, los rituales se realizan de forma
independiente. Durante ese tiempo, con la presencia de la comunidad y el sacerdote del
pueblo, se realiza los rituales de veneracion a la Tata pachaka. Pero es el pasante y las
autoridades quienes realizan los rituales a la cruz del sur mientras se ofrece alcohol y se
pijchea (mastica) coca.'® Unos dias antes, el mayura (mayor autoridad de la comunidad)
y el alférez, visitan a cada familia de su ayllu para pedir su participacion en la celebracion

y comprometen su presencia con regalos como coca y chicha.

Guiados por las Cruces y sonidos monoétonos, las comunidades realizan largos
recorridos para llegar a la plaza principal de Macha. En cada esquina de la plaza la

comunidad repite la misma coreografia esperando encontrar a la comunidad rival. Poco a

163 René Quintana Romero, morador de Potosi, entrevistado por la autora, 2 de mayo de 2022.

164 B alférez o pasante es el organizador de los festejos. Es escogido cada afio y al finalizar la
fiesta entrega el mando a otro lider comunitario. El pasante boliviano en Peri se denomina cargo y en
Ecuador, prioste.

165 René Quintana Romero, Ibid.

166 Serapio Burgoa Coria, morador de San Pedro de Macha, entrevistado por la autora, 4 de mayo
de 2022.
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poco van llegando diferentes grupos a la plaza y se incorporan a la coreografia, si en la
esquina se encuentran comunidades aliadas la danza continta, pero si se trata de una
enemiga se produce el tinku. Antes del mediodia, la fuerza publica despeja la plaza y el
sacerdote invita a todas las personas a la Eucaristia, pero solo asiste el alférez, su familia
y las demds autoridades de cada comunidad. Este tiempo es aprovechado por los
combatientes para tomar un descanso y continuar con el tinku de la tarde con mas fuerza
o para provocar un enfrentamiento. Para esta hora y con mas personas en la plaza, se
producen peleas grupales, “en ocasiones la Policia tiene que intervenir con gases
lacrimégenos para disolver la revuelta general, y asimismo debe intervenir en varios
enfrentamientos a piedrazos entre comunidades en la zona circundante al espacio

central.”!¢’

Las peleas deben cumplir el procedimiento y las reglas establecidas por las ayllus:
1. Los enfrentamientos se realizan entre dos individuos unicamente, a pesar de que estos
representan a sus parcialidades, 2. La autoridad que controla el conflicto es la fuerza
publica (Policia Nacional de Bolivia), 3. Solo se permite golpes de pufio, no pueden dar
patadas o sujetar de la ropa o cabello al oponente, 4. No esta permitido el uso de armas
de fuego o armas blancas, 5. Si un luchador cae, la fuerza publica detiene y finaliza la
pelea, 6. Es necesario verificar que los oponentes tengan la misma contextura y edad para
que la contienda sea justa, y, 7. Pueden participar hombres, mujeres y niflos, pero no
podran combatir en la misma pelea un hombre, una mujer o un nifio. Sin embargo, “El
consumo de alcohol y el contagio general de manifestaciones violentas implican que con
el correr del dia lo normado se vaya perdiendo y lo que comenzara con contiendas uno

contra uno se transforme en verdaderas batallas entre grupos numerosos.” !¢

167 Facundo Medina Portilla, Sebastidan Cohen, “El tinku: escenario cultural de la violencia
ritualizada”. IX Congreso Argentino de Antropologia social. Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales-
Universidad Nacional de Misiones, Posadas, 2008, 9

168 Facundo Medina Portilla, Sebastidan Cohen, “El tinku: escenario cultural de la violencia
ritualizada”, 7.
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1.2.2.  Equilibrio y restructuracion de la sociedad a partir del conflicto

S

AN

Figura 12 Tinku, pelea individual (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

El objetivo principal de la fiesta de la Cruz es ofrecer a la tierra como sacrificio la
sangre del oponente o la sangre propia, sin embargo, el tinku impacta la sociedad de

muchas formas.

Mas alla del interés diferenciado de cada actor, la accion social de la violencia los vincula
en un espacio ajeno y comun de produccion simbolica: con diferentes intereses, la
violencia une a esta comunidad y ademas crea oportunidades sociales, economicas y
politicas, ya que muchos van por trabajo, otros para conseguir una pareja y hasta se
construyen o reafirman lazos de unidad social entre comunidades y se resuelven disputas
por animales o tierras.'®
El tinku reafirma las relaciones sociales porque provee el espacio para la
interaccion entre distintos sujetos. En la fiesta de la Cruz, por ejemplo, las imilla wawas
(muchachas jovenes) logran consolidar una uniéon conyugal. El sujeto que obtiene la
victoria en el combate es quien tiene mas posibilidades de ser seleccionado por una mujer
soltera. “Vas a ver a las imilla wawas que son las que tienen espejos en los sombrero,

ellas son las solteras que buscan marido. Si te apuntan con el espejo es que te han escogido

para casarte, no ve. A veces, ya acuerdan con el muchacho que les gusta y en esta fiesta

169 Facundo Medina Portilla, Sebastian Cohen, “El tinku: escenario cultural de la violencia
ritualizada”, 11.
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las secuestran a ellas y pasan la noche con ellas y luego ya no hay de otra, los papas

aceptan que deben casarse.”!"?

Las peleas, ademas, vigorizan la pertenencia de un individuo a una comunidad y
le recuerdan su naturaleza guerrera. El fraccionamiento del territorio entre las
comunidades altas y las comunidades bajas permiten que la identificacion a un sujeto y
su comunidad sea mas cierta. Jestis Colque al respecto dice “yo soy de las afueras de
Potosi, pero me casé con una mujer machefia. Ella es hija del pueblo kara kara y por esos
mis hijos también son guerreros kara kara. Por eso cuando yo voy al tinku voy con orgullo
porque ya soy del mismo pueblo que mi mujer. Yo peleo en esta comunidad.”!”! Aunque
los campesinos machefios se encuentren esparcidos por el territorio, durante el tinku se
reagrupan para la defensa del territorio, o brindan su apoyo o auxilio a los comuneros que
se encuentren en su misma categoria estructural (parcialidad). Las comunidades altas

siempre apoyan a otras comunidades altas.

Asi mismo, el tinku puede despertar conflictos antiguos entre indigenas y
mestizos. Estos conflictos que pudieron tener un origen colonial, en muchos casos se han
mantenido debido al racismo y la diferencia econdomica y cultural existente. El tinku, al
ser un ritual que materializa también la resistencia de un pueblo pretende revertir las
relaciones sociales y estructurales. Tristan Platt insiste en que “como en otros sitios del
Norte de Potosi, en Macha una ética guerrera atraviesa la sociedad tradicional [...] Un
tinku puede hacer resaltar los conflictos sociales subyacentes entre los ayllus, entre las
mitades y, ain mas ampliamente, entre los indios y los mestizos (o mosos), vecinos y el
Estado.”!”? En el pueblo de San Marcos, por ejemplo, se realiza un ritual de transforma
la relacion entre indigenas y mestizos que inicia de forma jocosa pero puede desplegar

mucha violencia.

los hombres se cargan los costales de las llamas (kustalas), o pieles de cabras y de
corderos; también pueden convertirse en yuntas de hombres-bueyes que aran
simbolicamente la plaza (se los conoce a todos, colectivamente, como jariachus, o “llamas
sementales”). A su vez, los mestizos locales actGan de zorros y pumas que
juguetonamente atacan a los indigenas e intentan robarles sus pieles de animales haciendo
una representacion burlesca de las relaciones de fuerza locales [...] Sin embargo, en las
ch'ajwas el orden ‘“normal” de las cosas es destruido al combatir la gente por tierras en
disputa que se quieren integrar en su jurisdiccion. Transformados de repente en animales

170 René Quintana Romero, Ibid.

171 Jesus Colque Campos, comunero de Pucamayo, entrevista realizada por la autora, 2 de mayo
de 2022.

172 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 298
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salvajes los guerreros adquieren poderes sagrados, pueden llegar a descuartizar a sus
adversarios.'”

Esta inversion de las relaciones sociales no muestra solamente el rechazo a la
imposicion de la cultura occidental, también manifiesta el rechazo al Estado. La ideologia
politica y la aceptacion o confrontacion con algliin partido politico son situaciones que
inciden en las peleas rituales. Serapio Burgoa dice “vas a ver que esta fiesta es mas dura
que otras, por eso debes tener cuidado, no ve. Hay conflictos y revanchas por lo que le
hicieron al diputado. Como vas a creer que le van a quemar la casa de ¢l en el golpe de
estado en Potosi. Por mas que sea enemigo no se puede hacer eso. Entonces los defensores

del diputado y los defensores de los manifestantes se van a encontrar en el finku ahora.”!’*

La violencia ritualizada del tinku crea un espacio de socializacidon en el que se
resuelven conflictos familiares o regionales antiguos, se manifiesta las rivalidades por el
territorio y por tanto se materializan los deseos expansivos de las parcialidades y se
promueven las relaciones sociales y afectivas. Como lo menciona Harvey “hay violencias
que no se entienden como negativas, ni destructivas. Son conductas que pueden tener, en
contextos particulares, la posibilidad de regenerar una sociabilidad productiva. Son
encuentros dinamicos que transforman continuamente las identidades en el proceso de la
vida social.”'”® El despliegue de violencia no es solo producto del exceso de alcohol,
sociedades como Macha determinan su orden social a partir de la violencia. Se trata de
una manifestacion del poder que tiene una fuerza transformativa porque incide en las
relaciones sociales y el dominio por el territorio. “Estas batallas, confrontaciones y

99176

rituales de sacrificio, pertenecen a la esfera de lo sagrado™'’®, por eso no son cotidianas,

se ejecutan durante la fiesta.

1.2.3. El Estado y la fuerza publica en las celebraciones y el ritual

173 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 302.

174 Serapio Burgoa Coria, entrevista realizada por la autora, 4 de mayo de 2022.

175 Penélope Harvey, “El poder seductor de la violencia y de la desigualdad”, In Identity and Terror
inLatin America. Brazil. 1999, Fuente consultada 19/ 03/2021
https://es.scribd.com/document/235859696/Harvey-El-Poder-Seductor-de-La-Violencia-y-de-La-
Desigualdad, 11.

176 Penélope Harvey, “El poder seductor de la violencia y de la desigualdad”, 10.
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Macha es una sociedad guerrera. Esta permanente condicion se manifiesta en
peleas controladas por la fuerza publica pero también en peleas que rebasan totalmente el
orden estatal y social. Los combates en Macha pueden realizarse como un juego violento,
que se encuentra bajo la mirada de las autoridades, finalizando incluso en lesiones, pero
podria, también, convertirse en una verdadera guerra entre individuos y comunidades que
terminara con varias muertes ya que en estas no interviene ninguna autoridad. Por esta
razoén, Platt indica que existe una importante “diferencia entre la ‘“competencia
equilibrada” (tinku) y la “desequilibrada destruccion” (ch'ajwa).”!”” Estos encuentros no
se distinguen tnicamente por el despliegue de mayor o menor violencia. El tinku puede
resaltar los conflictos sociales entre las comunidades, mientras que el ch'ajwa (en cuanto
manifestacion del kuti) estd dirigido a transformar radicalmente las relaciones de los
individuos, las comunidades y con el Estado. En el ch'ajwa las batallas se producen por
“los limites de las tierras: emplean hondas, provocan incendios, hacen violaciones
colectivas y a veces utilizan armas de fuego.”!’® La intencion de cada comunidad es

integrar a su jurisdiccion la tierra que se encuentra en disputa.

Aparentemente, la importante presencia policial lleva al convencimiento de que
la autoridad que ordena el tinku es la fuerza publica. Pero la fuerza publica apoya la
gestion de la autoridad comunitaria (mayura). El mayura es una especie de arbitro en la
pelea, verifica el cumplimiento de las reglas, el tiempo y evita los excesos. Unicamente
cuando el mayura no puede cumplir con su funcién debido a las peleas simultaneas o al
hacinamiento, la fuerza publica interviene usando el chicote o el gas lacrimégeno.
Entonces, tanto el mayura como la fuerza publica cumple la funciéon de un arbitro y
sanciona con un latigo a quien no acata su instruccion. Para esto, el mayura y el jefe de

la policia

porta en sus manos una guasca, al igual que los demas efectivos policiales, y con ella
controla a los contendientes: es decir, si uno cae en infraccion, los policias lo golpean con
este latigo de cuero en las pantorrillas para sacarlo de la cancha. Similar es el
procedimiento policial para abrir la cancha, a golpes de guasca en las piernas, ya que
muchas veces cuando se inician las peleas quienes circundan el circulo de peleas lo van
cerrando.'”

177 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 298. El termino ch'ajwa en aymara significa
guerra real o guerra feroz.

178 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 301.

17 Facundo Medina Portilla, Sebastidan Cohen, “El tinku: escenario cultural de la violencia
ritualizada”, 7.
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A pesar de esto, no es posible decir que existe un control estricto sobre este ritual
porque no se ha conseguido garantiza la integridad y la vida de los oponentes. Si por un
golpe errado un combatiente cae al piso y pierde la vida, la policia no puede aprehender
al vencedor. Las muertes que se producen en la pelea no son sancionadas. Y, por otro
lado, el nimero de policias no es proporcional al nimero de combatientes. Con el
transcurso del dia, en la fiesta de la Cruz, se van sumando comunidades a la plaza. Y en
la tarde, para el mayura y la fuerza publica, resulta muy dificil verificar el cumplimiento
de las reglas en todas estas peleas, por tanto, ya no existen limites a los excesos. Es usual
que se realicen varias peleas de forma simultanea e incluso que las peleas sean grupales,
ante esto la policia inicamente puede usar gas lacrimégeno. Estos motivos, precisamente,
son los que han dado ocasién a varios cuestionamientos a la actuacion de la fuerza
publica. “Segun algunos informantes, ya el festejo ha perdido el caracter simbélico de
muchos afos atras, cuando la policia no actuaba; otros, como el Comandante Juan Carlos
Vargas de la policia boliviana, afirman que “sin los controles policiales la fiesta seria una

matanza generalizada”.”!3°

1.2.4. El tinku, la venganza y la muerte

Figura 13 Tinku, pelea individual (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)

180 Facundo Medina Portilla, Sebastian Cohen, Ibid., 18.
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Las primeras sombras de la noche encuentran una ciudad completamente descontrolada:
hay cuerpos moribundos tirados en las calles, ebrios caminando por todos lados buscando
pelear con quien sea, y los enfrentamientos a golpes y piedrazos se han generalizado por
doquier. Ya no hay peleas cuerpo a cuerpo solo en la plaza central, sino en cada una de

las oscuras calles que rodean el espacio circundante y por lo general entre grupos

numerosos.'®!

Macha es una sociedad bastante segmentada por las afiliaciones sociales y
afectivas actuales, pero también por las alianzas militares que surgieron desde un tiempo
antiguo, cuando “los colonos fueron concebidos como viviendo en algo asi como “islas”
en una vecindad “multiétnica”, colindantes con otras “islas” colocadas alli por otros
grupos.”!8? Estas islas conforman las comunidades altas y las comunidades bajas. Entre
estas ha existido una rivalidad por el dominio de las tierras altas, aquellas que no fueron
entregadas en posesion a ningin ayllu. Debido a que el cultivo en las tierras altas se realiza
por ciclos de cultivo corto y descanso prolongado, estas tierras descansadas son las mas
apetecidas por las comunidades. Por esta razon, el dominio de este territorio, sobre el cual
no existe titularidad, es el motivo por el cudl las comunidades se enfrentan en las peleas
rituales. Es asi que aquellos ayllus que se encuentran en la parte alta conforman alianzas
que se verifican principalmente ante un conflicto, y lo mismo ocurre con las comunidades
de la parte baja. “Esto significaria que seria de esperar que quienes no estén directamente
implicados en una pelea local acudan en apoyo de los que estan en la misma categoria

estructural, a cambio de auxilio reciproco en sus propios conflictos.”!8?

Esta segmentacion e inestabilidad de las comunidades altas y bajas perpetaa las
tensiones que se manifestaran en el tinku y el ch'ajwa, “cuando el orden y las fronteras
son por igual suspendidos y disputados, y se quiebran las condiciones para la pacifica
coexistencia”'®, Entre estas comunidades la violencia y la venganza aparecen de forma
natural, como una manifestacion de los principios de retribucion y la reciprocidad. Tristan
Platt establece una conexion entre estos principios y el ayni, sostiene que “el ayni significa
“relaciones de trabajo reciprocas” pero también “venganza”, y “devolver el ayni” [...] se

equipara, hoy, a muerto por muerto, que es uno de los objetivos de la guerra macha, tal

181 Facundo Medina Portilla, Sebastian Cohen, Ibid., 9

132 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 298.
183 Tristan Platt, Ibid., 306.

184 Tristan Platt, Ibid., 303.
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como se dio en el siglo XVL.”!¥ La venganza reciproca normaliza la muerte y crea un

espiral, es necesario matar para equilibrar las relaciones sociales.

Uno de los rituales de la fiesta de la Cruz es el sacrificio de llamas a la tierra y los
cerros. Al pie de la Cruz, se ofrenda chicha, alcohol y hojas de coca. Luego el alferéz o
pasante sujeta a las llamas por las patas para que, al cortar su cabeza, la sangre caiga a la
tierra y la fecunde. Los varones untan sus rostros con la sangre de la llama y luego extraen
la comida y lana mientras las mujeres cantan y sirven chicha a los asistentes. El
derramamiento de sangre y la muerte son tan importantes que no solo se ofrece sacrificio
de animales, sino también de personas. Tristan Platt menciona que, en medio del ch'ajwa
y lejos de la mirada de la fuerza publica, “transformados de repente en animales salvajes
los guerreros adquieren poderes sagrados, pueden llegar a descuartizar a sus adversarios,
beber su sangre y devorar sus organos -la lengua, los ojos, el higado, el corazén y los

testiculos- en actos frenéticos de exocanibalismo.”!8¢

Entonces no solo se trata de venganza y muerte, es preciso también el

derramamiento de sangre, y en ciertos casos se produce, incluso, actos de canibalismo.

Los guerreros en tanto que humanos, se podria decir que sacrifican a sus enemigos,

vierten su sangre en el suelo para aplacar el hambre y la ira de las deidades de la tierra.

Devoran sus 6rganos vitales, pero entierran los restos, especialmente los craneos [...]

como ofrendas para alimentar y calmar a las colinas y montanas hambrientas. Quizas esto

pudiera sugerir una razén por la que en los Andes ha sido a menudo dificil distinguir los
aspectos sacrificial y predatorio de las matanzas.'*’

La muerte y la sangre que se ofrece a los cerros (apus) es un sacrificio de
purificacion de la sociedad. El alférez y la autoridad designada para realizar la ofrenda
ejecutan al animal, victima del sacrificio, atendiendo estrictamente a todas las
solemnidades para agradar a los dioses. Aunque se ofrece a un dios distinto, el ritual de
la wilancha (sacrificio de la llama o carnero) se asemeja en la estructura y el
procedimiento al ritual que realizé Moisés, en el antiguo testamento, para evitar la muerte
de los primogénitos de su pueblo. El objeto es el mismo: purificacion y buscar auxilio y

proteccion de un dios. En la wilancha derraman la sangre en la tierra, untan el rostro de

los guerreros para purificar su cuerpo y cocinan las visceras del animal para alimentar a

185 Tristan Platt, Ibid., 316.
136 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 303.
137 Tristan Platt, “Desde la perspectiva de la Isla. Ibid., 303
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los asistentes y provocar un estado de purificacion para todos. Consecuentemente, la

sangre tiene un efecto de purificacion.

Pero la muerte y la sangre también mitigan la rivalidad y la venganza que se
suscita entre comunidades. El sentido de este sacrificio ya no es agradar a los dioses, es
liberar a la sociedad de la rivalidad y el resentimiento. Aparentemente, la armonia de la
sociedad se consigue por medio del despliegue de violencia sobre un individuo que debe
cargar la impureza de toda la sociedad. La muerte se consigue mediante el combate en la
plaza, pero como lo menciona Platt, también en actos de canibalismo. Es necesario, desde
luego, realizar una aclaracion respecto a los actos de canibalismo. A pesar de que Tristan
Platt explica estas practicas de canibalismo, a partir de la investigacion que ha realizado
durante varios afios, en el pueblo de Macha no existe registro alguno. De ninguna forma
se pretende sostener que esta investigacion es errada porque estas practicas podrian
realizarse en comunidades inaccesibles, o podria existir una obligacion de sigilo entre
todos los comuneros. Aunque es posible también que estas practicas obedezcan a una era
distinta y ya no contintie su reproduccion. De todos modos, se indica al lector que en esta
investigacion no fue posible observar practicas de canibalismo y tampoco se pudo obtener

informacion en las entrevistas realizadas.

1.3. Ecuador. Inti Raymi

Figura 14 Inti Raymi en Cotacachi (Fotografia de Francisco Galindo Lozano)
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1.3.1. El Inti Raymi, una celebracion religiosa en la comunidad

El Inti Raymi'®® o retorno del dios Sol es un tiempo de purificacion, reciprocidad
y compromiso producto de la fuerza de la naturaleza, de la posicion del sol y la energia
de las vertientes. Es una fiesta que trastoca el orden cotidiano pues rechaza la imposicion
de la Iglesia, la dominacion espafiola y el permanente racismo y discriminacion al
indigena, pues se rompe el orden de dominacién. Por un momento las comunidades
recuperan el poder que desde hace mucho tiempo atras les fue arrebatado. Es una fiesta
que propicia un espacio de confrontacion y resolucion de conflictos y normaliza las

heridas y la muerte pues devuelven el equilibrio a las comunidades.

En el mundo andino, de acuerdo al calendario agricola existen cuatro tiempos o

celebraciones importantes: Kolla raymi, Kayak raymi, Pawkar raymi y el Inti raymi.

En septiembre es el Kolla raymi, es el tiempo de preparacion de la tierra y de la siembra,
esta relacionado con las mujeres. Luego viene en diciembre el Kayak raymi, que es la
época del crecimiento de las plantas, es la época de los nifios. En marzo es el Pawkar
raymi que es la época de los granos tiernos, es la época de los jovenes. Y en junio es el
Inti raymi que es la época de la cosecha, es la época de los adultos y en muchas
comunidades de los hombres. En Imbabura, por ejemplo, en el /nti Raymi solo bailan los
adultos hombres, no bailan las mujeres, para las mujeres hay otro dia y ahi solo bailan
ellas sin los hombres.'*’

El Inti Raymi es una expresion de la religiosidad ancestral de las comunidades
andinas que celebran y agradecen a las divinidades supremas: al dios sol porque es el
dador de la vida y a la madre tierra por la buena cosecha durante ese afio. Esta celebracion
tiene una dimension histérica y un contenido politico fuerte porque reafirmaba la

soberania del inca como hijo del dios sol.

Manco Capac establecio la fiesta a nivel oficial, celebrandola en el cerro sagrado de
Huanacauri [...] reinando Yahuar Huacca, el Inti Raymi era la principal fiesta del estado
cuzquefio, teniendo lugar una vez al afo. Bajo el imperio de Pachacuti, transformador del

188 «“I a festividad ha atravesado toda una trayectoria historica de sobrevivencia, desde la llegada
de los inka-runa hasta nuestros dias, tanto es asi que los cuzquefios le llamaron /nti-Raymi, tal como ellos
conocian a esta fiesta en el Peru, y los espaiioles impusieron el nombre de San Juan y San Pedro”. Luis
Enrique, Cachiguango, Ibid., 26.

139 Oswaldo Imbago, Ibid.



144

mundo andino, el Inti Raymi fue reorganizado. Se dice que este Inka estableciod cuatro

grandes fiestas anuales: el Capac Raymi, el Situay, el Aymoray y el Inti Raymi."”

Esta fiesta fue practicada por los incas y por los Caranquis, adoradores del Sol,
por eso esta costumbre no fue alterada luego de la llegada de los incas al territorio de
Ecuador sino a partir de la conquista espafiola. MacCormack citando a Garcilaso explica

el desarrollo del Inti Raymi durante la colonia. Menciona que

el Cuzco todavia atestiguaba alguna “sombra” de las grandes delegaciones imperiales que
antiguamente venian para el Inti Raymi de todas partes del Tahuantinsuyo [...] Durante
las celebraciones del inca en este festival, la procesion de las huacas y de los sefiores
étnicos con sus capacochas habia caminado en torno a los Incas gobernantes y sus
antecesores muertos, alrededor de las imagenes del Sol, la Luna y otras deidades."”"!

Pero con la imposicion del catolicismo, esta fiesta también celebraba a los santos
catolicos: San Juan, San Pedro, San Pablo y Santa Rosa. “Este sincretismo de
concepciones, ha dado origen a un Inti Raymi diferente que tiene un alma andino y un
cuerpo cristiano.”!*> Como en la mayoria de practicas indigenas, la importante presencia
de los santos catolicos es el reflejo de la imposicion de la Iglesia y el dominio ejercido
por el patron de la hacienda. Tal influencia tuvo la Iglesia en las celebraciones andinas
que por mucho tiempo el Inti Raymi tomd6 el nombre de la fiesta de San Juan en honor a
San Juan Bautista. “Esa fue la habilidad que tuvo la iglesia. Para que se facilite la
conquista, los espafioles le encajan tan bien el santoral catdlico a las fiestas ancestrales,
asi nos impusieron a los santos catélicos. En la fiesta mas grande, la del Inti Raymi nos

pusieron a San Juan. San Pedro y San Pablo.”!?

A pesar de que esta celebracion es practicada por todas las comunidades andinas
existen ciertas particularidades que es necesario resaltar a partir de cinco ejemplos. 1. En
el Cusco- Peru el Inti Raymi era la fiesta politica y religiosa mas importante y por esa
razon estaba presidida por el Inca, hijo del dios sol y sumo sacerdote. Esta celebracion

duraba aproximadamente un mes. Uno de los rituales mas importantes era la presentacion

190 Juan José Vega, Luis Guzman Palomino, “El Inti Raymi inkaico. La verdadera historia de la
gran fiesta del sol”, BOLETIN. Museo de Arqueologia y Antropologia (UNMSM), 2005, Fuente consultada
el 16/09/2020, 11:00 en
https://sisbib.unmsm.edu.pe/bibvirtual/publicaciones/antropologia/2003 n01/a05.htm

91 Sabine MacCormack, “Ritual conflicto y comunidad en el Perti colonial temprano” en
Reproduccion y transformacion de las sociedades andinas siglos XVI- XX, Segundo Moreno Yanez- Frank
Salomon compiladores, (Quito: Abya Yala, 1991), 59.

192 Luis Enrique, Cachiguango, Ibid., 23.

193 Oswaldo Imbago, morador de Cayambe- Ecuador. Ex Director de Turismo, Cultura y
Patrimonio del Municipio de Cayambe. Entrevistado por la autora el 11 de junio de 2021.
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de ofrendas y sacrificios al sol: llamas, corderos, cuyes y nifios. Juan José Vega citando
a Guaman Poma de Ayala menciona que “al sacrificio, llamado capacocha, que
enterraban a los nifios inocentes, quinientos... quinientos niflos, inocentes y nifias, los

»194 Egsta celebracion ha tenido

enterraban parados, vivos con sus vasijas de oro y plata.
una gran evolucion, actualmente se trata de un desfile, una representacion teatral del
incaico, que se realiza en la plaza de Armas del Cusco acompafiada de cantos, danzas y
la exaltacion que hace el Inca (aquel que lo personifica) al sol. 2. En la comunidad
ecuatoriana de Shuracpamba (Cuenca), por ejemplo, los danzantes bailan alrededor de un
arbol sagrado y claman al dios sol por la proteccién de la comunidad con un ayuno de
comida y bebida. El objetivo es generar un trance grupal que renueva la energia. En este
ritual participan nifios, mujeres, hombres, y ancianos, quienes deben llevar ofrendas como
flores, frutos y sahumerio a la tierra y al arbol sagrado de la vida. 3. Un caso interesante
es el de Cayambe- Ecuador. La celebracion del Inti Raymi es muestra de verdadera
interculturalidad, ya que es posible la fusion y unidad de indigenas y turistas en la fiesta.

En la celebracion, el pueblo de Cayambe canta coplas al amor, al desamor y a la vida,

manifestando un profundo amor y respeto por la naturaleza en cada verso.

En Cayambe, el baile es mas de compartir, es mas festivo, es de integracion. No es
guerrero como en Imbabura donde el lenguaje simbolico, la ropa que usan y lo que cantan
promueve el combate. Aca no. A nosotros nos interesa fomentar el turismo. Usted puede
bailar con el grupo que usted quiera y no le va a faltar comida y traguito gratis, porque
queremos celebrar. Nosotros no hacemos tributos de sangre, pero si celebramos a la tierra
con chicha, de lo que ponen en el pilche primero se derrama un poco a la tierra brindando
con ella y luego se toma, ese es el tributo.'*>

Si bien se practica el ritual de la toma de la plaza, no se suscita enfrentamientos
entre las comunidades, pues cada grupo respeta el espacio del otro. Pero en Cayambe

existe una parroquia, en la que la danza, la musica y la actitud del danzante es distinta, se

trata de Cangahua.

En Cangahua es diferente, alla el baile y la musica son mon6tonos y un poco guerreros.
Esas comunidades de Cangahua pintan las esquinas para que los demas vean y no bailen
ahi. Ni bien se borra vuelven a pintar. Cada quien ya sabe que ahi bailan ellos y mejor
nadie va porque entonces si habria enfrentamientos. Es que los de Cangahuan son
descendientes de los Caranquis, nosotros en cambio somos de los incas.!?®

194 Juan José Vega, Luis Guzmén Palomino, “El Inti Raymi inkaico. La verdadera historia de la
gran fiesta del sol”, Ibid.

195 Oswaldo Imbago, Ibid.

19 Oswaldo Imbago, Ibid.
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4. En Bolivia, la celebracion de junio incorpora distintos elementos. En la fiesta
de San Juan se realiza la ceremonia del pago de tributos que permite reagrupar a las ayllus
que se encuentras dispersas. En este espacio se produce “intercambios entre la sal, el
chuno y otros productos de altura a cambio del maiz que precisan para sobrevivir en la
puna antes que se cosechen las primeras papas.”!®” Posteriormente, el 29 de junio, en la
fiesta de San Pedro, se celebra la cosecha del maiz. Se realiza la misa dedicada al Corpus
Christi, se presentan ofrendas propiciatorias y “también se realiza un gran tinku en el que
se espera que todos los concurrentes de la puna y los residentes locales se coliguen
obedeciendo a sus afiliaciones de ayllus y de vecindad.”!®® 5. Y finalmente, el caso de

Imbabura que se encuentra desarrollado particularmente en esta investigacion.

En Imbabura, el Gltimo dia del Inti Raymi, con la eleccion del prioste!®?, inicia la
celebracion. Hace mucho tiempo atras el prioste realizaba una especie de contrato ritual
con el sefior de la hacienda. El prioste pedia al patron “que le regale un gallo de las
provisiones de la hacienda. De acuerdo con la costumbre local, cada prioste campesino
seleccionado para 1984 devolvera el gallo al patron 12 veces, en forma de tributo™?%. El
prioste preparaba comida con ese gallo y con cuyes que ofrecia a familiares y amigos
cercanos para solicitar su ayuda y poder cumplir con el tributo. Actualmente, este evento
se conoce como la fiesta de rama de gallos, pero todo lo recaudado es para la celebracion

de la comunidad.

Varios meses antes de la celebracion los danzantes preparan su vestimenta. En
Cotacachi, principalmente, es comun ver camisetas, camisas o chaquetas militares que de
ninguna manera simbolizan respeto a la fuerza publica, por el contrario, se trata de una
burla o protesta a la represion. Usan también zamarros hechos con piel de animales y
aciales para representar al capataz de la hacienda y la autoridad que sobre ellos ejercia.
Aunque el uso de zamarro era exclusivo del capitan de la cuadrilla, ahora lo usan casi
todos los danzantes. Finalmente, el atuendo es complementado con un sombrero negro de

copa muy alta decorado con simbolos como la cruz andina, la cruz catolica o la esvéstica

197 Tristan Platt, Desde la perspectiva de la isla. Guerra y transformacion en un archipiélago
vertical, Ibid, 308.

198 Tristan Platt, Ibid, 309.

199 El prioste es el o los individuos que auspiciaran las celebraciones religiosas de la comunidad.
El prioste es similar al cargo (carguyoq) de las comunidades campesinas de Pert.

200 Mary M. Crain, Ritual, memoria popular y proceso politico en la sierra ecuatoriana, (Quito:
Abya Yala, 1989), 174.
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nazi. Oswaldo Imbago menciona que “esos sombreros son como los del duende, es que
en Cotacachi los danzantes van a bailar como poseidos por los espiritus del diablo y del
duende”?®!. En ocasiones, los danzantes usan diferentes disfraces como de superhéroes,
por ejemplo, pero lo hacen inicamente para crear una parodia del mundo occidental.
Claro que existen también unas comunidades que prefieren usar pantalon y camisa blanca
unicamente en lugar de zamarro. Otras, por el contrario, usan una vestimenta muy
colorida, semejante a la usada en Bolivia o Pert, como es el caso de las comunidades de

Cayambe.

Segtin Fabiola Pijal, en realidad “la fiesta empieza desde la tarde del domingo de
pascua con bailes en la noche de los fines de semana’" hasta que llega el gran dia o
Hatun Puncha. El 22 de junio se realiza, entonces, el bafio ritual en las cascadas o
vertientes sagradas de cada comunidad. El agua no solo purifica, también transmite vida,
energia y fuerza. El agua transmite su espiritu, pero convoca también a otros espiritus,
por esa razén los lugares donde fluye el agua son considerados un tabu en las
comunidades. “El lugar favorito de los diablos son las acequias, poquios o vertientes y
cascadas. Alli, a las doce de la noche, se encuentran con quienes quieren compactarse con
¢l [...] También se entregan al diablo quienes quieren “recibir fuerza para pelear” (en las

peleas rituales)%3,

El objetivo de la fiesta del sol es medir la fuerza de los espiritus del cosmos que
se manifiesta en las comunidades. “Estas fuerzas sueltas y dispersas sobre la tierra tienen
que desfogarse de alguna manera, llegando incluso a enfrentarse violentamente entre estas
fuerzas. Estas energias estdn “encarnadas” en los runas que lograron adquirir este don,
por ello tienen lugar las peleas rituales entre comunidades rivales.”?%* El ritual y el baile
que implica esta celebracion no se realiza inicamente por costumbre, se realiza para fluir
con la tierra y conectarse con los espiritus que habitan en ella. Pero el comportamiento de
los espiritus puede ser impredecible y no transmiten bendicion, necesariamente, “se trata

entonces de una fuerza salvaje, no plenamente socializada, y por tanto no del todo

201 Oswaldo Imbago, Ibid.

202 Fabiola Pijal, “La participacion de la mujer en el pueblo kichwa Cayambi, en las fiestas del Inti
Raymi” en Memorias del seminario: Inti Raymipak Kawsay Sapi: La Sabiduria Andina del Inti Raymi en
la vision de los Kichwas Kayampi y Otavalo. (Otavalo: Ediciones SAPI, 1999), 7.

203 Ruth Moya, “Simbolismo y Ritual en el Ecuador andino” “El quichua en el espaiiol de Quito”,
(Otavalo: Instituto Otavalefio de Antropologia, 1981), 63.

204 Luis Enrique, Cachiguango, Ibid., 36.
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controlable.”?% Por esta razon y para obtener un beneficio de los espiritus, la comunidad,
pone a disposicion de la tierra, el sol, las vertientes y los cerros su ofrenda de granos, pan
y frutas, pero también de gallinas y cuyes, para fecundar la tierra con su sangre. Honrar

al cosmos con tributos es la esencia de la fiesta.

El 23 de junio, dia del Hatun Puncha, en varias provincias del Ecuador,
principalmente en Imbabura se realiza el ritual de la toma de la plaza. Cada comunidad
convoca a su cuadrilla desde muy temprano ya que el recorrido que debe realizar en
muchos casos es extenso, sobre todo para las comunidades altas. Los musicos visitan cada
casa en busca de danzantes, y “son recibidos con comida, chicha y trago para que
aguanten toda la jornada™?%. En todas las casas visitadas los danzantes bailan con impetu
para despertar a los muertos. No solo los guerreros vivos se foman la plaza sino también

los muertos.

La toma de la plaza es un ritual que subvierte las relaciones de poder que atn
existen en la sociedad, aunque no lo hace de forma permanente. Tomar la plaza es un
ejercicio de fuerza, dominio y violencia simboélica que puede interpretarse como una
recreacion de la conquista espafiola. El objetivo es la plaza principal de la ciudad, aunque
en el latifundio, los campesinos se tomaban el patio de la hacienda, como ocurria con los
“campesinos de hacienda como los de Quimsa, este asalto al patio de la hacienda, a pesar
de que no involucra ninguna violencia actual entre los diferentes grupos indios, puede tal

207 Entonces este ritual pretende

vez ser interpretada como una conquista simbolica.
rechazar la opresion y la conquista y continuar ejerciendo actos de dominio sobre su
territorio, sobre todo en aquellos espacios que siendo templos sagrados fueron

transformados en iglesias, casas de haciendas o delegaciones de la corona espafiola.

En Imbabura, debido a que la danza del Inti Raymi es guerrera, el ritual de la foma
de la plaza es un momento intenso, muestra de superioridad, pero también de soberbia.
Este ritual desafia a la sociedad mestiza, pero también demuestra valor y fuerza a las otras
comunidades. Por esta razon, tomar posesion primero o permanecer en la plaza mas

tiempo del acordado puede originar el conflicto entre las comunidades.

205 Thérése Bouysse-Cassagne, Olivia Harris Tristan Platt, Veronica Cereceda, Tres reflexiones
sobre el pensamiento andino, (La Paz: Hisbol, 1987), 36

206 Segundo Lema, Ibid.

207 Mary M. Crain, Ibid., 193.
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La ganada de la plaza es un ritual muy duro. Es hacer ver a las personas y a las
autoridades el poder y la fuerza que tenemos. Muchas veces nos han querido prohibir,
pero eso no va a pasar. No sé€ si se acuerda usted que hace unos afios estaban arreglando
el parque de la Matriz y estaba cerrado con vallas y plasticos y palos y dijeron: este afio
que bailen en el otro parque. Las comunidades por encima de las vallas se fueron. El
problema es que bailan tantos que ya no alcanzan en la plaza y por eso se pelean. Ya
hemos quedado en que hay que bailar por tiempo y hemos llegado a acuerdos, pero rato
de los ratos se exceden y se da la pelea entre las comunidades altas y las bajas.2%

En la toma de la plaza fluyen los espiritus de la tierra y se enfrentan. “Segin
nuestros mayores las fuerzas desatadas de la Pacha-mama (AYA) miden sus fuerzas. Asi
las fuerzas de las vertientes de Punyaro y las Pakcha-s o cascadas del cerro Mojanda
pelean contra las fuerzas de la Cascada de Peguche y el Rio Blanco.”?” Entonces el
conflicto pudo originarse por una fuerza externa a la del individuo, en la necesidad de
retornar a la armonia y el equilibrio entre las fuerzas del cosmos. Este ritual es una zona
de encuentro de elementos que vienen de direcciones opuestas pero que son
complementarios. “Mediante la pelea lo que se pretende establecer es un intercambio de
fuerzas, necesario al equilibrio social. Al permitir que las fuerzas de ambas mitades se
midan y que los contrincantes se sujeten, el tinku pretende realizar el ideal de yanantin,
con dos mitades perfectas en torno a un taypi. El juntarse en combate es una
“igualacion”.?!? Pero el contraste de la pelea puede ocasionar nuevos conflictos, ya que
es posible que en el tinku una comunidad demuestre prepotencia en combate respecto de
otra. “Si en el primer combate una mitad se muestra superior a otra, en el siguiente la otra
mitad procurard vencer para cobrarse su ayni. Si los de abajo dan muerte, los de arriba

daran muerte en el futuro.”?!! Es posible, entonces, un intercambio de venganza.

No obstante, el equilibrio que pretende esta pelea ritual no es solo entre la fuerza
de la naturaleza sino también en las relaciones sociales. “El tinku regula las tensiones
internas del grupo y reafirma los linderos particulares de las unidades familiares y

territoriales™!? Aquellos conflictos que se producen entre las comunidades y que no se

208 Alberto Morales, Presidente de la Union de Organizaciones Campesinas e Indigenas de
Cotacachi UNORCAC 2019, Entrevistado por la autora el 11 de junio de 2019.

209 Luis Enrique, Cachiguango, Ibid., 36.

210 Thérése Bouysse-Cassagne, Olivia Harris Tristan Platt, Veronica Cereceda, Tres reflexiones
sobre el pensamiento andino, 1bid, 30. Yanantin (yanani en aymara) se refiere a dos partes de un todo
perfecto. Es simetria, armonia o perfeccion de dos cosas que siempre vienen juntas. Ejemplo: los ojos, las
manos, la luna y el sol. Taypi es el término aymara que significa el centro de la tierra en el que fluyen y se
comunican fuerzas positivas y negativas

21 Thérése Bouysse-Cassagne, Olivia Harris Tristan Platt, Veronica Cereceda, Ibid, 32. Ayni es el
término quichua que significa reciprocidad o compensacion. En el mundo andino se entiende por la ley del
ayni, que todo tiene una conexion, si un individuo da algo a otro tiene derecho a recibir algo a cambio.

212 Thérese Bouysse-Cassagne, Olivia Harris Tristan Platt, Veronica Cereceda, Ibid, 31.
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han resuelto en la justicia ordinaria o la justicia indigena se solventan en la plaza. Se
genera, entonces, un derecho alternativo al derecho estatal y no siempre coincidente con
el derecho indigena. De este modo se aplican normas y una justicia distinta a la habitual
que de ninguna manera intenta trastornar permanentemente el orden juridico,
simplemente se busca retornar al equilibrio bajo una comprension distinta del derecho y

el conflicto.

A pesar de que el sistema de administracion de justicia ordinaria ha tenido una
importante evolucion en el Ecuador, el acceso a las comunidades indigenas aun es
complejo por el desconocimiento, la distancia y el idioma. Ademas, segin Karla
Encalada, el racismo, sigue siendo un factor que promueve la desigualdad en el acceso a
la justicia. Encalada dice que “en Ecuador no se puede hablar de la existencia de una
verdadera igualdad, ni de derechos, ni ante la ley, ni en el acceso a la justicia ordinaria,
aln a pesar de los importantes avances establecidos tanto en la Constitucion de 1998

como en la del 2008, a favor de los indigenas™!3

Si bien la administraciéon de justicia indigena ha demostrado resolver los
conflictos de forma mas eficiente al interior de las comunidades no resulta tan adecuada
al resolver los conflictos entre individuos de distintas comunidades o conflictos entre
comunidades. Y esto se debe a dos motivos. Por un lado “las peleas permiten la recreacion
de la vida, porque la vida necesita también de confrontacion para poder alimentarse y
seguir. En las comunidades esas fuerzas estaban en conflicto y buscaban resolverlo
porque la violencia no es cotidiana, es excepcional. Por eso la violencia o la forma de
resolver ese conflicto es ante la autoridad del dios sol.”?!*Y, por otro lado, es necesario
considerar el tiempo en el calendario indigena. Dentro de los cuatro tiempos del
calendario agricola que rigen el modo de vida de indigena andino, existe un tiempo que
resalta entre los otros, el /nti Raymi. Este es un tiempo fuerte, guerrero, de hombres y por
tanto es el tiempo para resolver conflictos. Por la posicion del sol, por el movimiento del
cosmos y por la relacion con la tierra, el /nti Raymi es un tiempo propicio para que se

produzcan las peleas rituales.

213 Karla Encalada, “Racismo en la justicia ordinaria” en Justicia indigena, plurinacionalidad e
interculturaldiad en el Ecuador, Boaventura de Sousa Santos y Agustin Grijalva edt., (Quito: Abya Yala,
2012), 204.

214 patricio Guerrero, profesor de la Universidad Politécnica Salesiana, entrevistado por la autora,
28 de mayo de 2018.
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Debido a que en las peleas rituales la muerte es una posibilidad, se ha
implementado varias medidas para evitar su realizacion, si muy buenos resultados. En
Imbabura, la presencia de la Policia Nacional ha sido permanente, sin embargo, desde
1997 las autoridades locales solicitaron la presencia del ejército. Pero esta decision en
lugar de mitigar la violencia la ha exacerbado. “Las bombas lacrimdgenas a los guerreros
no les hace nada, mas bien bailan con mas fuerza. En algunos casos incluso se ponen mas
violentos y ya no pelean entre ellos, quieren pelear hasta con los chapas.”?!?
Consecuentemente, la represion no ha sido ni es el mecanismo que reducira la violencia
y resolvera los conflictos de las comunidades. Entonces surge la duda ;qué sucedid en

otras comunidades, como en Cayambe, para qué el Inti Raymi sea una celebracion alegre,

colorida, musical, incluyente e intercultural?

Es importante resaltar que, en el tiempo del latifundio, el patron de hacienda no
asignaba sueldos a los indigenas y campesinos. El mecanismo para recompensar su
trabajo fue la organizacion y auspicio de la fiesta mas importante para las comunidades,
el Inti Raymi. De los recursos de la hacienda se destinaba un fondo para los alimentos,
bebida y la orquesta que acompaiiaba la fiesta. A pesar de que la fiesta iniciaba en la
hacienda, esta se extendia a las plazas de los pueblos en donde se realizaba siempre el
ritual de la toma de la plaza. Debido a los enfrentamientos y muertes que se producia en
la toma de la plaza en el Inti Raymi, el hacendado dispuso que la celebracion se efectuaria
en su propiedad. Crain citando a Hassaurek comenta que “se realizaron festivales
separados en San Jos¢ y en otras haciendas vecinas, y también se daba ron gratis, chicha
y corridas de toros a los Indios para tenerlos en casa. Mds tarde el mayordomo de San
José dijo que estos gastos se habian convertido en necesarios para prevenir la matanza de
los Indios.”?!® El patron de la hacienda cuidaba la integridad de sus trabajadores porque
su muerte implicaba pérdidas en la produccion. De este modo la presencia de los
indigenas en las plazas disminuyd notoriamente. Finalmente, en ciertos lugares, las peleas

concluyeron con la reforma agraria.

Desde hace sesenta afios atras en Cayambe ya no hay peleas. La razon principal es el fin
de la hacienda. Lo que pasa es que en Cayambe existia rivalidad entre los duefios de las
haciendas del norte y los de las haciendas del sur y los indigenas se peleaban para defender

215 Alberto Morales, Ibid.
216 Mary M. Crain, Ritual, memoria populary proceso politico en la sierra ecuatoriana, 1bid., 194
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a su patron. Cuando se acabo la hacienda se acabaron las peleas porque ya no habia por
qué pelear.?"’

1.3.2. Equilibrio y restructuracion de la sociedad a partir del conflicto

En el Inti Raymi se fractura el tiempo y el orden cotidiano y lineal para propiciar
encuentros festivos y confrontativos que, por un lado, rechazan la dominacion y el
racismo, pero por otro lado muestra una realidad distinta del conflicto, pues este no
necesariamente conducird al desequilibrio de la sociedad. “Se dice que entre las
comunidades durante todo el afio venian generandose conflictos que no eran resueltos de
forma violenta y que tenian que resolverse en las fiestas del sol. Dicen que cuando tenian
un conflicto entre dos personas y se encontraban se decian: en San Juan te he de encontrar,

en San Juan te he de dar.”?'® Calapi, por ejemplo, cuenta lo siguiente:

Me acuerdo que en el 2009 cuando el Auki salio de la alcaldia, en el ninan yay, lo que
ustedes conocen como visperas de san Pedro. El Auki me llama y me dice que el Pedro
de la Cruz con el Segundo Andrango le pegaron. En ese rato me levanté y me fui a bafiar
pidiéndole al agua mi deseo. Al dia siguiente no salia al baile, pero luego a las 4 de la
tarde se me ocurre salir a ver. Cuando llegué a Cotacachi en la tienda me dieron una
guitarra y cerveza y me puse a cantar. Yo estuve sentado y la gente escuchaba mi musica
y en eso escuché la voz del Segundo Andrango hablandole mal al Auki y al Calapi. Saqué
la cabeza y le veo. Yo ya estuve pepo, y ya senti que este estaba en mi poder, vino solito
a que le pegue. Como recién el don Alberto asumié la alcaldia, solo mishus le
acompafaban. Agarré un vaso de cerveza y le dije buenas tardes don Segundito tomese
una cervecita, y a lo que cogio le dije esto también carajo y le meti un puiiete, vos le
pegaste al Auki y yo te pego a vos. Yo regresé adentro y después me preguntaron ;vos le
pegaste al Segundo? Gracias Calapi y me amontonaron de cerveza y ron. El Segundo
revolcandose en la calle, todavia no podian levantarle y fue a parar al hospital. Entonces
eso fue la energia del agua.*"

El conflicto en el Inti Raymi en Cotacachi se produce entre fuerzas opuestas. En
ocasiones esta marcado por la violencia pues las heridas y la muerte son comunes en la
fiesta. Sin embargo, el objetivo es devolver el equilibrio a las comunidades para que no
pierdan su estructura y prevalezcan los lazos de reciprocidad. El conflicto responde,
ademas, a la manifestacion de la naturaleza, a la fuerza de las vertientes, las cascadas y
lagos. “Las energias de la pacha-mama sobre la tierra causa un desequilibrio en todas las

demas pachas porque las fuerzas masculinas estdn desatadas [...] Estas fuerzas sueltas y

217 Oswaldo Imbago, Ibid.

213 Patricio Guerrero Arias, profesor de la Universidad Politécnica Salesiana, entrevistado por la
autora, 28 de mayo de 2018.

219 Miguel Calapi, Presidente de la comision de Cultura de la comunidad, Ibid.
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dispersas sobre la tierra tienen que desfogarse de alguna manera, llegan incluso a

enfrentarse violentamente.”%20

Por esta razon, la ceremonia debe desarrollarse respetando el ritual previo a la
fiesta y bajo la sujecion de reglas, acordadas por todos los comuneros previamente: 1. Si
un integrante de la comunidad durante el afio tuvo mas ingresos que los demas debe ser
nombrado prioste (asumird los costos de la fiesta) para que recupere el equilibrio, sin
perjuicio de que todos deben compartir al interior de las comunidades. 2. Los capitanes
de cada comunidad son los responsables de evitar las confrontaciones, corregir a los
subordinados y expulsar, junto a las mujeres, a los infiltrados, a aquellos que no son de la
comunidad y solo buscan provocar. Ademas, los capitanes no pueden excederse al tomar
alcohol. 3. No esta permitido el uso armas de fuego o armas blancas. 4. Cada comunidad
tiene 15 minutos para bailar en las esquinas de la plaza. 5. No atacar en los momentos de
descanso. 6. La presencia externa de las mujeres es importante pues ponen orden a sus
hijos y maridos. Y finalmente, 7. La comunidad al interior debe sancionar la

inobservancia de las reglas sin recurrir al sistema ordinario carcelario.??!

El ritual y la fiesta, entonces, transforman el orden social y el proceso y
comprension de la vida y la muerte. Le permite al individuo encontrar un lugar y su
funcion en el cosmos y retornar al equilibrio, aunque eso implique rebasar los limites del
derecho Estatal y, en algunas ocasiones, su derecho propio. Esta manifestacion de
resistencia estd dirigida a negar el derecho impuesto, a rechazar el derecho ineficaz y
solucionar los conflictos dentro del conflicto generado en la fiesta. Asi se administra

justicia fuera del derecho.

No obstante, la occidentalizacion y la consecuente pérdida de identidad entre los
mas jovenes han degenerado la ritualidad pues propician la inobservancia de las reglas y

promueven actos de violencia desde la venganza y la rivalidad para provocar sufrimiento.

220 Luis Enrique, Cachiguango. “Yaku-mama: el bafio y las peleas rituales del Inti-Raymi en
Cotama, Otavalo, Ecuador” en Memorias del seminario: Inti Raymipak Kawsay Sapi: La Sabiduria Andina
del Inti Raymi en la vision de los Kichwas Kayampi y Otavalo. (Otavalo: Ediciones SAPI, 1999), 36.

221 Auki Tituafia Males, ex Alcalde de Cotacachi, entrevistado por la autora el 27 de mayo de 2018.
De raices otavalefias, la familia de Auki Tituafia se radico en el centro urbano de Cotacachi a principio de
los afios noventa del siglo pasado. Debido a la cercania de su padre con la comunidad La Calera, la familia
de Auki celebra la fiesta del sol en esa comunidad.
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Adicionalmente, la intervencion de mestizos y pandillas promueven el uso de armas y

consumo de drogas, elementos totalmente ajenos a la celebracion.

Antes se decia que era necesario contribuir con sangre a la pachamama para fecundarla.
Era un tema ritual por eso no es pecado matar en esos dias, se peleaba mano a mano entre
las comunidades altas y bajas por el espacio sagrado. Pero ahora ya traen cuchillos y
pistolas. Nosotros como autoridades comuneras les requisamos y les hemos quitado hasta
los aciales y las piedras porque eso también es un arma. El problema es que nuestros
jovenes para sobrevivir en la capital se han hecho de pandillas. Entonces ellos vienen aca
sin identidad y con la mente cambiada. Entre los danzantes estan los pandilleros. Entonces
la gente ve ahora de otra forma: Cuando hay muertos ha sido buena la fiesta, pero cuando
no estuvo mala.**

1.3.3. Las relaciones de poder en la fiesta

Si trasladamos este proceso a la teoria de Pierre Bourdieu, es posible sugerir que
el campo, aquel espacio de actividades sociales reguladas al interior de las

comunidades?®??

, podria ubicarse espacial y simbolicamente en el acto de la foma de la
plaza que representa el ejercicio del poder. Pero, ;qué significa el poder en la fiesta y

quién lo tiene?

Al interior de cada comunidad existe un orden y un procedimiento para celebrar
la fiesta del sol. Inicia con los bafios de purificacion, la designacion de los capitanes de la
cuadrilla, el compromiso de cada comunero en la fiesta y la preparacion de chicha y
alimentos para los danzantes. El Consejo de Gobierno Comunitario, integrado por los
ancianos, los taitas, las mujeres (pues son quienes mandan en la casa y tiene un gran valor
en la comunidad) y aquellos que tengan capacidad de liderazgo y hayan contribuido a la

comunidad?**

convocan a una asamblea general. No existen instrucciones para designar
a los capitanes, se trata de vivencias como lo indica Calapi: “el bafio implica un
compromiso. Qué cargo me responsabilizo yo, es cargo musical entonces yo voy a hacer
la musica hasta el final. Pero nadie me va nombrar, no tengo responsabilidad con nadie,
€s un compromiso conmigo mismo. Asi también es para los capitanes.”??° El Consejo de

Gobierno Comunitario aconseja a los capitanes y les recuerda las normas milenarias de

222 Luis Quinche capitan de la comunidad el Cercado de Cotacachi, Ibid.

223 Pierre Bourdiue, “Elementos para una sociologia del campo juridico”, en Pierre Bourdiue y
Gunther Teubner, La fuerza del derecho, (Bogota: Nuevo Pensamiento Juridico, Siglo del Hombre Editores,
2000), 155.

224 Auki Tituafia Males, ex Alcalde de Cotacachi, Ibid.

225 Miguel Calapi, Ibid.
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la comunidad, mientras realizan los bafios rituales para que la fuerza del agua se
manifieste en la batalla.??® El poder, entonces, no radica en quien nombra o crea derecho,

pues son disposiciones y vivencias que han acompafiado a la comunidad desde siempre.

Este campo agrupa a distintos actores: el profano quien se encuentra fuera del
campo, en la periferia intentando ser parte del ritual y la fiesta. El tedrico, quien tiene
habitus (es la cosmovision: la gratitud a la tierra y al sol y la fuerza de la vertiente), esta
dentro del campo y es quien ejerce el poder, es quien determinara cuando inicia y termina
el ritual. Y por ultimo, el practico, que es un simple reproductor, aquel que replica sin
cuestionar, es donde se encuentra la mayoria de los guerreros, aquellos que no tienen

energia politica y su compromiso es bailar y si es necesario pelear.??’

El Inti Raymi es una celebracion intensa donde todo es posible, incluso la
participacion de mestizos y extranjeros desde el inicio de la fiesta hasta que esta culmina,
pero como profanos. “Los mishus pueden estar no mas ahi mientras respeten las reglas
que tenemos los comuneros. Tienen derecho a ser parte porque la fiesta es para todos.
Pero al que es violento no le acogemos. A los de Imantag, por ejemplo, no les dejamos
bailar. Las mujeres y los capitanes son los que deben cuidar y les expulsan rapido para

que no haya un caos.”??8

Mestizos, extranjeros, militares y policias no tienen un rol protagoénico, su
presencia es irrelevante para la ceremonia. “Los chapas no entienden porque no hablan
con nosotros. Ellos se divierten cuando nos pegamos y lanzan bombas que ni sentimos, a
ellos les afecta mas. Ahora traen chapas de Loja o Guayaquil y ellos que van a entender,
son los capitanes los que nos cuidan.”??® No obstante, muchos mestizos, que carecen de
habitus, pues no comprenden los simbolos y la ritualidad de la fiesta, incitan al conflicto.
El mestizo en muchos casos busca legitimar una visiéon de los indios como salvajes y
primitivos, y mantiene distancia en la pelea pues no se consideran salvajes como ellos.
Esta es la razén, ademés del miedo, por la que los mestizos no participan en la pelea.

Calapi indica que “una vez, alla en Diablocalle, fueron unos mishus a lanzarles piedras y

226 Miguel Calapi, Ibid.
227 Pierre Bourdiue, “Elementos para una sociologia del campo juridico”, Ibid. 161, 168, 171.
228 Miguel Calapi, Ibid.
229 Segundo Lema, Ibid.
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a dispararles a los de El Cercado y se identificaron como comuneros de la Calera, luego

vinieron los de El Cercado y nos persiguieron hasta arriba para pegarnos.”?*°

Los simbolos y la ritualidad de la fiesta para los mestizos, extranjeros e incluso
para algunos indigenas (principalmente los mas jovenes) no es cultura, es folklore. Estos
sujetos no tienen el habitus (vivencia sagrada) que requiere la fiesta. Para estos, el uso de
vestimenta, armas y alcohol representa valentia, venganza, discriminacién y jocosidad de
aquello que consideran inferior. Este acto folkldrico, en palabras de Patricio Guerrero
debe entenderse como una usurpacion simbolica que “como todo proceso de usurpacion,
empobrece y distorsiona el significado y significacion del mismo; su objetivo es agradar
al publico asistente, mas no encontrarse con las fuerzas hierofanicas que hagan posible

que continte el orden del cosmos y la vida™?3!,

El capitan, con un lenguaje corporal muy fuerte, simboliza al capataz de la
hacienda. Su danza feroz guia a la cuadrilla hacia la plaza, con el acial en una mano y la
botella de chicha en la otra, porque “el traguito es un momento sagrado, es una bebida
sagrada”2. En medio del canto y malas palabras el capitan recuerda a su cuadrilla que el
espiritu del toro esta entre ellos y que es momento de tomarse la plaza. Es responsable de
cuidar a los comuneros y cumplir estrictamente los consejos impartidos por el Consejo de
Gobierno Comunitario. Tiene capacidad de liderazgo, pero no determina cuando inicia y
cuando termina el ritual y el conflicto: “los capitanes son ejecutores de nuestras reglas
como los chapas, dan la seguridad nada mas. Ellos no son para provocar peleas, son solo
para dar la seguridad.”?** El monopolio del poder no se encuentra en el capitan, quien a
pesar de tener el habitus resulta un mero ejecutor que rendird cuentas asimismo y al

Consejo de Gobierno Comunitario.

Los musicos, con los primeros rayos del sol, preparan sus instrumentos: la flauta,
la armonica, el churo y el rondin y recorren cada casa buscando a los comuneros. Con
ritmos monotonos y cantos al cosmos dirigen a la cuadrilla y sus capitanes a la plaza
principal. Se ubican al interior del grupo para estar protegidos pues ellos no pelean, su

responsabilidad es hacer musica. “Los que estan peleando estan peleando, pero el musico

230 Miguel Calapi, Ibid. Imantag es una de las parroquias rurales de Cotacachi.

21 Patricio Guerrero Arias, La Cultura. Estrategias conceptuales para entender la identidad, la
diversidad, la alteridad y la diferencia, (Quito: Abya Yala, 2002), 66.

232 Segundo Lema, Ibid.

233 Miguel Calapi, Ibid.



157

jamas descansa, la musica nunca debe apagarse. La gente se dispersa y aparentemente se
termina el baile, pero si sigue el misico tocando los borrachitos se levantan y se reagrupan

y seguimos bailando.”?**

Del mismo modo, las mujeres en la comunidad tienen un rol determinante. Ellas
representan a la alpa mama, son quienes guian la ceremonia y preparan los mejores
animales para sacrificarlos a la pacha y para alimentar a los guerreros. Su compaiiia,
aunque parece distante, dirige, vigila y controla los ritos dentro de la fiesta. En el bulto
que cargan en sus espaldas llevan alimento y chicha para sus esposos e hijos a quienes
atienden consagradamente en los momentos de descanso.?* Vigilan que los profanos no
provoque la confrontacion y expulsan aquellos que consideren una amenaza para su
comunidad. “Las mujeres cuidan. Si los musicos dan la orden y empiezan a tocar son las
mujeres las que les hacen levantar a los maridos y los hijos para que vayan a bailar. Las

mujeres son las que ponen en orden.”?3¢

El monopolio del poder reposa en quien tiene capital, entendido como aquel poder
simbolico que representa la riqueza, el conocimiento, el prestigio, la reputacion, el don
de mando etc.?*” Quien da la orden para iniciar la celebracion es la mujer pues dirige y
ministra los ritos y la ceremonia. Ella controla que su marido e hijos cumplan con el
compromiso asumido ante la asamblea de la comunidad. La mujer es quien determina
cuando deben descansar y cuando no, quién debe bailar en su cuadrilla pues tiene la
capacidad de expulsar al que considera nocivo. Definitivamente, es quien tiene el capital
simbdlico, el poder de mando en la comunidad. Y finalmente, los musicos, sin ellos no
existe la fiesta. Los musicos son quienes reunen a la cuadrilla. El sonido de las flautas
determina cuando iniciara el baile y cuando finalizara y el churo y los gritos de guerra

indican que el encuentro y la batalla son inminentes.

234 Miguel Calapi, Ibid.

235 Cada comunidad tiene sus costumbres, nuestras mujeres llevan comida y nos cuidan asi, pero
las esposas de los de Topo y el Cercado llevan en sus bultos piedras y armas para que nos peguen con €so.
Miguel Calapi, Ibid.

236 Miguel Calapi, Ibid.

237 Pierre Bourdiue, “Elementos para una sociologia del campo juridico”, Ibid., 167.
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1.3.4. Inti Raymi: justicia y venganza

La toma de la plaza es muestra de autonomia y resistencia de las comunidades
indigenas a la convivencia con el ordenamiento juridico estatal y a la subordinacion
normativa y cultural. Estas manifestaciones simbolicas y juridicas que se producen
durante el conflicto deben ser analizadas cuidadosamente a fin de determinar si este acto
es una manifestacion del derecho indigena, entendido como una forma de administrar
justicia al interior de la comunidad. Y al mismo tiempo, es necesario considerar si el
ejercicio de resistencia de estos sujetos, configuradores y ejecutores de su derecho,

propicia nuevas desigualdades a partir de las relaciones de poder al interior de la fiesta.

La resolucion de conflictos que propicia la fiesta del sol es posible bajo la
comprension espiral del tiempo. Una agresion es un acto que va a regresar, por eso utilizan

la frase en San Juan te he de encontrar y en San Juan te he de pegar.

Hace un par de afios hubo una pelea bien dura entre Turuku y Santa Barbara. Esas son
comunidades vecinas y comparten un ojo de agua. Siempre han tenido problemas por el
agua, como todas las comunidades tenemos, es que a veces el agua no llega. Pero ese afio
el pleito fue peor que nunca. Una organizacion gringa, de esas que trabajan con las
comunidades, les dijeron que les iban a financiar para el tratamiento del agua, pero ellos
debian hacer un proyectito. Como son vecinos y comparten el agua, les dijeron que hagan
juntitos. Pero Santa barbara se adelant6 y present6 antes el proyecto y la organizacion les
dio los recursos y los de Turuku se quedaron sin nada. Entonces los de Turuku les dijeron:
pero en San Juan nos hemos de encontrar y ahi te he de dar. Por eso pasaron como
enemigos. Pero en San Pedro se agarraron y se igualaron, bien duro se dieron, pero ahora
ya se llevan como antes.”®

Esta confrontaciéon es necesaria para devolver el equilibrio y armonia a las
comunidades. La concepcion, construccion y tratamiento del conflicto en las
comunidades indigenas supone una comprension amplia sobre el derecho que incluya
distinta normatividad cultural y formas de administracién de justicia. En palabras de
Wolkmer, podria entenderse como una “normatividad paralela y plural en el interior de

99239

las comunidades, una normativa mas alla del derecho del Estado™*”, pero también del

derecho indigena.

Asi, la reapropiacion del poder normativo se manifiesta en el ritual y la

celebracion misma de la fiesta pues estd sujeto a procedimientos y normas milenarias,

238 Segundo Lema, Ibid.
239 Antonio Carlos Wolkmer, Pluralismo Juridico. Fundamentos de una nueva cultura del
Derecho. 2% Edicion. (Madrid: Dykinson, 2018), 169.
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pero también a aquellos acuerdos de las comunidades para el respeto del espacio del otro
y la eliminacion de la violencia. Esta es una clara manifestacion del derecho indigena. No
obstante, aunque la comprension de conflicto choca con el derecho estatal, transgrede
también al derecho indigena. El conflicto que se produce alrededor del ritual es una forma
de alcanzar la equidad que procurara la verdadera justicia ya que se resuelven problemas
antiguos que no fueron atendidos por los sistemas antes mencionados. Entonces, se genera
una justicia alternativa ya que el Estado no es la fuente exclusiva del poder politico y del

240

derecho=*", asi como tampoco lo es el Consejo de Gobierno Comunitario.

La justicia alternativa que se desarrolla en la fiesta supone una normatividad
propia establecida por los musicos, los danzantes y sus esposas (no se trata de toda la
comunidad). Cada sujeto entiende su compromiso con la comunidad, con el Consejo de
Gobierno Comunitario, pero principalmente consigo mismo y con el espiritu del cosmos.
Al respecto Calapi menciona que “el poder se manifiesta en el baile. Si los de Topo tienen
sus vertientes, nosotros tenemos la nuestra y ahi medimos fuerzas. Nosotros nos
resistimos a pelear, pero si ellos insisten y quieren pelear, no hay otro modo, ahi les
pegamos”?*!. A pesar de a que las reglas comunitarias garantizan el espacio del otro, en
la toma de la plaza, los danzantes aplican sus normas propias. No obstante, no pueden
entenderse como “grupos de presion puesto que frecuentemente no pretenden que el
estado produzca ciertas normas. Frecuentemente se trata de comunidades a cuyos

99242

miembros les tiene sin cuidado la opinién o voluntad del grupo en el poder”**, se trate

del Estado o de las comunidades.

Es posible decir que la fiesta, el ritual y el conflicto son formas de derecho que

“retiran del Estado el monopolio de la creacion del Derecho™?#?

y promueven tanto la
justicia indigena como la justica alternativa. Pero no puede descartarse la posibilidad de
contrargumentar, no respecto de la legitimidad de la justicia indigena y alternativa, sino

sobre el respeto a los derechos humanos (de los comuneros y la ciudadania en general)

240 Antonio Carlos Wolkmer, Pluralismo Juridico. Fundamentos de una nueva cultura del
Derecho. 1bid. 168- 177.

241 Miguel Calapi, Ibid.

242 Oscar Correas. La Sociologia Juridica. Un ensayo de definicion. Fuente consultada en
https://revistas-colaboracion.juridicas.unam.mx/index.php/critica-juridica/article/viewFile/3076/2876.
16/06/2020, 15:00.

243 Oscar Correas. La Sociologia Juridica. Un ensayo de definicion. 1bid. 169.
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dentro de la resolucion de conflictos durante la celebracion (en el desarrollo de la presente

investigacion este aspecto no serd abordado con la profundidad que requiere).

Y finalmente, es innegable que, en el caso de estudio, el poder es el elemento que
origina y atraviesa el conflicto social. En muchas ocasiones aparenta estar en el sujeto
que posee sabiduria, en el anciano pues es quien guia a la comunidad, en otras, el poder
se identifica en el més violeto, aquel que tiene la capacidad de ejercer fuerza sobre otros.
El poder, sin embargo, lo ejerce el sujeto que retna dos elementos: habitus y capital, 1os
que otorgan coherencia y personalidad a sus 6rdenes o argumentos. Aquel, el detentador
del poder, durante la celebracion al sol, determina el comportamiento de los comuneros,
y en muchos casos también de los espectadores, y la forma de administrar justicia en las

comunidades indigenas de Cotacachi.

Aunque no todas las comunidades indigenas comparten la misma cosmovision
pues su ritualidad es una expresion de espiritus distintos, existe un consenso respecto al
conflicto y la muerte. Este consenso también se refiere al trabajo que debe realizarse con
los jovenes y las pandillas. El consumo de drogas y la tenencia de armas ha logrado
degenerar la fiesta y consecuentemente, cada afio, los encuentros son mas violentos.
Calapi menciona: “no tiene sentido morir por tonteras, a mi me asusta salir a la fiesta.
Una vez casi me mataron los de Cercado, me dieron con una piedra en la frente que le
metieron en una media nylon y ahi qué hacia para defenderme. Yo no les provoqué estaba
saludando no mas.”?* Lo anterior refuerza un discurso racista que sostiene que el
indigena sigue siendo un ser pagano, primitivo e inferior. Esta situacion ha llevado incluso
a una intervencion mayor de la Iglesia Catolica e iglesias protestantes. Bajo la necesidad
del didlogo, para resolver los conflictos, adoctrinan a las comunidades ensefidandoles a
adorar un Dios distinto, como en la época de la conquista y el tiempo del Corpus Cristi.?*®

Asi el racismo se profundiza.

En conclusion, pese a que durante la fiesta las relaciones de poder se invierten y
la norma y la justicia estan determinados por aquellos que dentro del sistema juridico
estatal carecen de habitus, capital y por tanto de representacion, no se puede hablar de un
verdadero ejercicio del poder. Este acto simbdlico no es permanente y aunque podria tener

consecuencias juridicas no altera el orden dominante. Como se mencion6 lineas atrés, los

244 Miguel Calapi, Ibid.
245 Miguel Calapi, Ibid.
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grupos que disputan el ejercicio del poder en la plaza no tienen la intencioén de subvertir

o alterar el orden juridico estatal y tampoco el derecho indigena.

2. Los mestizos y las celebraciones indigenas
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Figura 15 Fuerza publica en la plaza de Cotacachi (Fotografia de Francisco Galindo
Lozano)

Boaventura de Sousa Santos sostiene que el espectador asume la realidad y la
describe a partir de los limites que ofrece la ilusion y la distorsion. Desarrolla conceptos
y configura el conocimiento desde juicios de valor que son parte de su cultura y su
formacion. El nifo, por ejemplo, “aprende a distinguir objetos a lo largo de su crecimiento
y a distinguirse a si mismo de ellos. Paulatinamente se convierte en objeto de experiencias
para si mismo, de forma que cuando tiene alrededor de un afio y medio distingue «esto de
aqui» como «yo», frente a «aquello de alla» como algo que es diferente.”?*¢ Esta forma
de valorar la realidad aprueba un sistema de discriminacidn positiva y negativa de los

sujetos y objetos.

246 Adela Cortina, Aporofobia, el rechazo al pobre. Un desafio para la democracia, (Espafia:
Paidos, 2017), 109.
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Para la sociedad (occidental) establecer una clasificacion y estructura para la
denominacién y conceptualizacion de los objetos es elemental. Permite atribuir sentido y
contenido a cada uno de ellos. Por medio de la clasificacion un sujeto puede identificarse
con otro al descubrir rasgos similares, esto de aqui como yo. Aquello que es distinto debe
someterlo a una evaluacion para calificar o descalificar a los sujetos u objetos. En muchos
casos convierte en impronunciable un objeto o lo trivializa porque es vergonzoso, ridiculo
o raro. Pero también podria sacralizar conocimientos y practicas que no son
representativas de un sujeto pues consisten en la voz de unos pocos, de aquellos que por

encontrarse en un lugar publico privilegiado son escuchados.

Santos advierte sobre el riesgo de la clasificacion estricta. Explica que al
representar la realidad y determinar la relevancia de un objeto de estudio, este puede verse

247 Las escalas

distorsionado a partir de la ilusion que produce la escala y la perspectiva
tienen como finalidad la representacion y orientacion de la realidad, aunque para alcanzar
su cometido se deba generar distorsion. La escala representa un fendmeno, pero oculta
otros. La perspectiva procura la orientacion eficaz de un fenémeno desde el punto de
enunciacion de un locutor que crea una realidad para otros o para si mismo. Esta realidad
es cierta si se la mira desde un punto especifico, por tanto, la perspectiva puede
representar la realidad vagamente y ocultar los pormenores.?*® La precision y la confianza
que se atribuye a la mirada de la sociedad occidental requiere de una inmovilidad
absoluta, de una posicion rigidamente fija que resalta la diversidad de sujetos y objetos
pero que desconoce la diferencia en cada uno de ellos. Zizek con razén afirma que “en el
capitalismo global de la actualidad, opera una logica multicultural que incorpora la

diferencia mientras que la neutraliza y vacia de su significado efectivo.”?%

Desde esta postura, la ciencia moderna (occidental) se ha autodenominado como
el agente definidor del conocimiento, lo que, segin Santos, podrian ser identificado como

un cuerpo docil. Aquel agente que tiene movimiento, que se manifiesta y tiene voz. Y los

247 Santos al representar los limites de la epistemologia de la ceguera usa una metafora: “la
cartografia”. Un mapa permite tener una apreciacion mas amplia sobre los fendmenos y proporciona
ubicacion y orientacion. Para graficar un mapa se requiere, por un lado, de escalas que, de forma controlada,
reducen la realidad para poder graficarla, y, por otro lado, la perspectiva que se origina en una certeza, el
lugar del hombre en el mundo y muestra un determinado enfoque, el fendmeno considerado relevante.
Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, (México: CLACSO, 2014), 66-70.

248 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 66-71.

249 Catherine Walsh, Interculturalidad critica y (de) colonialidad: Ensayos desde el Abya Yala,
(Quito: Abya Yala, 2012), 32.
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otros, el cuerpo extrario, son sujetos estaticos que no tienen participacion. Estos no
pueden reclamar autoria sino Uinicamente una lejana colaboracion respecto de la ciencia.
Los cuerpos extrafios son aquellos sujetos o colectivos que aportan al conocimiento, pero
bajo el control estricto de la ciencia moderna. De cualquier forma, los dociles y los
extrafios son las Unicas categorias posibles desde esta cosmovision de la ceguera. Pero
existen otros, los agentes ausentes, aquellos que son producto de una experiencia distinta,
aquellos que viven en la selva, en el cerro y las comunidades, pero también en las
ciudades. Los sujetos que tiene una cultura distinta y producen otro tipo de conocimiento.
Todos ellos, los invisibles, son parte de la sociedad y voluntaria e involuntariamente
pueden modificar el conocimiento. Al comprender la intervencion directa o indirecta de
cada uno de los sujetos, es posible sostener que la definicion del conocimiento no puede
ser exhaustiva, completa o exclusiva principalmente porque no es producto de una

totalidad.

No puede desconocerse, ademas, la relacion de poder que existe entre todos estos
sujetos. Los dociles afirman que existen certeza y claridad en el conocimiento, pues todos
los fendmenos existentes y su clasificacion son coherentes y necesarios al describir la
realidad. Los extrarios y ausentes denuncian distorsion. Pero el conocimiento no es un
atributo de la sociedad occidental, debe ser construido desde contextos mas amplios, que
no encuentren su limite en aspectos politicos y culturales. El conocimiento debe ser
analizado en un contexto cultural y social. De lo contrario, aquel conocimiento que
identifico las ausencias sera el mismo epistemicida que descalifique a los agentes sociales

con el mismo conocimiento enjuiciado.?>°

Aunque la clasificacion de los sujetos es estricta y la relacion de poder es evidente,
el deseo de lo invisible es consustancial al individuo. El invisible, el ausente, aquel mundo
heterogéneo, sin ser asimilado aun, despierta el deseo de explorarlo. Levinas sostiene que
este deseo por el ofro se entiende en la necesidad de comprender aquello que es diferente
al yo. Debido a que las realidades distintas al yo constituyen una identidad desconocida
pero magnética, atrae al yo que se encuentra en un constante cambio. “El yo, no es un ser
que permanece siempre el mismo, sino el ser cuyo existir consiste en identificarse, en

recobrar su identidad a través de todo lo que le acontece.”*! Por tanto, el yo, que necesita

250 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 81-87.
25! Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito. Ensayos sobre la exterioridad, (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 2002), 61.
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redefinirse permanentemente, examina al ofro, sus practicas y experiencias para
redefinirse, claro que antes de incorporarlas evaliia sus elementos para aprobarlos o
descartarlos. De acuerdo a Levinas, “de estas realidades puedo «nutrirme» y, en gran
medida, satisfacerme, como si me hubiesen simplemente faltado [...] El deseo metafisico

tiende a lo totalmente otro, hacia lo absolutamente otro.”*>>

Pero esta proximidad al diferente se realiza, en ocasiones, a partir de la tolerancia
y la incorporacion, aunque casi siempre desde la curiosidad, el rechazo y el descarte. La
interaccion cultural entre el yo y los otros, consecuentemente, se produce por medio de
un ejercicio de poder. La cultura letrada del yo se sitia por encima de cualquier otra
manifestacion social, tiene la posibilidad de incorporar practicas de otras culturas como
un refuerzo, pero adaptadas a la comodidad del yo. Y, por otro lado, se descalifica aquello
que considera incoémodo, embarazoso, salvaje o primitivo. Asi, se establece un tinico
patron de comportamiento, quien no se adapte a él es incivilizado o salvaje y debe ser
rechazado. Precisamente por esta razon Levinas plantea, luego, esta interrogante ““; Pero
cémo el Mismo, que se exhibe como egoismo, puede entrar en relacion con Otro sin
privarlo inmediatamente de su alteridad?”23.

Esta practica selectiva es bastante evidente en las celebraciones indigenas, ya que
la relacion cultural se desenvuelve entre el rechazo, la tolerancia, la curiosidad, la fusion
y la segmentacion. Las practicas espirituales calificadas como magicas despiertan el
deseo de experimentarlas, pero no a partir de la comprension del mundo que las engendra,
sino desde la superficialidad del ensayo y la excitacion. La aproximacion a lo invisible
puede provocar en el yo emociones nuevas al realizar actos que en su cultura podria

incluso estar prohibidos.

Hay varias formas de aproximarte al /nti Raymi. Por ejemplo, bailar y tomar con los
sanjuanes, es muy estimulante porque sientes una energia que te atrapa y te llena de
fuerza. Si ellos te reciben en su cuadrilla sientes una plena libertad, dejas de pensar que
algo puede estar bien o mal. Ahora, si la cuadrilla no te recibe, como nos pasaba a nosotros
al inicio, viene la satisfaccion de hacer algo prohibido y la emocion de que si se dan
cuenta te pegan. Pero si la comunidad te recibio, eres parte de ellos y debes pelear con
ellos, por eso cuando miras que se aproxima otra cuadrilla sientes la sangre recorrer por
tu cuerpo y te llenas de fuerza para pelear. Pero si no quieres tener una herida grave

252 Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito. Ensayos sobre la exterioridad, 57.
253 Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito, Ensayos sobre la exterioridad, 62.
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entonces peleas un rato, pero luego debes salir corriendo. A mi una sola vez me agarraron

por sorpresa y me golpearon la cara con una cadena, desde ahi aprendi.”>*

Pero la curiosidad no siempre conduce a la experimentacion, es comin también el
rechazo que se origina en el desconocimiento de los rituales indigenas. Desde cierta
perspectiva, lo diferente podria relacionarse con lo injusto, lo malo e incorrecto.

Guillermo Boza, por ejemplo, dice que

La gente de las comunidades de Santo Tomas es conflictivos y rencorosos. Buscan pelea
con cualquiera. Claro, no todos son asi, pero cuando estan tomando son mas conflictivos
de lo normal. El hecho de que tengas una moto nueva o un auto nuevo genera envidia.
Entonces hay gente mala que dice le voy a meter un clavo a la llanta para que no regrese
a su casa, o le voy a bajar la llanta. Asi se generan los conflictos. Es pura ignorancia.’>
Esta fragilidad se origina en los sentimientos que el ritual puede provocar en una
persona. Produce inseguridad y altera la idea de civilizacion, ciudadania y cultura. Esto
es posible en cualquier sociedad, porque la violencia que se produce en la pelea y la

presencia policial automaticamente generan mas violencia.

nosotros tenemos terror de los sanjuanes. Son agresivos y violentos, en muchas ocasiones
me han roto las ventanas, las tejas, hasta la fachada de mi casa. Ahora ya vienen armados
a la pelea y con otras sustancias. No deberian dejar que vengan a Cotacachi, ellos deben
quedarse en sus comunidades y ahi si quieren que se maten. Estos espectaculos incluso
afectan al turismo, los que vienen a ver como se pegan son solo gente morbosa que le
gusta estas exhibiciones salvajes, no son turistas que se interesen en la cultura. Y no es
que los policias que abundan hagan algo, yo no sé para qué viene, solo estan sentados
encima de sus caballos y lanzan bombas lacrimdgenas sin sentido, a ellos hasta les divierte
la pelea.”

El ejercicio de poder que por mucho tiempo lo tuvo la Iglesia y el Estado, a quien
se atribuy¢ el control y dominio sobre otras culturas, en realidad es una expresion de las
relaciones cotidianas. La diferencia es que tiempo atras los rituales indigenas no solo eran
incorrectos, ademas eran un pecado. Una entrevista realizada por Mary Crain en 1989
revela la posicion de la sociedad respecto del ritual: “estos Indios a penas piensan sobre
el rompimiento de uno de los mandamientos de Dios. Ellos profanan las imagenes santas

de la Virgen y de San Juan durante sus fiestas, permitiendo toda clase de bailes salvajes

254 Danny Landeta, Entrevistado por la autora el 23 de junio de 2019. Danny Landeta es Ibarrefio,
pero desde hace 15 afios baila con la comunidad de San Martin- Cotacachi. No es indigena y tampoco tiene
su domicilio en la comunidad, pero fue aceptado como parte de esta y participa en todas las fiestas como
uno de ellos.

255 Guillermo Boza, propietario de “Barbarroja Resto Bar”, entrevistado por la autora, 24 de
diciembre de 2019.

236 Delia Aulestia de Hidrobo, entrevistada por la autora, 23 de junio de 2019. Delia Aulestia tiene
su domicilio en el parque principal de Cotacachi, el escenario en el que se realiza la toma de la plaza.
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y de promiscuidad sexual en medio de estas.”?’

Precisamente por esto, la Iglesia no
permitia que los indigenas veneren a Dios y los Santos en la comunidad porque nadie
controla los limites simbolicos y facilmente se puede pasar de lo sagrado a lo profano.
Pero tampoco pueden realizar los rituales en los espacios publicos porque no favorece al
ideal de cultura. Aunque ciertos términos para definir las practicas indigenas han
cambiado, el concepto aplicado actualmente sigue siendo el mismo. Desde esta

perspectiva occidental, el yo no asume la necesidad de desarrollar condiciones adecuadas

para el ejercicio del ser, pensar, conocer o actuar de la sociedad plural.

Ahora, la relacion cultural que se produce en las celebraciones indigenas, podria
tener un resultado diferente al referido lineas atréds. Las celebraciones religiosas podrian
propiciar el espacio para que el otro (el indigena andino) revierta, aunque temporalmente,
la estructura de poder y su ejercicio. Entonces, el ser y actuar son redefinidos a partir de
un enfoque distinto para pensar y conocer la cultura. De esta forma se crea un mundo
alternativo en donde los simbolos que incorpora el ritual invierte ciertos elementos de
dominacién. Crain menciona que “en el mundo ritual de San Juan, los campesinos son
capaces de ejercer cierto poder sobre los patrones ya que ellos renuevan las relaciones
con los miembros de la clase dominante e intentan forjar unas nuevas con los patrones

potenciales.”?8

Con estas consideraciones, no es posible que los sujetos se limiten a la postura del
espectador. Es imperativo comprender que el conocimiento no es estatico e inmutable,
pues debe adecuarse a la evolucion de la sociedad y de las culturas. La presencia de
nuevos actores sociales y nuevas culturas son elementos que deben ser considerados de
forma inexcusable, con el objetivo de generar un proceso constante y dinamico. Esto
permitira moldear el conocimiento a los diferentes contextos culturales que se implantan
dentro de la sociedad, asi como de aquellos que se desvanecen, de acuerdo al devenir
social. Estos argumentos dan cuenta de la necesidad de generar las condiciones idoneas
para el desarrollo de un proceso de creacidon intercultural del conocimiento. Asi, es
necesario descubrir y describir las subjetividades, los imaginarios y las practicas

culturales sin determinar una orientacion para el lector.

257 Mary M. Crain, Ritual, memoria cultural y proceso politico en la sierra ecuatoriana, Ibid, 185.
258 Mary M. Crain, Ibid, 205.
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Esta “nueva posicién epistemoldgica exige del cientifico que la adopta una
adecuada actitud en cuanto a su trabajo completo y su impacto”®°. Alejado de la
subjetividad, los sujetos deben partir de un nuevo sentido comun que inicia con la
identificacion de la epistemologia de la ceguera, la ceguera de los otros al crear teorias,

pero principalmente la ceguera propia.

259 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 60-61.
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Capitulo Cuarto

Ritual y violencia. Las manifestaciones del Derecho

1. Elritual, lo simbolico y lo sagrado

El ritual es un elemento cuya influencia es innegable en varios ambitos de la
realidad. Su presencia no es perceptible solamente en actividades especificas, sino en los
mas distintos ambitos del convivir social. Cuando un grupo de personas se toman de las
manos y cierran sus ojos antes de comer estan dotando de un significado particular a esta
practica habitual por medio del ritual. Para la religion catolica, la Eucaristia consiste en
la consagracion del cuerpo y la sangre de Cristo, que serd entregada a las personas que
puedan comulgar. El ritual que existe detrds de la Eucaristia marca la diferencia entre
consumir un trozo de harina cocida y un poco de vino frente a recibir el cuerpo y la sangre
de Cristo. Lanzar agua y mojar a una persona se convierte en un acto sagrado de bendicion
gracias a su ritual previo. En otro &mbito, la utilizacion de la ayahuasca, en varios paises
suramericanos, podria ser vista como el simple consumo de sustancias psicotropicas que
generan un efecto alucindgeno. Es el ritual que existe detras de esta practica lo que le da
caracteristicas que la convierten en una actividad espiritual. De este modo, diversas
conductas comunes como colocar una fotografia de un familiar en el lugar de trabajo,
utilizar ropa especifica para hacer algo, encender velas frente a una imagen, invocar a un
espiritu, levantar la mano derecha antes de hacer un juramento o asumir un cargo, entre
otras, son actividades cotidianas que le dan una significacion especifica a la realidad. El
ritual transforma nuestro entorno y nos permite comprenderlo de forma mas amplia,
convierte en divinos a comportamientos comunes, legitima ciertos actos y le da

significado a lo simple.

“El ritual es una conducta formal prescrita en ocasiones no dominadas por la rutina
tecnologica y relacionada con la creencia en seres o fuerzas misticas.”?® El ritual tiene
como objetivo develar hechos, cuya significacion va mas alla de lo evidente y, por esta

razon, requieren una interpretacion. Aunque ha estado enfocado, principalmente, en las

260 Victor Turner, La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu, Fuente consultada en
https://vertov14.files.wordpress.com/2011/01/la-selva-de-los-simbolos-turner-v.pdf, 21.
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practicas religiosas o a las ceremonias de pueblos originarios, su alcance no estd limitado
a este ambito. Una dimension amplia del ritual hace posible la comprension de fendmenos
mas complejos y comunes en la vida social y juridica de las sociedades a lo largo de la
historia. En las practicas o ceremonias religiosas existen rituales que no tienen un sentido
unicamente cultural, pues en muchos casos dan cuenta incluso de la organizacion politica
y juridica de una sociedad. Para explicar esta realidad, es necesario estudiar los
fendmenos que convergen en un mismo tiempo y espacio. Existen varias practicas que
fueron impuestas a los pueblos originarios antes de la conquista y contintian realizandose.
Estas deben ser estudiadas como una conducta de la modernidad, pero con la mirada en
el pasado para no perder de vista a su naturaleza originaria. Resultaria dificil encontrar
una significacion correcta de la fiesta y los rituales si se recurre Unicamente a la
observacion de los hechos actuales. “Finalmente, el ritual se reconoce en que es fruto de
un aprendizaje, implica pues la continuidad de generaciones, de los grupos de edad o de

los grupos sociales en el seno de los que se produce.”?!

De esta forma, el ritual no puede ser visto como una simple dramatizacion de
eventos historico- juridicos de las sociedades, porque su estructura contiene una serie de
procedimientos codificados que inciden en la busqueda del orden juridico, pero que
también podrian tener como fin la infraccion del orden normativo. La obediencia y la
contravencion de las normas, por ejemplo, son situaciones que se pueden explicar por
medio del ritual. Como sostiene Turner “el ritual es un mecanismo que periddicamente

convierte en obligatorio lo deseable™?%2

. Esto significa que el ritual puede ser un proceso
que se utiliza para crear y cumplir normas, pero también para legitimar su transgresion.
El ritual que hay detrds de una norma o de su incumplimiento proponen para el estudio
del derecho dimensiones distintas a de los enunciados normativos y su interpretacion
exegética. Asi, el derecho podria tener una dimension ritual, que tiene multiples

manifestaciones que van mas alld de del derecho positivo.

Los procedimientos codificados que se aplican para la resolucion de conflictos
entre los sujetos dedicados a su resolucion reglada, componen la dimension ritual del
derecho. Estos procedimientos codificados son indispensables para que el sistema

juridico funcione apropiadamente y pueden variar dependiendo de la pertenencia de los

261 Martine Segalen, Ritos y rituales contemporaneos, (Madrid: Alianza editorial, 2005), 31.
262 Victor Turner, La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu, 33.
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individuos a de distintos contextos juridicos y culturales. Ante la presencia de distintos
sistemas de justicia y mecanismos de resolucion de conflictos, no es posible la
neutralizaciéon o la universalizacion atemporal de estos procedimientos codificados.
Pretender la universalizacion es crear una crisis permanente en los sistemas de
administracion de justicia. Esto podria conducirnos a la errada idea de que el sistema
estatal funciona correctamente, generando en la sociedad la sensacion de ilegitimidad de
las actuaciones estatales y la generalizacion de la injusticia. La neutralizacion, por su
parte, consolida estructuras pasivas, impersonales y objetivas. La estrategia es clasificar
las manifestaciones sociales y procura darles cierta identidad para mantener el control

sobre ellas.

Ciertamente, la administracion de justicia ordinaria no es un fenémeno exento de
practicas rituales. El articulo 138 del Codigo Orgénico de la Funcion Judicial ecuatoriano
incluye la formula de las sentencias: "Administrando justicia, en nombre del pueblo
soberano del Ecuador, y por autoridad de la Constitucion y las leyes de la Republica"?63,
Esta formula, conocida también como frase sacramental, muestra la aplicacion de un
comportamiento ritual en el &mbito jurisdiccional. Al estar considerada dentro de una ley,
es ademas un procedimiento obligatorio que ofrece validez a las decisiones judiciales. Tal
es la importancia de esta practica que no solo es parte de la cultura juridica predominante,

sino que ademas ha sido reconocida por el legislador al incluirla de forma expresa en la

norma que regula a la Funcion Judicial.

Otro ejemplo de la ritualidad en la administracion de justicia estatal es el uso de
la toga para los jueces en Corte Nacional en el Ecuador. Desde el 30 de enero del 2020,
la Corte Nacional de Justicia (CNJ) retomo el uso de la toga para los jueces que integran
este organo. De acuerdo a lo dicho por la presidenta de la CNJ en aquel momento, esta
prenda tiene como objetivo mostrar que los jueces estdn “investidos de esta dignidad

simbdlica...se constituye en un paso mas hacia el restablecimiento de la confianza en el

263 Ecuador, Codigo Orgénico de la Funcion Judicial, Registro oficial Suplemento 544 del 9 de
marzo de 2009, modificado el 22 de mayo de 2015, Art. 138.
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264 1o cual considera una “tarea cuasi divina”?%. Este hecho tiene, sin

sistema de justicia
duda, una connotacion ritual que trasciende el plano de la decision judicial en su sentido
estricto. La autopercepcion de la administracion de justicia como una actividad cuasi
divina es, ademads de pretenciosa, contraria a la figura del estado laico. Sin embargo, posee
un significado simbdlico importante que reafirma la autoridad de los jueces y legitima la
potestad de decidir sobre aspectos que impactan de forma directa en la vida de las
personas. Esto, sumado a la toma del juramento previo a la intervencion de un testigo o
un perito en una audiencia, son solo una muestra de una actividad que contiene rituales,

que le otorgan una connotacion particular a la administracion de justicia y conforman una

cultura juridica determinada.

A pesar de la heterogeneidad de los rituales que se aplican en la resolucion de
conflictos, estos podrian coincidir en cuatro elementos: violencia, venganza y sacrificio
castigo. De acuerdo a Zaffaroni “los sistemas penales canalizan la violencia

vindicativa’26¢

, y en mucho casos lo hacen por medio del castigo. Los conflictos entre
individuos siempre generan resentimientos y la necesidad de restituir el dafio causado
(venganza), por medio de la violencia que puede ser normada y controlada o que, en su
defecto, puede exceder los limites impuestos normativamente. Gargarella, en este sentido,
menciona que “el castigo administrado por el Estado se parece demasiado a una forma de
venganza: “Como has provocado un dolor tan grande, entonces nosotros te provocaremos
dolor”.”27 El castigo se justifica en la coercion reparadora, ya que pretende reparar el
dafio que sufrié un sujeto, aunque muchas veces ese sujeto no sea verdaderamente la
victima. El castigo representa la venganza, pero se materializa por medio de la violencia

y el sacrificio

El ritual comunica y transmite un mensaje: determinar el procedimiento usado

para resolver conflictos y controlar la violencia de la sociedad. Esto lo hace por medio

264 Ecuador, Corte Nacional de Justicia del Ecuador, “Presidenta de la CNJ: “la toga, una

vestimenta que simboliza seriedad y respeto a la magistratura’”, doi:
https://www.cortenacional.gob.ec/cnj/index.php/noticias-2020/125-enero-2020/250-presidenta-de-la-cnj-
la-toga-una-vestimenta-que-simboliza-seriedad-y-respeto-a-la-magistratura, Fuente consultada
12/11/2021.

265 Ecuador, Corte Nacional de Justicia del Ecuador, “Presidenta de la CNJ: “la toga, una
vestimenta que simboliza seriedad y respeto a la magistratura™”’, Ibid.

266 Ratil Zaffaroni, La cuestion criminal, (Buenos Aires: Grupo editorial Planeta S.A.1.C., 2011),
278.

267 Roberto Gargarella, Castigar al préjimo. Por una refundacion democrdtica del derecho penal,
(Buenos Aires: Siglo Veintiuno Editores, 2016), 13.
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del sacrificio y la venganza. Para René Girard, el sacrificio y la venganza son expresiones
de la justicia y el orden de cada cultura. Asi, “las decisiones de la autoridad judicial
siempre se afirman como la #ltima palabra de 1a venganza.”?®® El sacrificio y la venganza
que se expresan en forma de violencia pueden ser aplicadas por el Estado, una autoridad,
o toda la sociedad. Para “impedir los episodios imprevisibles — y frecuentes- de violencia
mimética, las culturas organizan momentos de violencia planificados, controlados, en

fechas fijas, ritualizados.”?%

1.1. El ritual: su estructura y funcion social

El ritual es la realidad que puede evocarse por sonidos, palabras, imagenes o
gestos y que, luego de la interpretacion (atribucion de significado), se transformara en un
discurso. Sin la interpretacién estos sonidos, gestos o palabras, es decir los signos y
simbolos, solamente integraran un registro que describe la realidad, pero no transmitirdn
un mensaje. Los simbolos y signos no son elementos vacios, arbitrarios o inmotivados.
Su significado podria variar de acuerdo a la intencion del hablante. La cruz andina, por
ejemplo, puede ser usada en la vestimenta como un elemento decorativo del tejido. La
persona que compra esa pieza es porque aprecia el color, la textura o la calidad artistica.
Pero ademads, la cruz andina, en rituales como los expuestos lineas atrés, expresa la

relacion de la tierra y la comunidad en funcion del tiempo de la tierra.?”

La relacion del ritual y el discurso no es tan didfana porque en la interpretacion
pueden influir varios factores como la continuidad del signo y el simbolo en el tiempo, el
uso del lenguaje, el desplazamiento de la palabra y su significado, etc. A esto ha

denominado Saussure, la mutabilidad de los simbolos y signos, que pueden plasmarse

268 René Girard, La violencia y lo sagrado, (Barcelona: editorial Anagrama,1995), 23.

269 René Girard, Los origenes de la cultura. Conversaciones con Pierpaolo Antonello y Joao Cezar
de Castro Rocha. (Madrid: Trotta, 20006), 67.

270 a cruz andina (chakana) representa los cuatro tiempos de la tierra asociados a los solsticios y
equinoccios. Los solsticios se producen en junio (tiempo de cosecha- tiempo de los hombres) y diciembre
(finaliza la siembra del maiz y se limpia la tierra- es un tiempo de crecimiento, de los nifios). La fiesta del
solsticio de junio es el Inti Raymi y la de diciembre es el Capac Raymi. Los equinoccios se producen en
marzo (tiempo del florecimiento del maiz- tiempo de los hombres jovenes), v en septiembre (inicio del
ciclo agricola, tiempo de preparacion del suelo para la siembra — tiempo de la tierra, de la mujer). En el
equinoccio de marzo se celebra el Pawcar Raymi 'y en el de septiembre la fiesta del Kuya Raymi. Luis
Enrique Cachiguango, “Yaku-mama: El bafio y las peleas rituales del Inti-Raymi en Cotama, Otavalo,
Ecuador”, 23-26.
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también en ciertas instituciones humanas como como la costumbre y la norma.?’! La
mutacion de los simbolos por medio de la costumbre y la norma tienen una influencia
directa en la construccion del ritual y su evolucion. Mientras la costumbre es desarrollada
en la sociedad, la norma positiva estatal, por el contrario, es impuesta. Es probable que la
costumbre refleje la realidad social y que la norma estatal esté distanciada de ella. Por
consecuencia, la costumbre tendrd una mayor aceptacion. La norma estatal y la costumbre
pueden tener al orden social como denominador comin y como parte de sus fines. A pesar
de este factor homogéneo, la norma estatal siempre serd un instrumento del ejercicio del
poder y es posible que ese poder tenga pretensiones de dominacién y no solo de orden.
Al modificar el signo, el simbolo y la forma de entender el mundo, la norma estatal podria
incluso causar una ruptura entre el individuo y su entorno. Un ejemplo de esto es la
disposicion emitida por instituciones del Estado ecuatoriano para las celebraciones del

Inti Raymi durante la pandemia de COVID 2019.

En junio de 2020, los lideres comunitarios de Imbabura, Cotopaxi, Tungurahua,
Canar y Azuay, debido a la cantidad de decesos y contagios en el pais, resolvieron
programar actividades culturales virtuales para celebrar el /nti Raymi. No se realizaria
bafios rituales y las comunidades tampoco podrian tomarse la plaza.?’? Sin embargo, el
compromiso de los lideres comunitarios no fue honrado, en varias parroquias rurales de
Otavalo y Cotacachi, por ejemplo, se realizd esta celebracion al interior de las
comunidades?’3. Esta situacion pudo ser vista como un hecho aislado, que no incidiria en
el incremento del niimero de contagios. En junio de 2021, el alcalde de Cotacachi,
manifestd que “las estadisticas del afio anterior han demostrado que el afio anterior de 47
casos después del Inti Raymi subi6 aproximadamente a 350 casos™?’*. Este dato sumado
a la decision de las comunidades indigenas de tomarse la plaza de Cotacachi, motivo al

COE Cantonal de Cotacachi a tomar las siguientes medidas para el Inti Raymi del 2021:

1. APLICACION DEL SEMAFORO ROJO LOS DIAS 24, 25, 29 Y 30 DE JUNIO
PARA EVITAR LAS AGLOMERACIONES POR LA CELEBRACION DEL HATUN

27! Ferdinand de Saussure, Curso de Lingiiistica General, trad. Amado Alonso, (Buenos Aires,
Editorial Losada, 1945), 96- 104.

272 Bl Comercio, “Bafios, ceremonias, musica y danza virtual por el Inti Raymi”, 18 de junio de
2020. https:/m9.cl/xv7r7.

273 El Comercio, “En tres parroquias de Otavalo, en Imbabura, salieron a bailar el Inti Raymi”, 26
de junio de 2020, https://n9.cl/uakyl.

274 Ecuador COE Cantonal de Cotacachi, Acta de Sesion Nro. 006-2021, 21 de junio de 2021,
https://n9.¢1/23076, Fuente consultada 30/07/2021, 10:00.
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PUNCHA E INTI RAYMI Y CUIDAR LA SALUD, LA SEGURIDAD Y LA VIDA
DE LOS COTACACHENOS. (mayusculas en original)

2. Restringir la movilidad en el horario de 14h00 A 05:00, ante la incivilizacién e
inobservancia de ciertos dirigentes sociales, a las disposiciones legales de las
autoridades nacionales, provinciales y locales.””

A partir de esa disposicion, el ritual y los simbolos que contiene esta fiesta podrian
tener una interpretacion distinta y posiblemente errada sobre las practicas del indigena
andino. Las disposiciones emitidas por el Gobierno Autéonomo Descentralizado de
Cotacachi posicionaron la nocion de personas civilizadas e incivilizadas, marcando asi
una polarizacion de los criterios que definen lo socialmente aceptable, mas alla de
cualquier manifestacion cultural. Esta interpretacion de los signos es, sin duda, un
ejercicio de poder. El concepto de cultura se ha enfrentado histéricamente a la imposicion
de categorias que lo definen como incivilizado, anormal, desagradable o ridiculo. La
atribucion de un calificativo o de significado al ritual puede convertirse en un ejercicio
arbitrario si no se cuenta con el conocimiento suficiente sobre su significado y la
capacidad de interpretar la realidad sin ubicarse en una posiciéon de dominacion. Si bien
las distintas manifestaciones culturales han sido reconocidas incluso normativamente,
siguen siendo objeto de constante interpretacion, que no se limita a su explicacion, sino
que implica incluso su restriccién y en algunos casos, su criminalizacion. Este ejemplo
constituye una muestra de como el signo, el simbolo y el discurso son objetos a los que
se les puede atribuir multiples interpretaciones. Su significado simbolico es amplio y
susceptible de apropiacion por el discurso politico, las disposiciones normativas e incluso

la opinién publica.

El ritual no solo puede transformarse en discurso, puede ademas incidir en la
estructura del mismo. Al respecto, Foucault menciona que “la produccion del discurso
estd a la vez controlada, seleccionada y redistribuida por un cierto numero de
procedimientos que tienen por funcion conjurar los poderes y peligros, dominar el
acontecimiento aleatorio y esquivar su pesada y temible materialidad.”?’® El discurso
guarda ciertos limites que en muchos casos no pueden ser justificados por la razéon como:

el tabu, el ritual y el privilegio del sujeto hablante.?”” El tab es una restriccion al objeto

275 Ecuador COE Cantonal de Cotacachi, Ibid., 7.

276 Michel Foucault, El orden del discurso, Traduccion de Alberto Gonzalez Troyano, (Buenos
Aires, Tusquets editores, 1992), 5.

277 Michel Foucault, El orden del discurso, 5- 9.
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del discurso, es esa prohibicion carente de justificacion racional que evita que el individuo
tenga contacto con aquello que es impuro. El discurso no puede expresar todo, hay varias
cosas sobre las cuales no es posible hablar porque estan prohibidas por ser impuras. El
uso de “malas palabras” o términos sexualizados, por ejemplo, son un tabu en el discurso
oficial, asi como el placer y la disfuncion sexual en el discurso popular. A fin de superar
el tabu y construir el discurso, en muchos casos, se usa eufemismos para ocultarlo. El
ritual es también una restriccion, pero no al objeto del discurso sino a la circunstancia en
las que se desarrolla. Es necesario que se produzcan ciertos sucesos para poder pronunciar
el discurso y que este tenga eficacia. Esto hace referencia a la oportunidad del discurso.
Muchos eventos no tenian ningln significado sin la formalidad que ofrece el ritual. El
enunciado “los declaro marido y mujer”, por ejemplo, no tendria ninguna implicacion si
no es pronunciada dentro del ritual del matrimonio y por la autoridad competente segiin
cada cultura. Finalmente, respecto al privilegio del sujeto hablante, es necesario precisar
que, para que el discurso sea eficaz y pueda persuadir al oyente, es necesario que el
hablante esté investido de cierta autoridad, lo cual otorga valor a su palabra. El hablante
es aquel que pronuncia un discurso que produce determinados efectos en el oyente. En
muchas culturas el discurso de un nifio o un demente (como lo expresa incluso el Cédigo
Civil) no tiene valor. El demente, por si mismo, no puede celebrar contratos, no puede
obligarse y su testimonio no es relevante porque existen serias dudas de la veracidad de

su discurso. Esto es posible debido a que su discurso no circula como el de los demas.

El ritual, entonces, es creador de un sentido que es reafirmado periddicamente.
Define la condicidon ser humano en su entorno y “da a los actores sociales medios para

dominar el mal, el tiempo, las relaciones sociales™?’8

y muchas veces las disposiciones
normativas. Para reforzar la convivencia colectiva, en ocasiones, con un caracter desviado
y de gran intensidad, los rituales transgreden las reglas como un intento del ser humano
de liberarse de todo aquello que le condiciona. El ritual cumple la funcion de legitimar la

transgresion de las limitaciones que se la ha impuesto.

El ritual permite dominar la realidad y las relaciones sociales porque los
participantes pueden renunciar a su condicion definida y permanecer inaprehensibles para
si mismos. Esto sucede debido a que se subvierte las jerarquias y la condicion humana

alcanza un fundamento sagrado y espiritual, que refuerza las relaciones sociales y

278 Martine Segalen, Ritos y rituales contemporaneos, (Madrid: Alianza editorial, 2005), 31.
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politicas principales. Al mismo tiempo, resuelve las perturbaciones en la estructura social
derivadas del cambio de sfatus de un sujeto y reafirma los lazos de proximidad en la
comunidad. Asi, “...todo lo que amenazaba al orden — por ejemplo, lo insoélito, el devenir,
lo anormal- se convertia en un simbolo... Era natural entonces que el primitivo tratase de
reaccionar, rechazando esos mismos simbolos por medio de un acto simbdlico.”?”® Al ser
un objeto impuesto a la sociedad, en muchos casos, las disposiciones normativas se
presentan como un producto contrario a la voluntad de las personas y a la costumbre. De
esta forma, se genera la necesidad de crear mecanismos efectivos que limiten una
disposicion normativa considerada como contraria a los intereses de quien esta obligado
a cumplirla. La famosa frase hecha la ley hecha la trampa, muestra un sentido de
resistencia a aquellas disposiciones normativas que pueden ser validas, pero no cuentan

con una legitimidad o motivacidon que induzca a su cumplimiento.

El orden social no puede ser entendido solo como el orden impulsado desde el
Estado. Existen muchas formas de orden social que son propias del pluralismo juridico y
muestran las distintas realidades de sociedades diversas como las de la region andina. Las
normas estatales podrian, eventualmente, ser contrarias al orden social comunitario de los
pueblos y nacionalidades indigenas, como sucede en el caso analizado. Frente a este
escenario, se desarrollan multiples formas de resistencia que conducen al incumplimiento
de disposiciones estatales que se entienden contrarias a los derechos de las personas o la
autonomia de ciertos grupos. Estos elementos son percibidos como objetos externos que
provocan una anormalidad el orden social. El ritual tiene el potencial de legitimar el
incumplimiento de disposiciones normativas y esa es otra de las funciones que se le puede

atribuir.

1.2. Lo profano y lo sagrado del ritual

El ritual es una conducta constante y formal investida de significado, que
proporciona al ser humano una condicion estable, un orden natural que conjuga lo sagrado

y profano. Patricio Guerrero sostiene que devolver equilibrio al cosmos, al mundo y la

27 Jean Cazeneuve, Sociologia del Rito, (Buenos Aires: Amorrortu editores, 1971), 33. El término
primitivo es introducido por el autor en su obra. En esta investigacion se hara referencia a lo “primitivo”
desde una postura critica ya que el uso de esa palabra refuerza la errada asociacion de la cultura a la
civilizacion.
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naturaleza “solo es posible cuando se busca, mediante la accidn ritual, la fiesta y la
interaccion simbdlica, dan sentido hierofanico al tiempo y al espacio profanos para poder
acercarse a la sacralidad”?®. El ritual parte de una moral colectiva que califica el bien y
el mal de acuerdo a los estandares del grupo. Asi, “...el hombre, angustiado por vivirse
como un misterio para si mismo, se divide entre el deseo de fijar mediante reglas una
condicién humana inmutable y la tentacidon opuesta de permanecer mas potente que las

reglas, de traspasar todos los limites.”?8!

La esencia de lo sagrado descansa en la sociedad, en su deber ser, en aquello que
se intenta proteger por medio de las prohibiciones que contienen normas. Lo sagrado es
lo establecido por la autoridad para la correcta convivencia de las personas, para
alcanzarla se reduce la libertad individual y colectiva y se establece una sociedad
piramidal y segmentaria que impone y castiga. Frente a esta realidad, lo profano se
presenta como lo impuro, arbitrario, lo potencialmente anormal e insélito pues puede
conspirar contra las reglas, contra el orden establecido por la autoridad y, por tanto, contra
la estructura social. La forma de proteccion ante lo profano es el rechazo pues, incluso
desde una vision religiosa, genera desorden, sufrimiento y maldicion. No obstante, lo
profano no puede existir sin lo sagrado ya que la oposicion de estas categorias es necesaria
para la estructuraciéon de la sociedad, sin infraccién no existe la regla y tampoco la
sancion. Asi, por ejemplo, “las reglas contienen en si mismas una impureza, que reside
en el hecho de ser transitoria” y muchos rituales surgen como una reaccion a esa regla por

ser profana.

En consecuencia, el ritual se concibe como un tiempo de purificacion y por tanto
marca rupturas, discontinuidades y momentos criticos en el mundo sagrado, pero también
en el profano, pasando de lo profano a lo sagrado y luego nuevamente a lo profano. Esto
es posible porque el ritual “domina el tiempo, o trata de dominarlo con el retorno ciclico
de los mismos momentos.”?%? De esta forma, se satisface las condiciones de sacralidad al
reconectar al ser humano con su espiritu y el entorno preservandolo de la impureza. Se
consiente la dimension profana al reconocer la imposibilidad del hombre para encerrarse

en una condicion humana perfectamente determinada por normas impuestas por la

280 patricio Guerrero Arias, Usurpacion simbélica, identidad y poder, (Quito: Universidad Andina
Simon Bolivar, 2004), 19, 20.

281 Jean Cazeneuve, Sociologia del Rito, (Buenos Aires: Amorrortu editores, 1971), 36.

282 Martine Segalen, Ritos y rituales contemporaneos, (Madrid: Alianza editorial, 2005), 48.
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autoridad. Se ve manifiesta, entonces, la necesidad del “tiempo profano..., pues solo asi
la cotidianidad humana encontrara su sentido para ser vivida.”?** Asi, las dos fuerzas
arrancan al hombre de la simple circunstancia humana originaria. Al respecto Cazenueve

indica que:

todo cambio coloca al hombre en una situacion numinosa. En vano se encierra en un
sistema de reglas que representa para su grupo la condiciéon humana y en cuyo interior se
siente sostenido, determinado; en vano porque luego sale de él, aunque solo fuese un
instante, para entrar en otro sistema o en otra variante del mismo sistema. Se encuentra
entonces enfrentado con el mundo de las potencias que evaden la regla; se siente inquieto,
angustiado, porque queda cara a cara con su propio misterio, con todo lo que hay de
indefendible en lo intimo de su ser... recurre entonces a los ritos que restablezcan el
equilibrio destruido, que lo preserven o lo liberen de la impureza, exactamente igual que
cuando lo insolito se le hace presente.®*

1.3. El simbolo y los rituales andinos

El ritual se encuentra estructurado por el simbolo, que constituye “la mas pequena
unidad del ritual... tipifica naturalmente, o representa, o recuerda algo, ya sea por la
posesion de cualidades analogas, ya por asociacion de hecho o pensamiento™?%. El
simbolo es la expresion de ideas o emociones que con dificultad pueden percibirse en la
realidad. El simbolo se manifiesta en colores, elementos de la naturaleza, imagenes,
figuras o cualquier objeto que permita la asociacion de este y un concepto. Le permite al
ser humano comprender el mundo y comunicarse con su entorno, es decir, dar sentido a

su existencia presente y pasada.

Turner explica que “el simbolo ritual se convierte en un factor de la actuacion
social, una fuerza positiva en un campo de actividad. El simbolo viene a asociarse a los
humanos intereses, propdsitos, fines, remedios, tanto si estos estdn explicitamente
formulados como si han de inferirse a partir de la conducta observada.”?%¢ El simbolo
ritual revitaliza el pasado, pero al mismo tiempo concede un sentido actual a la existencia

individual y colectiva. De esta forma, el ser humano puede alejarse de su posicion

283 Patricio Guerrero Arias, Usurpacion simbélica, identidad y poder, (Quito: Universidad Andina
Simén Bolivar, 2004), 20.

284 Jean Cazeneuve, Sociologia del Rito, (Buenos Aires: Amorrortu editores, 1971), 123- 124.

285 Victor Turner, La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu, Fuente consultada en
https://vertov14.files.wordpress.com/2011/01/la-selva-de-los-simbolos-turner-v.pdf, 25/08/2021, 17:00,
21.

286 Victor, Turner, La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu, 22.
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definida y transitar en el tiempo (profano y sagrado). En las culturas que realizan rituales
de canibalismo, por ejemplo, el ritual de la muerte aleja al individuo del orden estricto
que impone la norma, trasladandose a un tiempo sagrado. Ya que la sangre es un tabu,

podria nuevamente regresar al sujeto al tiempo profano, por ser un acto numinoso.

El simbolo esta asociado a los intereses humanos, por eso es posible que ciertos
simbolos (dominantes), incluso, puedan considerarse como valores axiomaticos que

reconducen las relaciones sociales?®’

y la conciencia politica al campo espiritual. Asi, si
el ser humano perturba el orden social y no se somete a sus condiciones, se fractura la
conciencia politica y social. Esto es posible porque la dimension espiritual, que procura
la preservacion del orden natural, le permite recuperar la pureza. El individuo reconectado
con su espiritu tiene la capacidad de discernir entre el orden natural y lo socialmente

impuesto. Se aparta de la imposicion y actiia segun la naturaleza de las cosas.

De este modo, el simbolo, entendido como la fraccion del ritual, otorga sentido a
las practicas y relaciones sociales. El simbolo es el significante que evita la arbitrariedad
en el uso del lenguaje, ya que permite establecer una conexion con el significado de las
cosas.?® Del mismo modo, otorga el sentido de lo social y juridico, pues proporciona
coherencia a la existencia del procedimiento y la resolucion del conflicto. “Siendo los
simbolos un producto de la accion social, reflejan también las contradicciones existentes

al interior de una determinada sociedad...”?%°

Patricio Guerrero se refiere, principalmente, a las “contradicciones de clase,
contradicciones étnicas, identitarias, culturales, regionales, generacionales, asi como de
modos de pensar y hacer la sociedad en confrontacion.”?*° Estas son mas perceptibles en
los rituales festivos, aquellos que tienen una esencia mas fuerte e intensa y presentan una
participacion masiva de la sociedad. Un simbolo puede ser comprendido y practicado de
forma distinta en el mismo ritual si la dimension politica y espiritual del mismo no es

compartida, generando una percepcion errada que va desde la trivializacion hasta la

287 Victor Turner, La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu, 1bid, 22

288 Ferdinand de Saussure, Curso de Lingiiistica General, trad. Amado Alonso, (Buenos Aires,
Editorial Losada, 1945), 93- 94.

289 Patricio Guerrero Arias, Usurpacion simbdlica, identidad y poder, (Quito: ediciones Abya
Yala, 2004), 43.

290 Patricio Guerrero, “La insurgencia de los simbolos en la insurreccion de las diversidades”, en
Napoleén Saltos Galarza. La rebelion del arcoiris: testimonios y andlisis. (Quito: Fundacion José Peralta,
2000), 252.
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calificacion de salvajismo o barbarie. Entonces, el ritual es una forma de comunicacion
del ser humano y su mundo espiritual por medio de simbolos que se desarrollan en un
momento sagrado-profano. Esto sucede en los dias de fiesta, cuando la ciudad se
encuentra mas vulnerable y “estallan los dicterios, las injurias provocadoras, escogidas a
proposito, los desafios: en seguida corre la sangre. De una forma mas general y mas
perniciosa para un cierto estadio de la sociedad, para un equilibrio de paz a menudo muy

precario... Hay mas permisividad, benevolencia o licencia.”?!

La fiesta ritual, “reflejo de una civilizacion, simbolo y vehiculo de mitos y de

292 no es un simple espectaculo, por el contrario, su objetivo es exaltar los

leyendas...
poderes, el poder espiritual y social pero también el de la autoridad, transformando
determinados equilibrios y jerarquias. “Naturalmente, para la paz y el buen orden esas
diversiones populares... provocan situaciones ambiguas o peligrosas: Estan desde luego,
los consabidos riesgos de los juegos de guerra, pero también los que nacen en la simple
presencia de extranjeros... Sin hablar, claro estd, de la excitacion del momento y las
borracheras™??. Durante la celebracion ritual, al ser humano, cualquier cosa le esta

permitida. Todo esto es parte de la resonancia de cada simbolo y la pretension de

correccion que tiene el ritual sobre el orden social y natural.

Por otro lado, el ritual méas que una manifestacion del lenguaje expresa normas de
comportamiento de ser humano frente al mundo espiritual y frente a su entorno,
convirtiendo periddicamente en deseable aquello que empieza como una imposicion
moral. En palabras de Emile Durkheim citado por Segalen, “los ritos mas barbaros o
extrafios y los mitos mas raros traducen alguna necesidad humana, algiin aspecto de la
vida, sea individual o social”®®*. Es decir, aquello que se presenta como mitico e
irracional, es, efectivamente, parte de procesos e instituciones que da cuenta del

comportamiento social y sus formas de regulacion.

21 Jacques Heers, Carnavales y fiestas de locos, traduccion de Xavier Riu, (Barcelona: ediciones
peninsula, 1988), 20.

292 Jacques Heers, Carnavales y fiestas de locos, traduccion de Xavier Riu, 7.

293 Jacques Heers, Carnavales y fiestas de locos, traduccion de Xavier Riu, 7.

294 Martine Segalen, Ritos y rituales contemporaneos, (Madrid: Alianza editorial, 2005), 16.
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1.4. Ritual, sacrificio y violencia

Existe una relacion sistematica de causalidad entre estos términos. El ritual puede
legitimar la violencia con la que se ejecuta un sacrificio, ademds de asignarle un
significado y una funcidn. Si se observa a la violencia de forma aislada, pareceria dificil
encontrar razones que la justifiquen, con la excepcion de aquellos casos en que no existe
otra forma posible y eficaz para actuar frente a un riesgo. A pesar de su aparente
excepcionalidad, la violencia desempefla un rol importante en la sociedad como
mecanismo que aborda conflictos, tanto a nivel individual como colectivo. Existe una
delgada linea que divide un comportamiento violento reprochable de un comportamiento
legitimo y, en algunos casos, digno de reconocimiento. El Estado posee el monopolio
sobre el ejercicio de la violencia. Los civiles, en principio, estan impedidos de ejecutar
actos violentos. Las normas penales asignan una pena para quien ejerce violencia sobre
otra persona o sobre un animal, pero también autorizan comportamientos violentos de
forma excepcional, cuando se ejecuta dentro de un contexto especifico, como el estado

de necesidad, la legitima defensa o el cumplimiento de deber.

El punto central de este debate estd en determinar en qué casos la violencia es
legitima y cudndo es reprochable. Si bien esto puede ser analizado desde multiples
perspectivas, el sacrificio y el ritual son dos conceptos que se vinculan de forma directa
como elementos legitimadores de la violencia. Lo primero que se debe tener en cuenta es
que el sacrificio persigue siempre un objetivo identificable y se ejecuta por medio de un
ritual. Si un sacrificio no tiene un objetivo ni un proceso ritual de aplicacion, se trataria

de un simple hecho violento ilegitimo y, en muchos casos, punible.

Mauss y Hubert establecen un esquema para el sacrificio a partir de la
identificacion de tres elementos: el sacrificante, el sacrificador y la victima del sacrificio.
El sacrificante es el sujeto que ofrece el sacrificio con el objetivo de purificarse. “El que
recoge de este modo los beneficios del sacrificio o quien sufre sus efectos. Este sujeto es
tanto un individuo como una colectividad”*®>. El sacrificador es un intermediario
necesario ya que en muchas culturas no es posible que la victima y el sacrificante tengan
una relacion tan proxima. Por tanto, “se necesita un intermediario o, al menos un guia: es

el sacerdote. Esta mas familiarizado con el mundo de los dioses [...] el sacerdote también

295 Marcel Mauss, Henri Hubert, £/ sacrificio. Magia, mito y razén, (Buenos Aires: Las Cuarenta,
2010), 79
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evita que el sacrificante haga errores funestos.”?*® El sacrificador es el sujeto que se
encuentra consagrado y comprometido con las deidades. Y la victima del sacrificio que

puede ser objetos inertes o seres Vivos.

Es preciso tener presente que “se debe llamar sacrificio a toda oblacidn, incluso a

297 Esta definicion

las vegetales, siempre y cuando la ofrenda o parte de ella sea destruida
realizada por Hubert y Mauss contiene dos elementos esenciales. Por una parte, el objeto
sobre el cual recae el sacrificio son plantas, animales e incluso seres humanos. Por otra,
aquel objeto sacrificial, conocido también como ofrenda o victima, debe ser destruido
total o parcialmente. Respecto al primer punto, los criterios de seleccion de las ofrendas
se han modificado de acuerdo al contexto social de diversos momentos historicos. La
ofrenda de plantas y vegetales tenia como objeto entregar a los dioses lo mejor que
produzca la tierra. Respecto a los animales, se consideraba que algunos tenian
caracteristicas sagradas y ese era el parametro que los convertia en aptos para el sacrificio.
En otros casos, era necesario aplicar un ritual previo que dote de divinidad a un animal
para que sea ofrendado. En ciertos casos, los animales eran seleccionados por sus
semejanzas con el ser humano. Este fue el vinculo entre el sacrificio de animales y el de

seres humanos, pues se consideraba que mientras mas caracteristicas humanas tenga la

victima mejor serd el sacrificio y cumplird de mejor forma sus objetivos.

El segundo elemento integrante de la definicion de sacrificio es la destruccion de
la ofrenda. La accion de sacrificar, segin la RAE significa “ofrecer a una divinidad algo

o alguien en su honor, generalmente destruyéndolos o matandolos™?*8

. Esto se logra con
la ejecucion de un proceso violento que da como resultado la destruccion o muerte de la
ofrenda. Por lo tanto, la violencia es un elemento indispensable del sacrificio, pues de
otro modo no seria posible que cumpla sus fines. Las formas de violencia que se utiliza
en un sacrificio dependen, en gran medida, de la ofrenda. De acuerdo a la naturaleza de

la ofrenda serd posible identificar las formas de violencia mas apropiadas para cada caso.

La violencia puede ser vista como un acto salvaje y carente de razones. La muerte

de una persona puede ser observada como un hecho repudiable. Sin embargo, el sacrificio,

296 Marcel Mauss, Henri Hubert, El sacrificio. Magia, mito y razén, 95

297 Henri Hubert y Marcel Mauss, “Ensayo sobre la naturaleza y funcion del sacrificio”, en El
Sacrificio: magia, mito y razon, (Buenos Aires: Las cuarenta, 2010), 81.

298 Real Academia Espafiola: Diccionario de la lengua espaiiola, 23 .* ed., (version 23.5 en linea).
https://dle.rac.es/sacrificar, Fuente consultada el 3/12/2021, 16:00
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que da como resultado la muerte de una persona, podria ser visto como un acto legitimo
y, en algunos casos, necesario. Esto depende de los resultados que produzca el sacrificio,
tanto a nivel individual como colectivo. El sacrificio tiene el potencial de generar efectos
para una colectividad en su conjunto, modifica las relaciones sociales, culturales y
espirituales de los seres humanos. De este modo, uno de las principales consecuencias
que produce el sacrificio es la generacion de equilibrio social. Si se observa esto a fondo,
la administracion de justicia penal ordinaria también utiliza la violencia de la pena para
generar multiples efectos a nivel colectivo. Uno de los principales es la consecucion de

un equilibrio social que evite una escalada de la violencia.

Los delitos violentos pueden producir efectos que van mas alld de la victima. La
conmocion social que producen tiene distintos niveles, que dependen de su exposicion
mediatica, del nivel de violencia con el que se ejecutd, del momento en que se produjo o
de quién es la victima. Ademas, puede generar un efecto colectivo cuando se incrementa
la percepcion de inseguridad o cuando crea en las personas la sensacion de ser victimas
potenciales. Frente a este escenario, las personas exigen justicia al Estado. Esto significa
la aplicacion de la maxima pena posible a quien cometi6 el delito. Esta peticion de justicia
no es otra cosa que la exigencia de castigo, que esconde detras de si a la venganza como
fundamento de la pena. Quienes exigen esto no estdn pensando, seguramente, en
garantizar la rehabilitacion de quien cumple la pena, sino en producirle dolor. La
declaratoria de culpabilidad y la aplicacion de la pena generan la satisfaccion del deseo
de venganza y, por consecuencia, se construye una especie de equilibrio social. Este es
uno de los principales fundamentos de la penalidad y el ritual de la administracion de

justicia.

El elemento que transforma a la violencia en un acto sagrado, divino o legitimo es
el ritual. Puede ser utilizado para dotar de caracteristicas divinas a la victima y que no se
trate de una muerte mas, sino de una muerte legitima que produce efectos importantes
para el grupo social dentro del cual se desarrolla. Para esto, la victima del sacrificio debe
atravesar un proceso de purificacion para que tenga acceso al mundo sagrado y pueda
modificar el estado de culpabilidad de quien consuma el sacrificio y de toda la comunidad.

Existen “en la victima un espiritu, justamente el sacrificio tiene por objeto liberarlo. Hay
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que ganar la buena voluntad de este espiritu, porque sino, una vez libre, podria volverse

peligroso; por eso las adulaciones y las excusas previas™?*°,

En el momento en el que se consuma la muerte el espiritu de la victima se consagra
dejando atrés su esencia profana y la de su sacrificador. La violencia del sacrificador y
del sacrificante es desviada hacia la victima del sacrificio para protegerlos de su propia
violencia, de la rivalidad y los celos. Asi, el sacrificio arrebata del ser humano su estado
profano, le permite expiar su existencia y elevarse por encima de su condicion natural de
impureza. La victima, por su parte, “va a pasar al sacrificante las nuevas cualidades que
adquirio por la sacrificacion™%. Lo inviste de una fuerza sacra, pura, guardiana del orden
natural y moral, preservandolo de la impureza. Le permite al ser humano, ademas, la
identificacion con su entorno pues convoca a la unidad de la comunidad, refuerza las
relaciones sociales y politicas de sus miembros y resuelve las alteraciones a la estructura

de la sociedad.

Los efectos catarticos del sacrificio no son permanentes. Estos efectos a la larga
se esfuman y el estado profano regresa al ser humano debido a que, durante el ritual, la
victima del sacrificio sostiene la trascendencia de lo sagrado apartdndose de lo profano.
Si en el ritual se omite o si este no se ejecuta de acuerdo a lo dispuesto, el momento
sagrado, posteriormente, serd contaminado ya que no se puede negar la participacion
profana y sagrada del sacrificador. Es sagrada porque este acto, garante de la condicion
humana, tiene la intencién de agradar a los dioses, pero, al mismo tiempo profana porque
la muerte es un acto numinoso (impuro). En el Levitico, por ejemplo, respecto a los
sacrificios se indica que “Y cuando ofrecieres sacrificio de accion de gracias a Jehova, lo
sacrificaréis de manera que sea aceptable. En el mismo dia se comera; no dejaréis de ¢l
para otro dia™°!. El sacrificio debe realizarse a partir de un ritual y en cumplimiento de
reglas determinadas, de lo contrario los efectos del sacrificio desaparecen y regresa el
estado profano. Entonces, el ritual, que se presenta como un momento espiritual, puro y
sagrado, si no es observado en su totalidad, se transformard en una conducta criminal.
Esto es posible porque la pureza y la impureza se encuentran relacionadas en la muerte.

Esta accion criminal puede verificarse también, en otros escenarios: por ejemplo, un

299 Marcel Mauss, Henri Hubert, £ sacrificio. Magia, mito y razén, traduccion, prologo y edicion
por Ricardo Abduca, (Buenos Aires: Las cuarenta, 2010), 107.

300 Marcel Mauss, Henri Hubert, £l sacrificio. Magia, mito y razén, traduccion, prologo y edicion
por Ricardo Abduca, Ibid., 119.

301 1 a Santa Biblia, Lv. 22:29-30, (Reina Valera, 1960).
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juicio penal que no observa el debido proceso, o la sanciéon con agua fria y ortiga fuera

del ritual de que se realiza al administrar justicia indigena.
Mauss y Hubert, al respecto, comentan que:

lo que comienza ahora es un crimen, una especie de sacrilegio. Por eso mientras se llevaba
a la victima al lugar de ejecucion, ciertos ritos prescribian libaciones y expiaciones. Antes
de golpearlo le pedian perdon. También se dirigian a la especie a la que pertenecia el
animal, como un vasto clan familiar, rogandole que no busque venganza por el dafio que
estaba por causarle en la persona de uno de sus miembros. Bajo influencia de las mismas
ideas, podia ocurrir que el autor de la muerte de la victima era castigado: podia recibir
golpes o ser desterrado.***

El hombre que, para realizar el ritual, transgredi6 la regla, se convierte en un
simbolo de imperfeccion y marca la imposibilidad de vivir junto a la comunidad en ese
mundo absolutamente regulado. Por tanto, una vez que el ritual culmina, debe recibir la
sancion correspondiente, transformandose, el sacrificador, en una victima mas del
sacrificio. Asi, tanto el transgresor de la regla como el infractor comun son tratados del
mismo modo, como criminales. Los dos manifiestan violencia en sus actos, aunque el
objeto de sacrificio ritual haya sido la sustitucion de la misma.3%* Si bien esta explicacion
refiere al ejemplo de Mauss y Hubert sobre las libaciones llamadas apavyani del sacrificio

animal hindu, es posible verificar el simbolo de imperfeccion en algunas comunidades

andinas, aunque, con menor intensidad.
El uso de armas en el Inti Raymi, por ejemplo, es fuera de las reglas.

La comunidad debe tener sus sanciones, porque cada comunidad tenemos nuestras propias
reglas y si alguien usa armas le sancionamos, pero no es en la carcel porque que tiene que
ver el sistema carcelario con nuestra fiesta, debe realizar trabajo comunitario. Y cuando
hay excesos también el Consejo nos pide que pongamos orden en las familias. No se trata
de pelear para matar. Si peleamos es para medir la fuerza de las vertientes, pero no para
matar. Si eso sucede entonces se debe castigar.**

Finalmente, en los casos de victimas humanas, la violencia corre el riesgo de ser
vengada pues despierta en los familiares de la victima un deseo mayor de violencia que

dificilmente podréd satisfacerse, pudiendo incluso comprometer la existencia de la

302 Marcel Mauss, Henri Hubert, £ sacrificio. Magia, mito y razén, traduccion, prologo y edicion
por Ricardo Abduca, Ibid, 110- 111.

303 Jean Cazeneuve, Sociologia del Rito, (Buenos Aires: Amorrortu editores, 1971), 69- 73.

304 Miguel Calapi, presidente de la comision de Cultura de la comunidad La Calera ubicada en la
Parroquia San Francisco, Cotacachi- Imbabura, entrevista realizada por la autora el 21 de mayo de 2018
Imantag es una de las parroquias rurales de Cotacachi.
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sociedad. A partir de este momento, la violencia rechazada por el sacrificio revela su
naturaleza y se genera la venganza de sangre. Esta es una amenaza insoportable debido a
que la tnica forma de satisfacerla es con el derramamiento de sangre del criminal. Segin
Girard, “el crimen que la venganza castiga, casi nunca se concibe a si mismo como inicial;

se presenta ya como venganza de un crimen mas original.”3%

Las celebraciones rituales son expresiones sociales que trasladan al individuo de
un momento sagrado a uno profano con el unico objetivo de propiciar un equilibrio entre
el orden social y el orden natural. Este transito, eventualmente, puede resultar en
conductas imperfectas muy graves pues la transgresion de la regla ademas de alterar el
orden social podria afectar la integridad de los miembros de una comunidad o de sujetos
ajenos a ella. Asi, por ejemplo, René Girard explica el ritual de canibalismo practicado

por los tupinamba- Brasil:

El canibalismo propiamente ritual se refiere Unicamente a los enemigos capturados
vivos... estos prisioneros pasaran largos meses, a veces afios, en la intimidad de quienes
acabardn por devorarlos... el prisionero es objeto de un tratamiento doble y
contradictorio; a veces es un objeto respetable, y hasta venerable... en otros momentos
se le insulta, se le cubre de desprecio, sufre violencia... Un poco antes de la fecha fijada
para su muerte... se estimulan, en suma, las acciones ilegales de la futura victima, se le
aboca a la transgresion... El prisionero debe atraer hacia su persona todas las tensiones
internas, todos los odios y rencores acumulados. Se le pide que transforme mediante su
muerte toda esta violencia maléfica en un sagrado benéfico, que devuelva su vigor a un
orden cultural deprimido y fatigado.*

Es claro que no todos los rituales requieren un sacrificio ya que es posible ofrecer
plegarias y oblaciones. Para alcanzar una condicion totalmente sagrada se requiere estar
en comunicacion, ser reconocido y aceptado por el mundo sagrado y la muerte facilita el
paso de lo profano a lo sagrado. El sacrificio se sustenta en la idea de un juicio de valor:
“el poder magico nace de la sangre y se obtiene por la violacion del tabu de la sangre, es
decir, por delitos rituales™’. Por lo tanto, el derramamiento de sangre tiene un poder
simbolico muy fuerte en los rituales. Por esta razon, ademas de las plegarias, en el ritual

se presentan ofrendas que, al ser destruidas, garanticen el estado de pureza pretendido por

305 René Girard, La violencia y lo sagrado, (Barcelona: editorial Anagrama,1995), 22.

306 René Girard, La violencia y lo sagrado, (Barcelona: editorial Anagrama,1995), 286-287.

307 Segundo Moreno Yénez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, (Quito,
Corporacion Editora Nacional, UASB, 2017), 19.
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el ritual. Como lo dice Mauss y Hubert: “la “alianza por la sangre” y la “comida en

comun” son los medios mas simples de alcanzar el resultado.”3%8

La purificacion se logra por medio de una victima animal, preferentemente aquella
que tenga mayor cercania a los rasgos humanos, que represente a una criatura inocente y
que asuma la culpa de toda la sociedad. La sustitucion de la victima humana por la victima
animal se ha dado principalmente por el rechazo de los dioses. Esto sucedio desde el
antiguo testamento, cuando Dios rechaza la muerte de Abel al ser ofrecido como victima
por Cain. Esta sustitucion, ademas, se realiza por el parecido de los dioses al animal, como
en el caso de la victima totémica en los sacrificios agrarios.’® Sin embargo, algunas
culturas prefieren atiin a los seres humanos como victimas del sacrificio, pues consideran

que la victima humana permite la fusion de la sangre humana y la divina.

La relacion que existe entre el ritual, la violencia y el sacrificio son innegables. Se
trata de elementos que le dan sentido a esta practica y, en principio, legitiman la violencia
con la que se ejecuta, considerando los efectos que produce a nivel individual y colectivo.
El ritual sirve para seleccionar a las victimas, para ejecutar el proceso y también para
investir de poder a quien va a ejecutar el sacrificio. Si bien cada acto sacrificial debe ser
entendido dentro del contexto en el que se produce, no se trata de una préctica que siempre
sea legitima y necesaria. Foucault hace referencia a los casos en lo que se puede
configurar un “exceso ritual del poder’!°. Esto significa que, a pesar de que el sacrificio
se ejecute con una violencia ritualizada, puede exceder los limites propios de esta practica.
Como se analizara a continuacion, es imprescindible establecer ciertos criterios para cada

caso concreto que den cuenta de la legitimidad de la violencia del sacrificio.

2. Entre el tinku, la venganza y la administracion de justicia

308 Marcel Mauss, Henri Hubert, £ sacrificio. Magia, mito y razén, traduccion, prologo y edicion
por Ricardo Abduca, (Buenos Aires: Las cuarenta, 2010), 72

309 René Girard, La violencia y lo sagrado, Ibid, 14- 20. Marcel, Mauss, Henri Hubert, El sacrificio.
Magia, mito y razon, traduccion, prologo y edicion por Ricardo Abduca, (Buenos Aires: Las cuarenta,
2010), 72- 86.

319 Michel Foucault, Los anormales, (México: Fondo de Cultura Econémica, 2001), 86.
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2.1.El tinku y la venganza privada.

El ritual en las comunidades indigenas expresa la relacion que estas mantienen
con cada elemento del cosmos. Es una representacion del orden del mundo y la
reproduccion de la vida que se desarrolla durante las fiestas, activandose dispositivos
simbolicos que se manifiestan en el ritual y los sacrificios ofrecidos en ellas. Es un
momento festivo donde la musica y el baile tienen un papel preponderante. Por intermedio
de ellos, se celebra la vida, se resuelve conflictos y se devuelve a la sociedad la paz social.
“Es a través de la fiesta, del ritual, como dispositivos simbolicos de la cultura, como los
seres humanos y las sociedades transforman los 6érdenes temporales y espaciales; todo el
proceso de la vida, desde el nacimiento hasta la muerte ha estado acompafniado de la

fiesta™3 11,

Estos bailes rituales ofrecen una buena ocasion para la provocacion, para abrir la
brecha en las estructuras sociales. Se generan encuentros confrontativos que sean capaces
de satisfacer el gusto por la rivalidad, que busquen “soluciones politicas..., en una loégica
y deseo impostergable de reconciliacion después de la confrontacion.”!? El ritual y el
conflicto son actos simultaneos que ocurren en las celebraciones y son considerados como
actos sagrados. Aunque se presentan como actos inofensivos, en un primer momento,
traducen los deseos de emulacion en una agresion tan profunda entre grupos sociales que

rapidamente degenera a conflictos violentos.

“El tinku es el encuentro de dos cosas, generalmente contrarias, para pelear o

313 Es el nombre quichua de las peleas rituales en las que se

confrontar o competir
encuentran dos individuos o grupos opuestos. Aunque aparenta ser un combate guerrero,
en realidad, se trata de un ritual cargado de violencia dirigido a negar el derecho impuesto.

Rechaza, también, el derecho ineficaz y soluciona los conflictos dentro del conflicto

311 Patricio Guerrero Arias, Usurpacion simbdlica, identidad y poder, (Quito: Universidad Andina
Simén Bolivar, 2004), 20.

312 José Inuca Lechodn, Yachay tinkuy o encuentro y confrontacion de saberes: Genealogia de la
interculturalidad y del buen vivir en la educacion de los pueblos kichwas del Ecuador desde mediados del
siglo XX, Tesis para la obtencion del titulo de doctorado Historia de los Andes, FLACSO, Fuente consultada
en 24/06/2018, 10:00 en http://repositorio.flacsoandes.edu.ec/bitstream/10469/12808/2/TFLACSO-
2017JBIL.pdf

313 José Inuca Lechon, Yachay tinkuy o encuentro y confiontacién de saberes: Genealogia de la
interculturalidad y del buen vivir en la educacion de los pueblos kichwas del Ecuador desde mediados del
siglo XX, Ibid, 12.



190

generado en los rituales festivos de las comunidades andinas. Por esta razon ha sido

calificado como précticas barbaras y salvajes.

El tinku “no puede seguir siendo entendido solo como una disfunciéon que conduce
al desequilibrio social y pone en peligro el orden establecido. Por el contrario, el conflicto
y el cambio constituyen, la condicion natural de toda socio- cultura, mas no la estabilidad
y el orden.”!* Esta forma de ver el orden, donde el conflicto es un mecanismo para
generar equilibrio, podria verse distorsionada. El “tinku puede ser incluso un intercambio
de venganza [...] si en el primer combate una mitad se muestra superior, en el siguiente
la otra mitad procurard vencer para cobrarse [...] si los de abajo dan muerte, los de arriba

la daran en un futuro.”?!?

La excesiva violencia podria generar una reaccion en cadena que aumenta cada
afio en las celebraciones de las comunidades. Se produce, entonces, una ruptura entre la
victima del sacrificio y el ritual debido a que la venganza no conduce a la dimension
sagrada, por el contrario, incrementa la violencia impura. Este problema surge porque
“los hombres no comprenden el secreto de la dualidad. Necesitan diferenciar la buena
violencia de la mala; quieren repetir incesantemente la primera a fin de eliminar la
segunda.”®'® De este modo, la sangre derramada en esta celebracion, tendria un
significado completamente distinto al que tiene la sangre vertida de forma voluntaria por
la victima del sacrificio. Constituira un simbolo impuro, muestra de la arbitrariedad del
sacrificador y la sociedad. Consecuentemente, la victima del sacrificio en lugar de
absorber la violencia y convertirla en una fuerza sacra, luego de su muerte, la desbordara

de forma fatal sobre la comunidad como una maldicion.

Ya “no existe una clara diferencia entre el acto castigado por la venganza y la

”317 La violencia no es mas parte del sacrificio, ahora, consiste en una

propia venganza
represalia por haber elegido al individuo equivocado, como victima del sacrificio.

También por usar al sacrificio como venganza y castigo. Esto da como resultado la

314 Patricio Guerrero Arias, El trabajo antropoldgico. Miradas tedricas, metodoldgicas,
etnogrdficas y experiencias desde la vida, (Quito: Abya Yala, 2016), 67.

315 Thérése Bouysse- Cassagne, Olivia Harris, “Pacha: en torno al pensamiento Aymara” en
Thérese, Bouysse- Cassagne, Olivia Harris, Tristan Platt, Veronica Cereceda, Tres reflexiones sobre el
pensamiento andino, (La Paz: Hisbol, 1987), 30.

316 René Girard, La violencia y lo sagrado, Ibid., 44.

317 René Girard, La violencia y lo sagrado, 1bid., 22.
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circulacion de un estado profano a uno ain mas profano que desprecia el orden social, el

orden natural y el mundo espiritual.

Segun Girard, las sociedades civilizadas, como la nuestra (asi lo afirma el autor),
no entran al circulo vicioso de la venganza porque el sistema judicial aleja la venganza
generalizada y la reduce a una represalia unica y controlada por la autoridad. La venganza
es, por tanto, “legitima” y serd denominada venganza publica. Esto no sucede con las
sociedades primitivas (asi lo afirma el autor) porque en ellas solo existen la venganza
privada, aquella que se caracteriza por ser salvaje, infinita e interminable.’'® Esto
supondria la inexistencia de un sistema de administracion de justicia. Afirma, incluso,
que hablar de un sistema de justicia en las sociedades primitivas, abandonadas a un
“salvajismo terrorifico”, es un abuso del sentido de los términos. Esas sociedades no
podrian tener virtudes iguales o superiores al sistema penal, porque la venganza no puede
hacer las veces del sistema de justicia. Es un error idealizar a estas sociedades y
considerarlas como modelos a seguir.>'” No es correcto concluir, de forma generalizada,
que las sociedades que practican sacrificios rituales y emplean la venganza como una

forma de alcanzar los equilibrios de la estructura social, son primitivas.
2.2. La crisis mimética y la venganza privada

En este apartado, se utilizard la posicion tedrica propuesta por René Girard para
explicar las caracteristicas del deseo mimético, la venganza y la construccion de chivos
expiatorios y victimas dentro del contexto del conflicto y el ritual. Este autor explica el
origen del conflicto social a partir del deseo mimético. Todos los individuos tienen un
modelo, proximo o lejano, que desean imitar. El modelo posee objetos que se vuelven
deseables para otros por el solo hecho de poseerlos, aunque en realidad estos objetos
podrian ser innecesarios para cualquier sujeto. Girard afirma que “si el deseo es mimético
— lo que quiere decir imitativo-, entonces el sujeto desea el objeto poseido o deseado por
aquel al que toma por modelo.”?° La atencion que podria poner un sujeto sobre un objeto
es porque lo posee alguien més. Esta situacion no resulta problemadtica a menos que la
proximidad entre estos dos sujetos provoque la idea de que el objeto es asequible para

ambos y surja la rivalidad. El poseedor del objeto se transforma en un obstaculo y la

318 René Girard, La violencia y lo sagrado, 1bid., 22.
319 René Girard, La violencia y lo sagrado, 22- 26.
320 René Girard, Los origenes de la cultura., 51.
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rivalidad entre estos sujetos los arrastra hacia la violencia. Por eso, si la rivalidad es
exacerbada se produce la crisis mimética o sacrificial y la conclusion o resolucion de la

crisis se cumple en el chivo expiatorio.?!

El capitulo precedente contiene un hecho que permite ejemplificar el deseo
mimético. Se trata del conflicto entre las comunidades de Turuku y Santa Barbara?? por
el proyecto que financiaria el tratamiento de los recursos hidricos (ojo de agua). Si las dos
comunidades hubiesen mantenido la administracion de los recursos hidricos no existiria
un objeto que genere un conflicto. La rivalidad se impone en el momento en el que San
Bérbara presenta el proyecto y resulta beneficiada por la organizaciéon internacional.
Presentar el proyecto es el primer evento que genera rivalidad, pero la conflictividad
aumenta al recibir el beneficio econdmico y gastar los recursos en beneficio de su
comunidad. El despliegue de rivalidad convoca a la crisis mimética que distorsiona las
relaciones sociales e invita a la violencia y la venganza. El dinero, objeto del conflicto,
dejo de ser relevante. Ahora, “la Gnica obsesion de los rivales consiste en derrotar al
contrario y no en conseguir el objeto, que pasa a ser superfluo, llegando a constituir un

simple pretexto para la exasperacion del conflicto.”?%3
plep p P

Al activarse la venganza dentro de la sociedad inicia un tiempo en el que se
perturbaria las relaciones sociales e incluso el orden juridico. La energia del conflicto
estaria descontrolada. “La unica reconciliacién posible, el Unico medio de irrumpir la
crisis y salvar a la comunidad de la autodestruccion, pasa por la convergencia de toda esa
colera, de toda esa rabia colectiva, en una victima designada por el mimetismo mismo y
adoptada de forma unanime.”*?* En este procedimiento, las normas y el sistema de
administracion de justicia estatal no solo son inutiles, son trasgredidos, porque ahora es
necesario cometer un crimen para apaciguar la venganza. Este conflicto traspasa incluso
el derecho consuetudinario indigena porque tampoco se habria sometido a su jurisdiccion.

Ni Santa Barbara ni Turuku consideraron al derecho consuetudinario indigena a pesar de

321 René Girard, Los origenes de la cultura., 51- 55.

322 La comunidad de Turuku (Eloy Alfaro- Turuku) pertenece a la parroquia urbana de San
Francisco, pero estd localizada en el sector rural. Santa Béarbara pertenece a la parroquia urbana de El
Sagrario, y también se encuentra ubicada en el sector rural. Estas comunidades son consideradas las
comunidades altas (hanan) debido a que se encuentran en las faldas del volcan Cotacachi. Es importante
indicar que no se trata de comunidades rivales sino aliadas, debido a que son comunidades altas. Las
comunidades rivales son las comunidades bajas, es decir las que se encuentran lejos del cerro y un poco
mas proximas a la ciudad.

323 René Girard, Los origenes de la cultura., 52.

324 René Girard, Los origenes de la cultura., 62.
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que en las comunidades existen autoridades designadas. Por el contrario, Turuku le dio
un ultimatum a Santa Barbara: pero en San Juan nos hemos de encontrar y ahi te he de

dar.

Es posible que en el conflicto intervengan otros sujetos. Esto podria proliferar la
crisis ain mas. Girard sostiene que “si dos personas llegan a las manos por el mismo
objeto, el valor de este aumenta a los ojos de un tercero que contempla la situacion de
despliegue llamativo de rivalidad™?. Esto sucede porque el objeto que dio origen al
conflicto ha conseguido difuminarse tanto que crea una ficcion: el financiamiento de la
organizacion internacional pudo otorgarse a cualquier comunidad que hubiese presentado
el proyecto. “Para que la mimesis se convierta en puro antagonismo, es preciso que el
objeto desaparezca o que pase a un segundo término.”*2¢ El deseo mimético de los
terceros ha conseguido fraccionar al objeto creando una afectacion inexistente a varias
comunidades que ahora participaran en esa pelea. El problema entre Turuku y Santa
Barbara fue comentado y discutido por varios sujetos. Cada comunidad mantuvo una
postura hostil contra Santa Barbara, por respaldo a Turuku, pero sobre todo al sentir una
afectacion econodmica para su propia comunidad. En ese momento, el inico antidoto

contra tanta violencia era la crisis sacrificial.

Es irrelevante la responsabilidad de la victima en el conflicto, lo que importa es

3

transformar a un miembro de la comunidad en el chivo expiatorio. Se trata de “un
miembro de la comunidad que pasa por ser la tnica causa del desorden. Dicho miembro
es aislado primero, y finalmente masacrado por todos. No es mas culpable de lo que puede
serlo otro cualquiera™?’. Se produce un ritual sangriento que busca proteger y liberar al
cuerpo social del conflicto y la violencia, desviando esta energia destructora hacia una
victima. Toda la rabia y violencia es reconducida a uno o varios sujetos que deben morir
o por lo menos sufrir una lesion fuerte. La muerte de un comunero de Santa Béarbara y las
heridas de dos sujetos de Turuku finalizan el desorden y procuran, a la postre, la

reconciliacion de las comunidades. Es claro que la muerte y las lesiones no pondran fin a

la violencia, pero al menos limitan sus efectos y evitan el ciclo de violencia interminable.

325 René Girard, Los origenes de la cultura., 62.
326 René Girard, Los origenes de la cultura., 62.
327 René Girard, Los origenes de la cultura., 62.
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No se trata de eliminar la violencia, sino de reconducirla hacia un objeto o un
sujeto especifico, como un prisionero, un demente, un nifio, un extranjero, etc. Lo
deseable es que la victima no sea parte de la sociedad, pero si esto no puede evitarse, debe
ser un sujeto que no despierte el deseo de venganza. Los Incas, por ejemplo, sacrificaban
a nifios como capacochas, porque mientras no se haya realizado el ritual de iniciacion los
nifios no eran parte de la comunidad.>?® Seleccionar a un sujeto de la comunidad como un
nifio o una persona con discapacidad procuraria el restablecimiento del equilibrio y se
reduciria las posibilidades de venganza. De todos modos, los prisioneros y extranjeros
eran preferidos para estos sacrificios. Segundo Moreno menciona que “los aztecas
practicaban la guerra por motivos econdmicos y de venganza, como la imposicion de
tributos, confundidos con la necesidad de obtener una victima para los sacrificios exigidos
por sus divinidades.”?’ Capturar prisioneros de guerra para el sacrificio era considerado
el mayor honor de la guerra porque procuraban un sujeto que concentraria la violencia

colectiva.

La victima del sacrificio no necesariamente debe ser escogida o impuesta,
cualquier sujeto, voluntariamente, pudo haber aceptado tomar el lugar de la victima del
sacrificio. “Eso fue justamente lo que sucedid con el Cristo evangélico [...] Cristo se
sefialo a si mismo ante sus perseguidores, al reprocharles que se entregaran a la violencia
y que condenasen a victimas inocentes.”*° La muerte voluntaria®3! de un individuo

absorbe, en este caso, los pecados (violencia) de la sociedad.

En la muerte voluntaria, ademads, existe una dimensién honrosa y herdica. La
muerte conduce a la vida o a una madurez espiritual. Por ejemplo, en el evangelio se
afirma que "si el grano de trigo no cae en tierra y muere, queda solo; pero si muere da
mucho fruto. El que ama su vida, la perdera; y el que aborrece su vida en este mundo,
para vida eterna la guardara."**? En muchas culturas, la muerte voluntaria, que procura

generar un bien a la sociedad, se convierte en un acto de creacion o de metamorfosis de

328 Sabine MacCormack, “Ritual conflicto y comunidad en el Pera colonial temprano”, 56.

329 Segundo Moreno Yénez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, 22.

330 René Girard, Los origenes de la cultura, 64.

331 “Yendo un poco adelante, se postrd sobre su rostro, orando y diciendo: Padre mio, si es posible,
pase de mi esta copa; pero no sea como yo quiero, sino como tu”” La Santa Biblia, Mt. 26:39, (Reina Valera,
1960). Esta referencia biblica puede provocar la idea de que Jesus no habia aceptado voluntariamente ser
la victima del sacrificio, si debia morir era por la voluntad de Dios. Sin embargo, esto es aclarado en el
evangelio de San Juan “Jesus entonces le dijo a Pedro: Mete tu espada en la vaina; la copa que el Padre me
ha dado, ;no la he de beber?” La Santa Biblia, Jn. 18:11, (Reina Valera, 1960).

332 La Santa Biblia, Jn. 12:24-25, (Reina Valera, 1960).



195

la crisis al orden de la sociedad. Regenera el vinculo que fue fracturado por la rivalidad y
eleva al muerto a un estado hieratico. Moreno Ydanez explica que “ademas de la cohesion
social entre el muerto y el grupo, se supone que la danza alrededor del occiso es un ritual
de control del alma y apropiacion del valor del difunto, cuya bravura permite no temer a

la muerte.”3? Es decir, la muerte de un individuo es motivo de gozo y no de luto.

Esta breve exposicion sobre el conflicto social resalta la necesidad de la violencia
para el restablecimiento del orden. La crisis sacrificial y el mecanismo del chivo
expiatorio son postulados de toda sociedad, aplicados, desde luego, en correspondencia a
cada cultura. “Para intentar impedir los episodios imprevisibles — y frecuentes — de
violencia mimética, las culturas organizan momentos de violencia planificados,

”334 Por esta razon la violencia no solo es

controlados en fechas fijas, ritualizados.
aceptada como un mecanismo de control social, es una premisa de las relaciones sociales

de toda cultura.

Sin embargo, la violencia tiene un problema fundamental, facilmente se expande
e inunda a toda la sociedad. El sacrificio del chivo expiatorio, que supone la violencia,
genera una amenaza insoportable para la sociedad, la amenaza de la sangre. “La venganza
se presenta como una represalia, y toda represalia provoca nuevas represalias.”**> Si la
violencia es ejercida por cualquier sujeto sin la intermediacion de una autoridad (estatal),
ademas de ser descontrolada, despertard la necesidad de ser vengada, e iniciara un proceso
infinito de violencia. Pero esto no sucede cuando la violencia es administrada por el
Estado porque es ajeno al conflicto y no se generan represalias, o al menos este es el
presupuesto teodrico del Estado de acuerdo a Hobbes. Desde el positivismo juridico, el
Estado es el 6rgano soberano e independiente que reemplaza a la victima y procura una
decision equilibrada para las partes. Es quien tiene la capacidad de reestablecer el orden

porque se supone que la justicia y la norma son abstractas y el Estado es imparcial.

Entonces la tolerancia a la violencia en una sociedad estd determinada por el grado
de institucionalizacion que haya alcanzado. A este tipo de violencia, Girard la ha
denominado como violencia publica o violencia positiva. Mientras exista normas

publicas, una estructura, jerarquias, instancias, procesos y procedimientos la violencia y

333 Segundo Moreno Yénez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, 80.
334 René Girard, Los origenes de la cultur., 67.
335 René Girard, La violencia y lo sagrado, 22.
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su resultado son justos. Si, por el contrario, la autoridad no es estatal o no existe autoridad,
no existen instancias y el procedimiento no tiene un respaldo legal, el resultado sera
siempre dudoso o peor, desastroso. A esta ultima Girard ha denominado como violencia

privada o negativa.>3°

Girard insiste en que no se debe idealizar el sacrificio y la venganza privada
porque, aunque aparentemente resuelven el conflicto, en realidad estarian creando una
crisis mayor. Por esa razén no es posible confundir esas manifestaciones violentas con la
administracion de justicia. Pero el autor, cae en el error que sefala enfaticamente, porque
idealiza el sistema de justicia estatal a pesar de reconocer el vinculo estrecho con la
venganza. Afirma que “no existe, en el sistema penal, ningiin principio que difiera
realmente del principio de venganza. El mismo principio de la reciprocidad violenta, de
la retribucion, interviene en ambos casos. O bien este principio es justo y la justicia ya

estd presente en la venganza, o bien la justicia no existe en ningan lugar.”3’

La venganza es un elemento que ha estado presente de formas continua en la
historia de la humanidad. La Ley del Talion es un ejemplo claro de como la venganza ha
sido utilizada para resolver conflictos y para generar equilibrio o armonia social. No se
puede negar que varias practicas sociales son una muestra de una cultura de la venganza,
dentro de la cual se la observa como un mecanismo idoneo para dar soluciéon a un
problema. Esto sucede, por ejemplo, con el tinku. La venganza esta presente en algunos
elementos de la vida cotidiana y se practica, en algunos casos, sin una total consciencia
sobre su dimension. No es extrafio ver, por ejemplo, que, si un nifio sufre una caida y
recibe un golpe, sus padres castigan con golpes al objeto que le causé dafio al nifio, para
que deje de llorar y supere su dolor. Este hecho tan simple y comun contiene en su interior
una dimensién cultural de la venganza y el castigo que esta presente desde la base de la
sociedad, la familia. Si se piensa a fondo este ejemplo, la venganza ejecutada sobre un
objeto no remedia la lesion o dafio que pudo sufrir el nifio al golpearse, pero satisface un
deseo de venganza que simbodlicamente significa una solucion al conflicto. Si bien,
existen otros mecanismos de solucion de conflictos que tiene como objetivo neutralizar
la violencia, evitar la pena y restaurar el dafio. Sin embargo, no seran abordados, pues van

mas allé de los puntos especificos que trata esta investigacion.

336 René Girard, La violencia y lo sagrado, 22- 30.
337 René Girard, La violencia y lo sagrado, 23.
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2.3. (Es posible seguir hablando de equilibrio?

Las ofrendas, plegarias y sacrificios son parte de la celebracion al sol y la luna,
que se desarrollan en los solsticios y equinoccios. Las autoridades y los ancianos de las
comunidades preparan a todo hombre, mujer y nifio para la celebracion. Se elevan
plegarias a la tierra, al sol y al agua y se presentan ofrendas y sacrificios que fecunden la
tierra en el tiempo de siembra y cosecha del afo siguiente. Las mujeres escogen a los
animales que seran presentado como victimas del sacrificio para agradar a los dioses. En
medio de canticos vierten la sangre de las victimas en la tierra para fecundarla y preparan

la carne para alimentar a los guerreros.

Pero, en celebraciones como las abordadas en esta investigacion, la sangre de los
animales no es la Unica que debe ser derramada. Es necesaria la sangre obtenida de la
victima humana como resultado de las peleas violentas y de las posibles muertes que se
produzcan durante el combate. El deseo de establecer una comunién con la divinidad
inscribe con exactitud al sacrificio y la muerte (humana y animal) como practicas
habituales y necesarias para restablecer el orden natural y social y renovar el estado
mental de resistencia de las comunidades que los practican. “La guerra y los sacrificios
eran considerados una actividad sagrada, por lo que, generalmente, tenian una expresion

ritual en la que se daba por supuesta la aprobacion divina.”?3®

Asi como existe un procedimiento para la purificacion de los animales que serdn
sacrificados, se ha dispuesto, bafios rituales para la purificacion del cuerpo y el espiritu
de cada uno de los guerreros por medio de reglas milenarias. Al despertar el espiritu del
agua y la tierra se genera un movimiento coésmico diferente. Descienden los demonios
(diablo huma, el duende y el toro) e impregnan de una fuerza extraordinaria a cada
guerrero preparandolo para la victoria, la derrota o la honrosa muerte.’*® Estas
competencias sagradas entre guerreros que se desarrolla en el tinku o el takanakuy
permiten el contacto con una realidad no excepcional: el rechazo al orden social impuesto
y a un sistema normativo funesto e ineficaz que unicamente domina y castiga. Es decir,

el tinku y el takanakuy manifiestan el deseo y la necesidad de transitar entre la infraccion

3% Segundo Moreno Yanez, Simbolismo y ritual en las sublevaciones indigenas, (Quito,
Corporacion Editora Nacional, UASB, 2017), 15.

3% Segundo Lema, capitan de la comunidad Topo ubicada en la Parroquia San Francisco,
Cotacachi- Imbabura, entrevista realizada por la autora el 20 de mayo de 2018 a
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y la purificacion. Entre la dimension profana y sagrada que le permita a la comunidad

recuperar la pureza, el equilibrio y la paz social que el orden social les ha privado.

Por medio del tinku ecuatoriano y boliviano, la victima del sacrificio, puede pasar
a la esfera sagrada inmediatamente después de la pelea o la muerte. Para que esto suceda,
la violencia que se origina en el tinku debe ser santa, es decir, su intencién debe ser el
equilibrio y no la venganza. Por esta razon la muerte de un guerrero no es indispensable,
la sociedad puede equilibrarse solo con lesiones*° como sucede también en el ranakakuy.
Si, por el contrario, la violencia es negativa se genera un proceso infinito de venganza
que degenera el ritual y rdpidamente produce condiciones fatales para la sociedad que

ofrecio el sacrificio pues es ineficaz.

En rigor, la venganza no puede justificarse en el tiempo ciclico, esperando un
momento que regresara para que se haga efectiva, y entonces la sociedad pueda retornar
a su equilibrio. De ser asi, el menor conflicto podria provocar desastres que extiendan atin
mas la venganza. La esencia de la administracién de justicia “no es la ausencia del
principio de justicia abstracta lo que se revela importante, sino el hecho de que la accion
llamada “legal” esté en manos de las propias victimas y de sus allegados™*!. Sin embargo,
el tinku y el takanakuy plantean una forma de violencia sacra que se manifiesta en la
venganza. Cualquier guerrero puede ser una victima del sacrificio, por tanto, todos pasan
por un ritual de purificacion. Los participantes de estos rituales comprenden que, asi como
pueden ser ejecutores del sacrificio, pueden también ser victimas del mismo si llegan a
ser embestidos por su contendiente. Esto implica que la victima de alguna forma ha
manifestado su consentimiento. Esto hace que la violencia que se produce en el tinku no
sea necesariamente negativa y destructora. Al no generar en los familiares la posibilidad
de ser castigada, la venganza por la victima del sacrificio no determina las relaciones
entre los miembros de la sociedad. Pero, si no se trata de venganza privada, entonces /s

un sistema de resolucion de conflictos?

Las peleas rituales pretenden equilibrar las condiciones de convivencia de la
sociedad y resolver problemas antiguos o presentes. Prima facie, podria decirse que la
justicia queda en manos de la victima o sus afectados. La diferencia con la venganza de

las sociedades primitivas, de las que habla Girard, es que los conflictos se resuelven en

340 Miguel Calapi, entrevista realizada por la autora €l 21 de mayo de 2018.
341 René Girard, La violencia y lo sagrado, (Barcelona: editorial Anagrama,1995), 25.
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cada celebracion y, por tanto, no se genera una cadena interminable de venganza. Esto
permite concluir que las peleas rituales podrian entenderse como un mecanismo de

justicia que conduce al equilibrio de la sociedad.

3. Laviolencia, la justicia y el derecho

Si, como en la tragedia griega, el equilibrio es la violencia, es preciso que la no-violencia
relativa asegurada por la justicia humana se defina como un desequilibrio, como una
diferencia entre el «bien» y el «mal» paralela a la diferencia sacrificial de lo puro y lo
impuro. Nada mas extraflo a este pensamiento, por consiguiente, que la idea de la justicia
como balanza siempre equilibrada, imparcialidad jamas turbada. La justicia humana se
arraiga en el orden diferencial y sucumbe con ¢l. En todas partes donde se instala el
equilibrio interminable y terrible del conflicto tragico, desaparece el lenguaje de lo justo

y de lo injusto. Qué decir a los hombres, en efecto, cuando acuden, si no reconciliaos o

castigaos los unos a los otros. ***

La justicia puede ser explicada desde distintas posturas tedricas. Las que se
mencionan a continuacion, fueron escogidas al azar y de ninguna manera pretenden
establecer una definicion definitiva de justicia, simplemente ponen en consideracion del
lector la idea de que la justicia ha sido construida desde diferentes perspectivas. La
dicotomia entre lo correcto e incorrecto, justo e injusto, bueno y malo ha planteado
unicamente dos realidades: un acto es justo o es injusto. Todo aquello que no se encuentre
bajo una tnica apreciacion de la justicia es malo o incorrecto. Esta tinica valoracion sobre
lo justo podria tener diferentes enfoques y origenes y esto ha creado una mayor confusion
sobre la justicia. Por ejemplo, desde el formalismo ético se considera justo aquello que es
conforme a la ley y que rechaza todos los criterios de justicia que se encuentren por
encima de la ley positiva. La justicia, también es un criterio de valoracion de la norma.
Una norma es justa siempre que guarde correspondencia con los valores superiores o
finales que inspiran el ordenamiento juridico.’** Santo Tomas de Aquino, para definir la

justicia, realizé una construccion desde la moral y la virtud, la justicia era una categoria

que permitiria ponderar la accion moral.>** Estas posiciones tedricas tienen una

342 René Girard, La violencia y lo sagrado, 59.

343 Norberto Bobbio, Teoria General de Derecho, (Bogota: editorial Temis S.A., 2013), 20, 21,
40.

3% Fernando Martin de Blassi, “El Analisis de la justicia como virtud en Tomas de Aquino”,
Revista Chilena de Estudios Medievales No. 2, julio-diciembre 2012, 60-64.
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desventaja, se encuentran restringidas a la justicia abstracta y estan construidas desde una

posicion bastante alejada de la realidad social.

La justicia abstracta estd vinculada al Estado. La justicia es una funcion del
Estado, es competencia de una autoridad legalmente designada. Implica el ejercicio de
poder, concedido por el pueblo, pero administrado por el Estado. Para su desarrollo, es
indispensable el ordenamiento juridico (ley positiva) creado al interior del Estado, que
determine procedimientos, estructuras, infracciones y castigos. La justicia, entonces, se
entiende en funcidon de un aparato disefiado por el Estado y su resultado es la aplicacion
del derecho positivo, y en determinados casos la creacion de derecho objetivo. Bajo esta
logica estatal, no es tan importante el resultado sino el procedimiento que llevo a ese

resultado. La justicia, por tanto, estd asimilada a la Funcion Judicial.

Este esquema tan bien definido, podria crear para el individuo desequilibrios e
inseguridad. Establece un ambiente de sometimiento y limitaciones que, a pesar de que
pretenda el orden social, no podra evitar los conflictos y rivalidades y en muchos casos
tampoco podréd solucionarlos. Entonces surge la “necesidad inherente del hombre de
asumir la condicion humana, la cual puede traducirse en un intento por liberarse tanto
como le sea posible de todo cuanto lo condiciona o, muy por el contrario, de encerrarse
en ese condicionamiento.”*# La justicia indigena, las rondas campesinas, la justicia
alternativa y el ritual son algunos de los mecanismos que han implementado las
sociedades para asumir esa condicion humana. Por esta razén la justicia no puede
unicamente consistir en un aparato o estructuras previamente definidas. Pero para
comprender el vinculo entre la violencia, la justicia y el derecho es necesario abordar la
justicia desde su esencia y no necesariamente como una facultad de la autoridad, como se

explica a continuacioén

3.1. La violencia como presupuesto de la justicia

Una definicion clésica de justicia sugiere entenderla desde la distribucion correcta
de cargas y beneficios: dar a cada quien lo que merece. La justicia se concibe como una

compensacion de favores, obligaciones o castigos a partir de las obras de un individuo.

345 Jean Cazeneuve, Sociologia del Rito, 28, 29.
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No se trata de fraccionar el todo en partes y distribuirlas, se propone analizar el estado
del individuo y distribuir segiin la proporciéon de las cosas y las personas. La
responsabilidad penal del gerente y el socio de una compaiiia, la imposicion tributaria y
la atencion de las necesidades sociales de los sectores menos favorecidos son ejemplos
de la justicia distributiva. Para la justicia distributiva es necesario considerar el mérito, la
dignidad y las necesidades de las personas sin descuidar el principio de igualdad. Sin
embargo, Jhon Rawls, manifiesta que no se puede reducir la justicia a su papel
distributivo, es necesario considerar la forma en la que se asignan los derechos y deberes,
ademds de las oportunidades econdmicas y las condiciones sociales de los distintos
sectores. Rawls se refiere a la idea de justicia como imparcialidad**® y menciona que un

ejemplo de accidn injusta

es la no aplicacion por los jueces y los que ostentan la autoridad de la norma
apropiada, o su erronea interpretacion. Es mas instructivo no pensar en graves
violaciones, tales como el soborno y la corrupcion, o el abuso del sistema juridico
al castigar a los enemigos politicos, sino en sutiles distorsiones causadas por
prejuicios y predisposiciones que ejercen una discriminacion efectiva contra
ciertos grupos en el proceso judicial >4
Pero la justicia puede tener también un sentido mas amplio. Que no esté enfocado
unicamente al sujeto, como en el caso de la justicia distributiva o la justicia como
imparcialidad, sino que se enfoque en el objeto. Este ultimo enfoque debe ser considerado
ya que no siempre es posible o pertinente individualizar a un sujeto. Asi nace el concepto
de justicia retributiva o conmutativa que se sustenta en el intercambio y en la igualdad
aritmética. Gonzalo Sanchez citando a Tedfilo Urdanoz sostiene que la justicia
conmutativa requiere de la igualdad objetiva: “Se debe a otro una cosa igual a la que se

”348  Uno de los

habia quitado o era suya, sin atender a la proporcion de las personas
principios rectores, de la justicia conmutativa, es la reciprocidad en el sentido de que una
persona o cosa tendrd en funcion de otra los mismo derechos y deberes. Se “pueden
distinguir tres casos fundamentales: el de la relacion entre pena y culpa o ilicito; aquél

entre dafio y reintegro; aquél entre prestacion y contraprestacion.”# Por ejemplo, si un

346 Jhon Rawls, Teoria de la Justicia, (Estados Unidos: Editorial Belknap, 1999), 21.

347 Jhon Rawls, Teoria de la Justicia, 222.

3% Gonzalo Séanchez, “Acerca de la justicia en Santo Tomas de Aquino”, doi:
https://biblioteca.cejamericas.org/bitstream/handle/2015/1332/rev28_sanchez.pdf?sequence=1&isAllowe
d=y Fuente consultada el 17/02/2021, 20:00.

349 Robert Alexy, Justicia como correccion, (Alicante: Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes,
2005), http://www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmcf1992, 161.
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sujeto a y otro sujeto b cometen el mismo ilicito bajo las mismas circunstancias: robo, la
pena serd la misma: 5 afios de prision. En la justicia conmutativa. el ofensor se convierte

en deudor de aquel sujeto contra quien cometid un ilicito.

La reciprocidad, supuesto de la justicia conmutativa, también es un elemento
central en el mundo andino y por tanto en la comprension de justicia que existe en esta
cosmovision. La reciprocidad implica la obligacion del intercambio o compensacion, no
se trata de una facultad del individuo. En el cosmos todo debe guardar un perfecto

equilibrio y esto es posible por medio de la reciprocidad. Josef Estermann explica que

El principio de reciprocidad dice que diferentes actos se condicionan mutuamente
(inter-accion) de tal manera que el esfuerzo o la «inversidon» en una accidon por un
actor ser «recompensado» por un esfuerzo o una «inversion» de la misma
magnitud por el receptor. En el fondo, se trata de una «justicia» (meta-ética) del
«intercambio» de bienes, sentimientos, personas y hasta de valores religiosos.?>
Esta justicia cosmica busca el equilibrio o armonia en la comunidad por eso es
necesaria la reciprocidad en las acciones. En los sistemas de justicia indigena el castigo,
es aquella relacion reciproca, que se aplica dentro del ritual. Se trata de una retribucion o
un intercambio por el mal causado que permita la armonia y la coexistencia. Su objetivo
no es causar sufrimiento o afectar la existencia de un sujeto, por el contrario, busca la
rehabilitacion y la integracion del sujeto a la comunidad. Este mismo presupuesto, la

reciprocidad, es el que rige al tinku o peleas rituales que se desarrollan en ciertas

comunidades indigenas.

Entonces la justicia que se aplica al resolver un conflicto, consiste en compensar,
retribuir o devolver un mal causado a un sujeto. Es decir, es una forma de administrar
violencia para conseguir el equilibrio y la armonia en la sociedad. La violencia tiene como
objetivo diseminar la rivalidad, los celos y venganzas. Pretende reforzar el equilibrio, la
armonia social y reconstruir la unidad social. Esto es posible a partir de principios como
la compensacion o reciprocidad y posteriormente elementos como la pena, el castigo y el
sacrificio. Girard dice que “cuando la maquinaria mimética funciona alimentada por la
reciprocidad violenta, por doble imitacion, acumula una energia del conflicto que, de
forma natural, tiene tendencia a desplegarse y a implantarse por todas partes.”*>! En la

medida en la que se efectue el ritual del chivo expiatorio, la violencia se dispersa y se

350 Josef Estermann, Filosofia Andina, 132.
351 René Girard, Los origenes de la cultura, 61.
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retorna al equilibrio. La violencia controlada por el ritual permite la eliminacion de la
violencia creada por la rivalidad mimética. Dicho de esta forma, pareceria que esta
investigacion refiere a una justicia salvaje alejada de los valores supremos de la sociedad.
Pero como se ha explicado, la reciprocidad es un principio genérico en todas las

sociedades.

La administracion de justicia penal es una clara muestra del vinculo existente entre
la venganza y el castigo como mecanismo de solucion de conflictos y generacion de
equilibrio social. La venganza privada es un elemento que esta presente en la vida de los
seres humanos. Con la aparicion de los estados modernos, el poder de castigar es, en
principio, una facultad exclusiva y excluyente atribuida al Estado por medio del contrato
social. De esta forma, el Estado debe ser capaz de aplicar un castigo a quien ha cometido

una conducta punible.

En Ecuador, el Codigo Orgénico Integral Penal (COIP) hace referencia a tres fines
de la pena: la prevencion general, el desarrollo progresivo de la personas sentenciada y la
reparacion integral de las victimas.?>? Este enunciado normativo, al menos en su texto, no
considera la funcién vindicativa y de castigo de la pena. Esto no significa que en plano
social, politico y cultural la pena no cumpla esa funcion retributiva que, a pesar de no ser
considerada en el derecho positivo, puede manifestarse en la realidad. La retribucion de
un mal por otro mal posee un significado simbdlico en el cual pretende producir dolor al
individuo sobre el cual se aplica la pena. Si se hace un andlisis profundo, esta dimension
de la pena no tiene diferencias relevantes frente a la venganza privada, pues no persigue
ningun fin distinto al de causar sufrimiento y dolor al individuo a quien se le aplica una
pena. Si a esto le sumamos el hecho de que, en muchos casos, los sistemas penales no
estan construidos para lograr un proceso de rehabilitacion social, nos da como resultado

que el Estado se convierta en un “aparato canalizador de la venganza™3>3.

La canalizacion estatal de la venganza significa la supervivencia de la venganza
privada, escondida detras de la institucionalidad publica. En este contexto, la aplicacion
per se dé una pena privativa de la libertad no soluciona el conflicto de la victima, no

repara sus derechos ni la regresa a su estado anterior delito. El rol que cumple la

352 Ecuador, Codigo Organico Integral Penal, 2014, Reg. Of. No. 180 Suplemento, articulo 52.
353 Ratil Zaffaroni, La cuestion criminal, (Buenos Aires: Grupo editorial Planeta S.A.1.C., 2011),
289-302.
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aplicacion de una pena es garantizar la venganza privada para la victima, como una forma
de generar un equilibrio social, tanto para la victima como para todo el nucleo social.
Dentro de un contexto en el que la venganza es parte de nuestra dimension cultural, asi
como el nifio que deja de llorar porque sus padres golpearon al objeto que le caus6 dafio,
la victima y la sociedad en si se equilibran por la intervencion punitiva del Estado. Frente
a algunos hechos que producen conmocion social, cuando se exige justicia, en el fondo
lo que se esta exigiendo es venganza. Esto demuestra que la venganza sigue cumpliendo

un rol preponderante en la construccion de nuestra realidad.

Es necesario resaltar que el equilibrio social puede producir la pena es una regla
general, por dos razones puntuales. En primer lugar, no todo delito genera conmocion
social ni todo hecho es conocido por toda la sociedad. La aplicacion de la pena como
venganza puede producir efectos para la victima, en los casos en que tenga conocimiento
de este hecho. En segundo lugar, dentro de un sistema penal selectivo, el poder punitivo

puede cumplir otros fines que van mas alla del equilibrio social.

Ciertos sistemas de administracion de justicia o resolucion de conflictos, en mayor
o menor medida, tienen como supuesto a la violencia. Por esta razon, estos sistemas de
justicia en realidad son sistemas de administracion de violencia. Esta caracteristica puede
estar presente en todo sistema que aborde infracciones. Esto no se limita al sistema penal,
sino que debe ser entendido de forma amplia. La diferencia entre todos estos sistemas es
la forma en la que la violencia se ejecuta. Es imperioso considerar entonces dos elementos
centrales en la administracion de violencia: el sujeto al que se castiga y el sujeto que tiene
la facultad de castigar (mediacion de una autoridad, un particular o la sociedad). Si estas
son las diferencias sobresalientes, es necesario determinar cudl es la funcion de la

354

autoridad y del sujeto castigado en cada uno de estos.”>* Para realizar este analisis se

considerara los sistemas de justicia estatal, justicia indigena®> y las peleas rituales.

354 Los sistemas de administracion de justicia o mecanismos de resolucion de conflictos que se
analizan en esta investigacion conocen casos de distinta naturaleza. No es pertinente realizar una division
por materias ya que esto solo existe en el derecho estatal, por esa razon, en este trabajo se entendera como
infracciones y delitos.

355 Esta investigacion no pretende teorizar sobre la justicia indigena debido a que es un sistema
bastante complejo para abordarlo sin la rigurosidad que merece. La enunciacion breve que se pretende
realizar sobre este sistema de justicia es con el objetivo de contrastar algunos sistemas, asi el uso de la
violencia en la sociedad podra apreciarse mejor.
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TINKU TINKU
ECUADOR BOLIVIA
Sociedad Comunidad Ofendido

TAKANAKUY

Sociedad

Comunidad
(indigenas,
mestizo,
extranjeros que
comprenden el
ritual)
Juez Comunidad Sujetos que Sujetos que Ofendido

participan en el participan en

ritual el ritual
(danzantes) (danzantes)
Infractor Infractor Sujetos que Sujetos que Infractor

participan en el participan en

ritual el ritual

(danzantes) (danzantes)
Sala de Casa comunal Plazas Plazas Plaza de toros
audiencias principales principales Espacios

(toma de la (toma de la considerados
plaza) plaza) como sagrados

Comunidades

Fuente: Andrea Galindo, “Diario de campo”, (2019- 2022).

Elaboracioén: propia

El sistema de administracion de justicia estatal la idea de autoridad es
trascendental. La autoridad es quien determina, dirige y ejerce control sobre el proceso,
garantiza los derechos de los individuos, asegura la aplicacion igual y adecuada de las
normas, establece el castigo, aplica la pena, etc. Por medio de la autoridad es posible la
administracion de justicia. Pero no se trata unicamente de la autoridad que inviste a un
individuo como el juez, la autoridad principal es la ley, conforme lo establecen los estados
de derecho. La ley determina el criterio de justicia y el juez es el ejecutor. En el contrato

social de Rousseau es posible encontrar esta justificacion:
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El contrato social tiene por fin la conservacion de los contratantes. El que quiere el fin
quiere los medios, y estos medios son, en el presente caso, inseparables de algunos riesgos
y aun de algunas pérdidas. El que quiere conservar su vida a expensas de los demas, debe
también exponerla por ellos cuando sea necesario. En consecuencia el ciudadano no es
juez del peligro a que la ley lo expone, y cuando el soberano le dice: “Es conveniente para
el Estado que ti mueras” debe morir, puesto que bajo esa condicion ha vivido en
seguridad hasta entonces, y su vida no es ya solamente un beneficio de la naturaleza, sino
un don condicional del Estado [...] En cuanto al derecho de gracia, o sea de eximir a un
culpado de la pena prevista por la ley y aplicada por el juez, diré que €l no pertenece sino
al que esta por encima de aquella y de éste, es decir al poder soberano..*>
Las decisiones judiciales en la mayoria de los estados finalizan con una frase: en
nombre del pueblo y por autoridad de la ley ..., atribuyendo la decision a la ley y al pueblo.
El pueblo es quien entrega, por medio de la Constitucion, la facultad al juez para
administrar justicia. Y la ley, que determina la infraccion y la pena, goza de legitimidad
democratica. No es el Estado el que crea la ley, es el representante del pueblo. Por tanto,
el Estado (juez) es simplemente un mediador porque la autoridad permanece en todo

momento en el soberano: el pueblo.?>’

Al existir una indeterminacién en el sujeto que sanciona, porque se castiga en
nombre del pueblo y por la autoridad de la ley, no existe, en teoria, una repercusion del
acto de castigo, es decir no existe venganza. Esto propone dos situaciones, por un lado,
no es posible determinar al sujeto que administra violencia y, por otro lado, se puede
aplicar un castigo directamente al infractor sin que por este acto se pueda despertar un
ciclo de violencia. Al respecto Girard dice que “el sistema judicial aleja la amenaza de
venganza. No la suprime: la limita efectivamente a una represalia unica, cuyo ejercicio

358 Tdentificar a

queda confiado a una autoridad soberana y especializada en la materia
la autoridad en el pueblo y la ley elimina la posibilidad de la venganza de sangre y permite
iniciar un proceso contra el presunto responsable para sancionarlo. Es decir, no se requiere

sustituciones para el culpable. El sujeto contra quien se descarga la violencia de la

336 Jean Jacobo Rousseau, EIl contrato social o Principios de derecho politico, doi:
https://www.secst.cl/upfiles/documentos/01082016_923am_579f698613e3b.pdf Fuente consultada el 20
de febrero de 2021, 11:30, 31, 32.

357 El Coédigo Organico de la Funcion Judicial de Ecuador establece que “la potestad de administrar
justicia emana del pueblo y los 6rganos de la funcién judicial” Ecuador, Codigo Orgénico de la Funcion
Judicial, Reg. Of. Supl. 544 del 9 de marzo de 2009; art. 1. Asi mismo, se determina que la formula de la
sentencia que usaran los jueces en ecuador es “Administrando justicia, en nombre del pueblo soberano del
Ecuador, y por autoridad de la Constitucion y las leyes de la Republica” Ecuador, Cédigo Organico de la
Funcioén Judicial, Reg. Of. Supl. 544 del 9 de marzo de 2009; art. 138

358 René Girard, La violencia y lo sagrado, 23.
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sociedad, la victima del sacrificio, es el efectivamente culpable, o al menos existe una

presuncion de aquello.

Para poder realizar un contraste mas apropiado sobre los sujetos y el
procedimiento del castigo, se incluird en la explicacion a la justicia indigena. Esta
referencia se realiza debido a que, en Ecuador, Bolivia y Pert, ademas de la justicia estatal
existe una clara recepcion de la justicia indigena, o eso es lo que se entiende de la lectura
de sus constituciones. Esta comparacion evitard un salto muy brusco desde la justicia

estatal a formas alternativas de justicia.

En el sistema de justicia indigena la relacion de la autoridad es un tanto distinta
porque es posible identificar la autoridad en un sujeto electo, pero también en la asamblea
de la comunidad. El derecho consuetudinario indigena prescribe la participacion de todos
los miembros de la comunidad en la resolucion de los conflictos. Un conflicto crea una
crisis o desequilibrio que afecta a todos por esa razon todos debe aportar en su resolucion.
Este proceso no es sencillo de asimilar para el derecho occidental y por eso se confunde

a la autoridad del presidente con la autoridad que ejerce toda la comunidad. En el peritaje

359 S

antropologico realizado para la resolucion del caso de la comunidad de la Cocha’>” se

menciona:

Aqui, me parece que hay otra confusion o no hay claridad suficiente, respecto de quien
es el que ejecuta la sancidon o pena impuesta, en algunos casos se confunde entre quien
‘aplica’ el castigo o la sancion y entre quien ya ha impartido justicia. Una vez resulto el
caso o ‘dictado’ justicia como cominmente dicen los runas, se procede al castigo pero
eso ya es una delegacion o es un ‘asumir’ su papel del kunak o del castigador o del que
se sefiale que realice lo resulto, pero eso es ya, un acto segundo y nada tiene que ver con
quien esta facultado o quien ha decidido la aplicacion de tal o cual castigo que es la
comunidad entera. Por eso es que no hay una autoridad especifica para que imparta
justicia, aparte de la comunidad, hay quien ‘aplica’, ‘aconseja’, castiga’, ‘hace la justicia’
pero €l o ella, no es la que resuelva ni dictamina ni determina nada, solo se limita a cumplir
un papel, pero quien ya ha resuelto o dictaminado es la asamblea general.**

El sistema de justicia indigena, al igual que el sistema estatal, identifica al infractor

y lo sanciona. Mientras que la autoridad queda difuminada en toda la comunidad, el

359 El peritaje antropoldgico de la sentencia 0731-10-EP “caso la Cocha” si bien desarrolla los
elementos que configuran uno de los sistemas de administracion de justicia indigena, permite realizar una
proyeccion hacia los diferentes sistemas de justicia indigena debido a la objetividad y precisiéon que se
emplea. Esta sentencia es también una muestra de la reducida comprension y tolerancia que el derecho
estatal tiene a las distintas manifestaciones de derecho. El peritaje contiene informacion muy relevante para
una sentencia tan limitada.

360 Ecuador, Corte Constitucional del Ecuador, Runa justicia en Ecuador. Contrato de peritaje
dentro de la causa No. 0731-10 Ep, en Sentencia No. 113-14-SEP- CC, 107.
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infractor se encuentra perfectamente identificado. Sucede lo mismo que en el sistema de
justicia estatal, la administracion de violencia no es potestad de la victima sino de la
comunidad. Esto evita que se genere una cadena interminable de venganzas entre el
infractor y la victima. Sin embargo, a pesar de la amplia potestad que tiene la asamblea
comunitaria para resolver conflictos, en muchos casos contintian recurriendo a el sistema

de justicia estatal.

Hay comunidades donde las autoridades indigenas resuelven todos los casos relevantes

en la comunidad. Hay otras que dialogan y coordinan con la justicia ordinaria para

resolver problemas que, en su criterio, no son de su competencia o generan dificultades,

y por tanto resulta mejor recurrir a la justicia ordinaria o estatal para fortalecer a la

comunidad. En sintesis, tenemos una diversidad tanto en los temas que resuelve la justicia

indigena como en los procedimientos, los casos, las sentencias y las sanciones>®!

El sistema de justicia estatal, para algunas comunidades indigenas andinas, es
subsidiario. Su utilidad est4 determinada por la complejidad del conflicto y sobre todo
por la posibilidad de las represalias. Si interviene un juez en el conflicto, la
responsabilidad recae sobre el Estado y todos los miembros de la comunidad quedan bajo
cierta proteccion. El Estado administra violencia por disposicion de la comunidad
indigena y evita conflictos porque limita la violencia y la venganza en la comunidad. En

el peritaje antropologico realizado para la resolucion del caso de la comunidad de la

Cocha es posible verificar esta premisa:

problemas que se problemas que se problemas que se
solucionan en la familia solucionan en la comunidad solucionan ante otras
autoridades
-Conflictos familiares Ej.: | Conflictos medianos como: | Robos exagerados,
cuando un borracho maltrata | Robos, Pensiones, Por el territorio,
a su mujer linderos, linderos, herencias entre
Caminos vecinales hermanos

-Violencia intra familiar Terrenos, animales, | Asesinatos, robos de tierras,
-Pobreza infidelidad, bienes materiales, | juicio de alimento, divorcio
-Robos peleas, robos y robos grandes

361 Boaventura de Sousa Santos, “Cuando los excluidos tienen Derecho: Justicia indigena,
plurinacionalidad e interculturalidad” en Justicia indigena, plurinacionalidad e interculturalidad en
Ecuador, Boaventura de Sousa Santos y Agustin Grijalva edit., (Quito: Abya Yala, 2012), 21.
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-Problemas de la pareja,
-Traicion con infidelidad
-Por las herencias,
-Discusion entre hermanos

-Discusion entre padre e hijos

Problemas entre vecinos por
los dafios, por los linderos,
por caminos vecinales, por
agua, discusion en la comuna

por algunos proyectos

Divorcio dentro de la pareja,
Pension de los nifios,
Violacion por los derechos
humanos

Accidentes de transporte

-Problemas de pareja
-Discusion entre hermanos
-Discusion entre padre e hijos
-Discusion  familiares por
herencia

-Desavenencias en la familia

Problema cuando no respeta
el

reglamento interno falta de
respecto a los dirigente dafios
y perjuicios de los animales
reconocimiento de la

paternidad y alimentacion

-Ley de agua
-Violacion
-crimen

-Legalizacion de tierras.

-Problemas pero no graves
como chismes

-Dafios causados por los
animales

-Problemas en el hogar, falta
de comprension y mal

entendimiento

-Peleas por el alcoholismo en
festejos.

-Por la mala administracion
porque

quieren ser autoritarismo
-problemas por las politicas:
Ej. Cesar Umajinga y Blanca
Guamangate

-Linderos vecinales

Problemas entre familias

Todos los problemas

dependiendo del caso

Jueces de Paz o autoridad

como juez superior y cabildos

Fuente: Ecuador, Corte Constitucional del Ecuador, Runa justicia en Ecuador, 104,

105.

Elaboracion: Ibid.
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Finalmente, es importante enfatizar que las posibilidades en la justicia indigena
respecto a la administracion de violencia son amplias debido a que no existe un solo
sistema de justicia indigena. Como del derecho indigena es consuetudinario, las practicas
que se aplican estan determinadas por cada comunidad, pueblo o nacionalidad, no es
posible homogeneizar un criterio respecto del procedimiento, infracciones o penas. Al

tratar los sistemas de justicia indigena es necesario partir siempre desde la pluralidad.

En las peleas rituales la forma en la que se administra la violencia, también, puede
variar segun cada comunidad, pueblo y nacionalidad porque se parte del mismo
presupuesto: la pluralidad. Esta investigacion ha planteado el andlisis de tres casos
representativos de los pueblos indigenas andinos: el Takanakuy, las pelas rituales del Inti
Raymi y el Tinku de la Fiesta de la Cruz. Construidas sobre la misma premisa: los
encuentros violentos entre contrarios, pareceria que son similares en cuanto a la
justificacion y el procedimiento. Respecto a la justificacion, se puede enunciar algunos
elementos comunes como: la vigencia del principio de reciprocidad, la urgencia del
equilibrio, la necesidad del ritual y la presencia de las deidades. Pero cada uno guarda su
propia particularidad, concediendo originalidad a las celebraciones. En cuanto al
procedimiento, en el Takanakuy, las pelas rituales del Inti Raymi'y el Tinku, si es posible
verificar las diferencias, principalmente en la identificacion del sujeto castigado y el

sujeto que aplica el castigo.

Las peleas rituales son un mecanismo de administraciéon de violencia que se
fundamenta en la necesidad que tienen algunas sociedades de retornar al equilibrio. Su
principal caracteristica es lo inextricable del sujeto que castiga ya que no se trata de una
autoridad designada o identificable. El sujeto que castiga se encuentra disperso en una
multitud embriagada de violencia y venganza. Debido al nivel de violencia que exista en
una sociedad, la crisis mimética puede maximizarse hasta el descontrol. Si eso sucede, el
objeto que dio origen a la rivalidad mimética pierde relevancia, solamente importa liberar
la violencia en una victima sacrificial. Entonces, “el mecanismo del chivo expiatorio
canaliza la violencia colectiva contra un solo miembro de la comunidad elegido de forma
arbitraria, y esta victima se convierte en el enemigo de la comunidad entera, que queda,

a la postre, reconciliada.”6?

362 René Girard, Los origenes de la cultura., 62.
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Los encuentros violentos que se producen en el tinku en Bolivia y Ecuador son
una perfecta muestra de la figura del chivo expiatorio. En el ejemplo desarrollado lineas
atras sobre el proyecto de financiamiento de la administracion de los recursos hidricos de
Turuku y Santa Barbara es posible entender la confusa identificacion del sujeto que
castiga. El conflicto inicial fue unicamente entre estas dos comunidades, pero ante la
exacerbada rivalidad, surge el deseo mimético en otras. Como consecuencia de esto, en
los encuentros violentos no solo participan Turuku y Santa Barbara, lo hacen también
otras comunidades. Un hecho interesante en el Inti Raymi de Cotacachi y también en la
Fiesta de la Cruz de San Pedro de Macha, es que en las peleas rituales no participan
unicamente las comunidades indigenas, también danzan y pelean los mestizos y
extranjeros. Por esta razon es posible afirmar que el sujeto que castiga se encuentra

perfectamente difuminado en la sociedad que participa de este ritual.

En el tinku de Bolivia y de Ecuador, respecto al sujeto castigado es necesario
indicar que la responsabilidad de este en la infraccion es irrelevante. La muerte puede
sorprender a cualquiera: culpable, inocente, comunero o extranjero. El desorden que el
ritual introduce finaliza con la muerte voluntaria de un sujeto elegido arbitrariamente. Por
esa razon, como cualquier guerrero, los danzantes son conscientes de que es posible que
pierdan la vida o sufran alguna lesion durante la fiesta. Esta voluntariedad en el ritual es
trascendental, porque es el elemento que evita o al menos reduce la posibilidad de
represalias futuras. El chivo expiatorio absorbe toda la violencia y la venganza, que inicid
en forma de rivalidad mimética, y evita un espiral de violencia porque la victima fue
escogida al azar y no es posible identificar a quien lo maté. El ciclo de la violencia esta
completo, temporalmente la sociedad vuelve a la calma porque, aparentemente, no existe

un culpable de ese crimen.

El Takanakuy plantea, para la administracion de violencia, un escenario
totalmente distinto. Este ritual pone frente a frente al infractor y al ofendido para que
solucionen su rivalidad a golpes. La venganza no la ejerce una autoridad estatal como un
juez o comisario, tampoco se encuentra dispersa en toda la sociedad, la venganza queda
a merced del ofendido. Si la administracion de violencia se encuentra en los sujetos, es
posible concluir que el excesivo uso de la violencia activara un espiral de venganza sobre
todo ante la ausencia total de imparcialidad en el conflicto. Sin embargo, existe una

aparente calma y la venganza se encuentra bajo control durante esta celebracion.
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El takanakuy es un espacio de desfogue de la rivalidad y la venganza reprimida
durante todo el afo. Antero Pefia dice que “las envidias y fricciones siempre hay. Si
alguien tiene una camioneta nueva o una moto se producen envidias y conflictos. En
cualquier cantina hay malentendidos porque son los lugares en donde se puede ver la

prosperidad del otro, pero se esperan a la fiesta para dirimirlos.”3¢?

La pelea permite
liberar los sentimientos negativos que se producen en la rivalidad mimética, solo asi
existiran las condiciones apropiadas para el didlogo. Luego del encuentro, una copa y un
abrazo los rivales se sientan a resolver su conflicto. Por eso, la mayoria de los encuentros
no reproducen un ciclo interminable de venganza porque el fakanakuy no es,

directamente, el mecanismo que resuelve el conflicto, es una fase previa.

Uno de los fenomenos mas desconcertantes del takanakuy es el sigilo en la
identidad de cada uno de los individuos que participan en la fiesta. El uso de méscaras y
la voz fingida crea una cortina de humo que impide saber cudl es el rival que invita a la
pelea. Antes de iniciar los encuentros, un sujeto enmascarado se dirige a las rondas
campesinas y con una voz aguda e infantil pronuncia el nombre de otro sujeto. Antes de
iniciar la pelea deben retirarse la méascara y en ese momento es posible descubrir la

identidad de los combatientes. Al respecto, Victor Laime dice que

en sus primeros procesos peleaban sin quitarse el uyach 'ullu (careta), cosa de que nadie
se reconocia; ni, podian saber con quien o con quienes se enfrentaban; incluso, hubo
peleas entre hermanos o con el mejor amigo; pero como no se reconocian igual la fiesta
continuaba [...] Recién a partir de la década de los 50 6 60 se acostumbro quitarse antes
de la pelea el uyach ullu, esto por un acontecimiento fortuito que se produjo entre dos
contrincantes que se agarraron, se rompieron el polo y se voltearon el uyach 'ullu hasta
que se vieron obligados a quitarse el uyach ‘ullu ya que no veian. El que sale al ruedo no
puede retractarse asi que coincida con su mejor amigo, hermano u otro parecido, la pelea
continua; inicia con un abrazo y termina con otro abrazo.***

El sujeto que va a ser castigado (el culpable) es plenamente identificable porque
es llamado por su nombre. Pero desconoce al titular de la venganza porque el uso de la
mascara impide su determinacion. Este camuflaje desaparece al iniciar una pelea que sera
corta y no tendrd como objetivo la muerte del rival. El takanakuy no es un espacio para
los argumentos y la deliberacion, se trata de una instancia que prepara a los individuos

para la resolucion dialogada del conflicto.

363 Antero Pefia, nativo de Santo Tomas, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019.
364 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 45, 46.
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Este, aparente engafio se produce solo en la pelea de hombres. En los combates de
mujeres no se oculta la identidad, pues ellas no usan mdascara en ningiin momento.
Aunque, en principio se puede pensar que la pelea entre mujeres es mas libre y abierta y
por eso no requiere mascaras, es necesario considerar la constante de muchas sociedades
indigenas: la discriminacion que produce el machismo, como se explica enseguida. El
takanakuy es una practica en la que se debe demostrar vigor y valentia, por eso no es
apropiada para una mujer. Aparentemente, no es compatible con su rol en la familia y la
sociedad y no se ve bien que una mujer sea violenta porque es un mal ejemplo para sus
hijas.?% Esta ironia en la comprension de la violencia en el takanakuy no es mas que una
manifestacion de la postulados como la alquimia moral, que determina que “lo positivo
y virtuoso para el in-group resulte negativo y vicioso en el out-grup (es bueno que los
jovenes estudien para progresar, pero es malo que lo hagan los presos, porque lo hacen
para delinquir mejor).”3% Pero, no solo que el takanakuy es inapropiado para una mujer,
es ademas un espacio de poder en el que no deberia intervenir. Julia Cuadros Falla, sobre

el estatus de la mujer en el Cusco menciona que

Los varones ponen trabas a la participacion de la mujer con el pretexto de que «van a
hacerles quedar mal» porque ellas no saben y no pueden aprender. Tratan a las mujeres
como si fueran nifias, personas dependientes de sus decisiones, subordinandolas a su
poder [...] La discriminacion por género de las mujeres campesinas comuneras también
se hace evidente en los espacios publicos o en la esfera social- comunal- politica, por
parte de las autoridades o funcionarios estatales, por parte de la empresa minera, por parte
de las comunidades campesinas, de las federaciones campesinas y de otras organizaciones
sociales. Esta discriminacion se expresa en que no les permiten hablar en publico, realizar
una gestion, un reclamo o acceder a cargos directivos.*®’

Dos elementos resaltan del andlisis de Cuadros: la mujer no tiene permitido
presentar reclamos y es tratada como una nifia dependiente de las decisiones de un
hombre. Culturalmente a una mujer no le esta permitido presentar reclamos ante cualquier
autoridad estatal. Si no puede presentar peticiones, reclamos o quejas, el acceso a la
justicia es totalmente limitado para la mujer campesina.>*® Por esta razon pelean en el

takanakuy, su participacion no esta prohibida, aunque en muchos casos sea irrelevante o

365 Antero Pefia, nativo de Santo Tomas, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019.

366 Ratil Zaffaroni, La cuestion criminal, (Buenos Aires: Grupo editorial Planeta S.A.1.C., 2011),
137- 138.

367 Julia Cuadros Falla, “Impactos de la mineria en la vida de hombres y mujeres del sur andino.
Los casos de Las Bambas y Tintaya” en Mujer Rural: Cambios y Persistencias en América Latina, (Peru:
Centro Peruano de Estudios Sociales, 2011), 228.

368 Julia Cuadros Falla, “Impactos de la mineria en la vida de hombres y mujeres del sur andino.
Los casos de Las Bambas y Tintaya”, 225- 229.
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mal vista la sociedad. Sin embargo, este espacio permite a la mujer presentar su reclamo
a la sociedad y descargar su violencia, por ejemplo, contra aquella mujer que pretende
robar a su marido. Aunque las criticas afuera del ruedo son fuertes, durante el encuentro
puede levantar su voz y ponerse a cuentas con quien le habria ofendido. Es posible
entonces que, en un primer momento, el espectaculo solo entretenga a los asistentes, pero
en realidad es un espacio importante de resistencia de la mujer campesina. Solo en el
takanakuy una mujer puede quejarse, ser escuchada y aliviar su deseo de venganza por

medio de los golpes.**°

Sobre el segundo elemento, el hecho de que una mujer estd privada de decision,
es necesario considerar el vinculo de la mujer hacia su familia y la comunidad. Esto es
importante frente a la posibilidad de las represalias. Si una mujer es tratada como nifia o
si estd privada de decision, podria ocurrir, que nadie vengue la violencia ejercida en su
contra. Si, por el contrario, la mujer es tratada como una propiedad podria iniciar un ciclo
de venganzas por esta afectacion.’’ Esta es la realidad de las comunidades de Las

Bambas, Tintaya y Santo Tomas pero puede explicarse a partir de René Girard

En la mayoria de las sociedades primitivas, los nifios y los adolescentes que todavia no
han sido iniciados, tampoco pertenecen a la comunidad [...] En numerosas culturas, las
mujeres no pertenecen realmente a la sociedad y sin embargo nunca, o casi nunca, han
sido sacrificadas. Este hecho tal vez obedezca a una razéon muy simple. La mujer casada
conserva unos vinculos con su grupo de parentesco, al mismo tiempo que se convierte,
bajo ciertos aspectos, en propiedad de su marido y del grupo de éste. Inmolarla
significar a siempre correr el peligro de que uno de los dos grupos interprete el sacrificio
como un auténtico crimen y se decida vengarlo. "'
No obstante, debido a que el takanakuy no es propiamente el escenario que ofrece
a un chivo expiatorio, la violencia no sera necesariamente exacerbada. Si no se produce
la muerte, el espiral de venganza no es una posibilidad. Aunque la mujer no tiene el mismo
status que otros individuos en la sociedad porque es dependiente de su marido, no sera
una victima del sacrificio. Ademads, su participacion es voluntaria y se ajusta al mismo
procedimiento que el takanakuy de hombres. El takanakuy entre mujeres, es un espacio
de emancipacién que busca subvertir el orden y conceder a la mujer libertades y
potestades de las que estaba privada. Esto es precisamente lo que propicia el ritual, dar

rienda suelta a la rivalidad, la violencia y el castigo al puro estilo del carnaval, “cuando

369 Andrea Galindo, “Diario de campo”, (diciembre 2019).

370 Julia Cuadros Falla, “Impactos de la mineria en la vida de hombres y mujeres del sur andino.
Los casos de Las Bambas y Tintaya”, 225- 229.

37! René Girard, La violencia y lo sagrado, 20.
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el orden estd patas arriba y las jerarquias sociales invertidas: se derogan las prohibiciones
sexuales, el robo se convierte en licito, los esclavos ocupan el lugar de los amos, las
mujeres intercambian sus ropas con los hombres; entonces el trono debe ser ocupado por

el mas vil, el mas feo, el mas ridiculo, el mas criminal.”>"?

Finalmente, no se puede desconocer que el takanakuy se practica también por
deporte. “Aquellos jovenes quienes quieren demostrar voluntariamente sus habilidades
fisicas o su valentia, generalmente, salen a la parte céntrica del ruedo de multitudes de
manera voluntaria o como retadores habidos de quitar la corona o el titulos de otro7
Victor Laime dice que el takanakuy se produce porque la sangre hierve, es decir por la
rivalidad mimética y la necesidad de violencia para reducir o limitar la crisis mimética.

En ciertos casos no es necesario el conflicto para dar origen a la pelea, basta el deseo o la

rivalidad mimética.

Es cierto que en las peleas rituales estd presente la policia, el comisario, incluso
alcaldes y gobernadores, pero de ninguna manera asumen el control de la violencia de
estos encuentros. En los rituales descritos en esta investigacion se puede verificar tres
formas de intervencion de la fuerza publica: la ausencia total, el aparente control y la

introduccion del desorden y violencia.>”*

En el takanakuy la policia no interviene y tampoco asiste. Su presencia no es util
pues existe desconfianza en sus actuaciones y es innecesaria ya que las comunidades se
han organizado para mantener el orden. Antero Pefia explica que “la guardia civil no
interviene porque la gente no les respeta, es que no hacen nada. Durante un tiempo se
organizaron los bomberos y hacian guardar orden a los que pelean, luego eran los
tenientes gobernadores, pero después vinieron los ronderos. Son gente de la misma
comunidad, y a ellos si les respetan.”3’> En el takanakuy las rondas campesinas son una
especie de arbitros que verifican el estado inicial de los combatientes e impiden que la

pelea se extienda por mucho tiempo, de esta forma sera justa. En el tinku de Bolivia, la

372 René Girard, La violencia y lo sagrado, 117.

373 Victor Laime Mantilla, Takanakuy. Cuando la sangre hierve, 55.

374 Estas formas de intervencion pueden cambiar, en un mismo espacio, debido a la postura
politica o al cambio de autoridad, sin embargo, durante el tiempo en que se realizar esta investigacion esta
variante no pudo ser verificada.

375 Antero Pefia, nativo de Santo Tomas, entrevistado por la autora, 24 de diciembre de 2019. La
ausencia de la policia es una constante en el takanakuy. Esto fue explicado por Antero Pefia y pudo
verificarse durante el estudio de campo realizado en Santo Tomas- Peru.
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fuerza publica cumple la misma funcién que las rondas campesinas, es un arbitro que
controla la pelea. Pero cuando el nimero de danzantes se ha incrementado o las peleas se

realizan en las comunidades, la fuerza publica no interviene.

Por ultimo, en los encuentros violentos del /nti Raymi, la policia es un agente que
introduce desorden y violencia. Durante este ritual, ciudades como Cotacachi y Otavalo
se encuentran militarizadas. Las autoridades locales solicitan refuerzos que son enviados
de varios lugares del pais y que, en muchos casos, desconocen totalmente estas
practicas.’’® Los objetivos de su presencia son: proteger a los espectadores y los
ciudadanos que viven en estas ciudades, resguardar los bienes publicos y principalmente,
reducir la violencia mediante el control en el uso de armas, alcohol y drogas. Sin embargo,
en realidad la fuerza publica aviva la violencia. Al respecto, Segundo Lema menciona

que

Los chapas hacen operativos al ingreso de Cotacachi para revisar si tenemos armas.
Bueno ahi si hacen algo bueno. Pero luego en el parque, mientras bailamos ellos se
divierten o asustan cuando nos peleamos y lanzan bombas como locos. Varias veces han
disparado mal las bombas y varios compafieros han quedado lesionados, hasta han
perdido el ojo. Usted debe acordarse, un afio un chapa le lanz6 la bomba lacrimogena a
la cabeza de un compafiero de San Martin, quedé mal herido y al final se muri6.*”’
Otorgar a la fuerza publica, el control de la violencia es como poner al zorro al
cuidado del gallinero. La forma de interaccion de la fuerza publica con los danzantes es
la violencia. El desconocimiento y el temor de policias y militares acentua la violencia
existente. El uso descontrolado de gas lacrimogeno y los enfrentamientos con los
danzantes extienden el caos, perdiendo de vista el objetivo principal: la proteccion a los
ciudadanos. En palabras de Zaffaroni, en el /nti Raymi en Cotacachi y Otavalo “el agente
de las masacres es el mismo al que supuestamente se le encarga la prevencion de los

homicidios.”?"8

376 Miguel Calapi menciona que “la policia deberia entender nuestra estructura para juntos
coordinarnos. Pero traen chapas de Loja, de Cuenca o Guayaquil que no entienden nada. Se les nota clarito
en el acento, sobre todo a los monos. Ellos estan felices viendo como nos peleamos. Por eso, son nuestros
capitanes los que nos cuidan” Miguel Calapi, entrevista realizada por la autora el 21 de mayo de 2018.

377 Segundo Lema, Ibid. La Comunidad de San Martin, estd situada en la parroquia rural de
Quiroga, canton Cotacachi, provincia de Imbabura.

378 Ranl Zaffaroni, La cuestion criminal, 283.
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3.2. {Un sistema alternativo de justicia?

El primer requisito basico para que la tutela judicial efectiva sea eficaz es el acceso
a la justicia. No todos los conflictos sociales son sometidos a una decision judicial, pues
es facticamente imposible que el Estado cuente con la suficiente capacidad institucional
para dar una respuesta jurisdiccional a todos los conflictos. Los obstaculos para acceder
a la justicia son un denominador comun en las sociedades latinoamericanas. El monopolio
que concentra el Estado sobre la norma y la justicia, la deficiente administracion de
recursos, la ausencia del Estado central en los sectores menos favorecidos, etc., han
profundizado esta situacion. A pesar de la aparente inversion el Estado y la liberacion de
algunas tasas y procedimientos®’, varios sectores de la sociedad atun no tienen la
posibilidad de acceder al sistema de justicia estatal. A esta realidad, es necesario sumarle
la “crisis que atraviesa la administracion de justicia en lo que se refiere al desajuste
estructural y a la poca eficacia del poder judicial en cuanto instancia burocratico- estatal,
encargada del control y de la resolucion de conflictos sociales.” 8" Todas estas
dificultades han creado un ambiente propicio para la implementacion y desarrollo de
distintos mecanismos de resolucion de conflictos, ya que los conflictos deben tener una

respuesta institucional o extra estatal.

En varios paises de Latinoamérica es posible encontrar experiencias que usan el
derecho estatal de forma innovadora a partir de una interpretacion mas cercana a la
realidad. Los jueces de paz y el fiscal indigena en Ecuador y las rondas campesinas en
Pert, son muestras de ello. Aunque no tiene facultades jurisdiccionales, si constituyen
instancias de resolucion de conflictos.’®! Pero también existen otras practicas de los
movimientos sociales o sujetos colectivos, que proponen procedimientos creativos, que
no siempre son legitimos. Como los mecanismos de resolucién de conflictos de las

Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia o las mafias del narcotrafico.’®? Es

379 Fernando Carrillo Flores, Los retos de la reforma de la Justicia en América Latina, Resoluciones
de la Asamblea General, doi: http://www.oas.org/juridico/spanish/adjusti2.htm, Fuente consultada
05/01/2022, 21:00.

380 Antonio Wolkmer, Pluralismo Juridico. Fundamentos de una nueva cultura del Derecho,
(Madrid: Dykinson, 2018), 91.

381 Para mayor referencia ver en Franz von Benda-Beckmann y otros, Pluralismo juridico e
Interlegalidades. Textos esenciales. (Lima: Pontificia Universidad Catdlica de Peru, 2014).

382 Ovalle explica que uno de los problemas del narcotrafico es que no cuentan con una instancia
de administracion de justicia, precisamente por ser una actividad ilegal. “No cuenta con los canales legales
para asegurar el cumplimiento de los pactos y en este caso, el uso de la fuerza es en primera instancia, un
medio efectivo para resolver los conflictos y para amedrentar a aquellos que consideren la posibilidad de
abandonar los acuerdos en las transacciones econdmicas. Por lo tanto, en las redes dedicadas a la produccion
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innegable que tienen un sistema reglamentario y aplican justicia informal al interior de su

organizacion que les permite mantener el orden.

Todos estos procedimientos juridicos alternativos, no oficiales o informales
cumplen el mismo objetivo: restablecer el equilibrio y resolver los conflictos de aquellos
sujetos colectivos que no pueden recurrir al sistema de administracion de justicia estatal

porque es inasequible, lento y costoso. En palabras de Wolkmer,

esas practicas cotidianas de los movimientos sociales definen, en los horizontes de lo que

el orden legal vigente llama de “ilegalidad”, un nuevo espacio instituyente de cuyas

relaciones y rupturas, basadas en el binomio legal/ilegal, surgen derechos igualmente
reconocidos que acaban no solo legitimando la “ilegalidad”, sino edificando “otro

Derecho” bajo nuevas formas de legitimacion.**?

Los sujetos sociales, al constatar las necesidades desatendidas por el Estado,
promueven un locus politico distinto que implementa diferentes mecanismos de
participacion para la produccién normativa y la resolucion de conflictos. Es decir, los
sujetos sociales “a partir de sus aspiraciones, carencias y exigencias, vienen afirmandose
como factores potenciales de produccion normativa.”*#* Ellos comprenden y desarrollan
el fendmeno normativo desde la pluralidad que ofrece cada cultura, evitando los
procedimientos formales de institucionalizacion. Este derecho es valido no porque una
autoridad estatal asi lo califica o porque se configur6é por medio de un proceso definido
por la Constitucion. Este nuevo derecho es valido y legitimo porque cumple el objetivo
para el cual fue creado. Desde luego, el origen de este derecho obedece a las necesidades
sociales y no al deseo de poder y control de las fuentes normativas. No pretende desplazar
o competir con el derecho estatal, su ejercicio esta asociado a la necesidad del retorno de
la armonia de la sociedad. Ademas, estas formas juridicas de resolucion de conflictos

pueden tener un nivel alto de eficacia, lo cual les dota ademas de legitimidad, a pesar de

no estar consideradas dentro del derecho estatal.

La justicia alternativa hace referencia al conjunto de practicas normativas que

13

complementan el sistema estatal o actian ante su ausencia. Estas practicas ‘“‘son

consideradas un medio eficiente que permite aumentar el ofrecimiento de justicia en la

y a la comercializacion de sustancias ilegales, contar con personal “calificado” en el uso directo de la
violencia se vuelve una préctica recurrente” Ovalle, Lilian. “Narcotrafico y poder. Campo de lucha por la
legitimidad”. (Athenea Digital. Universidad Auténoma de Baja California, 2010), 89.

383 Antonio Wolkmer, Pluralismo Juridico. Fundamentos de una nueva cultura del Derecho,
(Madrid: Dykinson, 2018), 98.

384 Antonio Wolkmer, Pluralismo Juridico, 103.
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sociedad latinoamericana para algunas poblaciones que mas necesitan. Ademas, su
informalidad es lo que constituye y genera autonomia y autoridad, caracteristicas que los
tornan espacios de empoderamiento ciudadano y de construccion social de la justicia.”3®?
La alternatividad de la justicia permite procesar el conflicto mediante practicas
consuetudinarias que van mucho mas alla de las disposiciones normativas y la estructura

estatal. Se trata de practicas que incluyen la negociacion y en mayor o menor medida la

democracia.

Para Wolkmer todas estas manifestaciones sociales constituyen las fuentes de
produccion de la nueva cultura juridica desde la alternatividad. “La dimensiéon de lo
“alternativo” en la insercion del “fendmeno juridico” representa una variante de
“jurisdiccion” distinta de la que fue instituida como obligatoria y burocratizada, o sea,
otro procedimiento normativo espontdneo que se distingue de lo incorporado y

formalmente impuesto por el poder oficial dominante.”%¢

Para entender las manifestaciones de justicia alternativa, Julidn Escobar realizo
una aproximacion hacia un marco de referencia interpretativo a partir del desarrollo de
tres modelos y un antimodelo de la justicia alternativa. Los modelos son: direccion estatal,
disefio transversal y construccion social. Por contraste, el antimodelo es la restriccion del
aparato alternativo. El modelo de Direccion estatal se caracteriza por tener un bajo grado
de estructuracion de la sociedad, hecho que impide la articulacion de practicas de justicia
actuales o preexistentes. En este modelo el Estado manifiesta su presencia mediante una
reforma oficial que genera mas crisis y por tanto violencia. El Estado no interviene y la
crisis que genera no permite que la sociedad se organice, entonces se produce formas

violentas de resolucion de conflictos. Las mafias son un ejemplo de la Direccion estatal.

En el segundo modelo, el Diserio transversal se produce una correspondencia
entre el Estado y la sociedad. El trabajo conjunto e interactivo da origen a espacios
institucionales para las practicas de justicia alternativa. El Estado acepta y tolera las
manifestaciones juridicas de la sociedad mientras ejerce un control sobre ellas. De este
modo, la justicia es entendida como un aparato desarrollado por la sociedad, pero en el

que puede reflejarse el Estado. El fiscal indigena, los jueces de paz y el Tribunal Superior

385 Rosembert Ariza Santamaria, El Derecho Profano. Justicia indigena, justicia informal y otras
maneras de realizar lo justo. (Bogota: Universidad Externado de Colombia, 2010), 19.
386 Antonio Wolkmer, Pluralismo Juridico, 242.
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Indigena de Tolimba3®’

son ejemplos del Disesio transversal. El tercer modelo es la
Construccion social. Este modelo mantiene una identidad propia ya que las practicas
alternativas tienen una existencia historica. Debido a que el acceso al aparato estatal para
los individuos es casi imposible se configuran mecanismos de resolucion de conflictos
eficientes y con legitimacion popular. El modelo de Construccion social es mas exitoso
en sociedades culturalmente diversas que han logrado la construccion de un tejido social
que incorpora las necesidades sociales de todos los sectores. La vigencia de este modelo
perpetua el abandono del Estado porque estas practicas son eficientes y asequibles y, por
consecuencia, es irrelevante la presencia del Estado. Ejemplos de este modelo son las

rondas campesinas de Pert y los mecanismos de resolucion de conflictos adoptados por

los movimientos Sin tierra y Sin techo de Brasil.

Finalmente, el antimodelo que presenta el autor es la Restriccion del aparato
alternativo. En esta variable, por un lado, se evidencia la baja configuracion social que
impide construir redes sociales y espacios alternativos de justicia. Y, por otro lado, la
presencia el Estado es casi inexistente, cuando el Estado interviene es unicamente para
imponer marcos institucionales de justicia que generan resistencia social y mas conflicto.
La respuesta natural de la sociedad, ante la represion del Estado es la violencia. El autor
menciona que, frente a un escenario de violencia como este, la unica salida es avanzar
hacia acuerdos democraticos, de lo contrario la sociedad podria entrar en un espiral
interminable de violencia. Ejemplos de la Restriccion del aparato alternativo son el

linchamiento y la guerra entre carteles de narcotrafico.’%8

387 El Tribunal Superior Indigena de Tolima esta integrado por funcionarios del sistema judicial
nacional y miembros de la comunidad y el procedimiento incorpora normas comunitarias y estatales. Para
mayor referencia ver Rosembert Ariza Santamaria, “El derecho profano y otras maneras de realizar lo
justo”, en Luis Avila Lizan Emancipacion y transformacién constitucional, (Ecuador: Corte Constitucional,
2011), 130- 175.

388 Julian Escobar Solano, “El desarrollo de la justicia alternativa: tres modelos y un antimodelo
de alternatividad judicial en el contexto de la globalizacion del derecho”, Sophia, nim. 7, 2011, Universidad
La Gran Colombia, Colombia, 154- 157.
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Participante Grado de participacion
Estado Alta Alta Baja Baja
Sociedad civil Baja Alta Alta Baja
Restriccion del
Direccién Disefio Construccion | Espacio
Tipo de Modelo | Estatal Transversal social alternativo
Fuente: Julidan Escobar Solano, “El desarrollo de la justicia alternativa...”, 155.

Elaboracion: Julian Escobar Solano, “El desarrollo de la justicia alternativa...”,
155.

Aparentemente, los tres modelos no producen escenarios violentos porque existe
un control desde Estado o desde la sociedad. La justicia alternativa es posible por
imposicion, cooperacion o produccion auténoma. De acuerdo al autor, la violencia solo
es una caracteristica del antimodelo debido a la ausencia del control social o estatal. Sin
embargo, como se explico lineas atrds, la existencia de conflictos crea rivalidad y
venganza que se resuelve por medio del ejercicio de la violencia ejecutada por una
autoridad, la sociedad o directamente la victima. Sin importar su naturaleza, el castigo,
que se aplica sobre el fundamento de la justicia conmutativa o el principio de

reciprocidad, es siempre un ejercicio de violencia.

De este modo, la resolucion de conflictos no es mas que la administracion de
violencia por parte del Estado como sucede en la Direccion estatal. La violencia también
puede ejecutarse a partir de la coordinacion entre el Estado y la sociedad conforme al
Diserio transversal. La sociedad organizada también puede mantener el monopolio sobre
la administracion de la violencia como lo plantea el modelo de Construccion social. Y la
violencia también puede ejecutarse de forma arbitraria y desordenada por cualquier
particular conforme lo sugiere la Restriccion del aparato alternativo. Al final, la justicia

alternativa es el ejercicio de violencia con un mayor o menor grado de control.

La diferencia entre los modelos y el antimodelo reside en el procedimiento que se
implementa para administrar violencia y la legitimacion popular de ese procedimiento.

Esta premisa es clara cuando el autor, frente al antimodelo, sugiere que “la unica salida
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posible es tratar de avanzar en acuerdos minimos que permitan la reconstruccion del tejido
social y de la presencia del Estado de forma democratica, aumentando los niveles de
organizacion y participacion.”® Surge una pregunta ;la democracia justifica el ejercicio
de violencia? Para responder esta pregunta se utilizara como ejemplo los delitos, no
obstante, estos mecanismos de resolucion de conflictos, como se indico anteriormente,

resuelven también infracciones y tampoco mantienen una estructura por materias.

Existe actualmente una corriente claramente populista en la politica penal que denigra a
las élites de expertos y profesionales y defiende la sociedad “de la gente”, del sentido
comun, de “volver a lo basico”. La voz dominante de la politica criminal ya no es la del
experto, o si quiera la de un operador, sino la de la gente sufrida y mal atendida,
especialmente la voz de la “victima” y de los temerosos y ansiosos miembros de lo
publico. Hace unas cuantas décadas, la opinion publica funcionaba como un ocasional
freno de las iniciativas politicas; ahora funciona como su fuente privilegiada.**°
Las decisiones de politica criminal, en sociedades como las de Latinoamérica, se
encuentran fuertemente influenciadas por la necesidad de desarrollar medidas efectivas,
pero sobre todo populares para el control del delito. La politica criminal, entonces, se
construye desde los sentimientos, pensamientos y demandas sociales, es decir, desde lo
que la gente quiere. A fin de legitimar el castigo el Estado ha implementado estrategias
que pretenden “dar voz a la gente comun” ya que, en lo concerniente a la violencia, no es
conveniente que el Estado siempre tenga la Gltima palabra. De esta forma el castigo y
toda la violencia que este implica, tendrian una doble justificacion: la norma sancionadora
es creada por la autoridad de eleccion popular y, en muchos casos, en este proceso ha
participado directamente la sociedad. Esta situacion, que para muchos autores ha sido
definida como populismo penal, ha permitido entender a la politica criminal desde “la
busqueda deliberada en el aumento de la pena y el rol del politico profesional, como
alguien que busca construir consenso y legitimidad utilizando el incremento de la

391

punitividad, como una moneda de cambio en el mercado politico” "' conforme lo explica

Miaximo Sozzo.

Para justificar el incremento de la pena y los tipos penales, el Estado utiliza, los

mecanismos de democracia directa, pero debilitados. Manipula y explota los sentimientos

389 Julian Escobar Solano, “El desarrollo de la justicia alternativa: tres modelos y un antimodelo
de alternatividad judicial en el contexto de la globalizacion del derecho”, 157.

390 David Garland, La cultura del control. Crimen y orden social en la sociedad contemporénea,
(Espaia: Gedisa 2005), 49

31 Andrés Gomez y Fernanda Proafio, Entrevista a Mdximo Sozzo, Qué es populismo penal,
(Argentina: Urnio, Revista Latinoamericana de Seguridad Ciudadana No. 11, marzo 2012), 118
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y emociones de las masas para conseguir su consentimiento. Aquellas decisiones dificiles
sobre el tratamiento del delito, que podrian afectar su popularidad porque transgreden los
derechos, son legitimadas en plebiscitos y referéndums. De este modo, el Estado refuerza
la idea de un sistema que controla y castiga para proteger a la sociedad. Sin embargo, en
realidad no se trata de un involucramiento popular demasiado activo en la determinacion

de las politicas de control del delito.

Por medio de la democracia, el Estado transforma el termino violencia en el
sistema de administracion de justicia. Es la voluntad popular lo que faculta al Estado
administrar violencia al infractor y tomar el lugar de la victima en un conflicto. Zaffaroni,
al respecto, ha dicho que se nos ha presentado al “sistema penal como un instrumento de
la justicia, cuando en verdad a la pobre justicia el sistema penal le rompe la balanza vy,

aprovechando que es ciega, le hace dar sablazos hacia donde quiere.”*?

El juego de
palabras en la justificacion del castigo resulta sugestivo: la democracia justifica la politica
criminal que manipula a la justicia. Pero en realidad el poder politico es el que tiene el
control sobre la voluntad popular, explotando los sentimientos de inseguridad ciudadana
para aumentar las penas y los tipos penales. Finalmente, es el poder politico, y en muchos

casos el poder econdomico, el que utiliza a la democracia para definir los criterios de

violencia a los que en adelante denominara justicia.

La relacion de democracia, justicia y violencia en los sistemas de justicias
indigenas es un tanto diferente, pero se construye sobre la misma base: la sociedad
legitima el uso de la violencia. Las normas consuetudinarias se originan en la comunidad,
el procedimiento también se encuentra definido y los integrantes de la comunidad
resuelven el castigo y lo ejecutan. Es importante mencionar que en varias comunidades
andinas la democracia tiene una forma distinta: la democracia comunitaria. Agustin

Grijalva, al respecto menciona que

Hay una relacion directa entre justicia indigena y democracia. A diferencia de la justicia
occidental en que los jueces no son electos popularmente y sus funciones se separan de
la producciéon normativa, quienes administran justicia en las comunidades indigenas
tienen su origen en procesos de democracia comunitaria no solo para sancionar y prevenir,
sino también para regular. La justicia en los pueblos indigenas es concebida y practicada

392 Ratl Zaffaroni, La cuestién criminal, 290.
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como un proceso participativo que involucra no solo a los afectados, sino a sus familias,

las autoridades, los jovenes y en general la comunidad.*”

Si la violencia ejecutada por el Estado o la comunidad (en el caso de las justicias
indigenas) puede ser transformada en administraciéon de justicia, por medio de la
democracia, es necesario discutir esta posibilidad en las peleas rituales. Evidentemente el
procedimiento y el respaldo popular no es el mismo. Sin embargo, debido a que se trata
de una forma de ejecucion de violencia se realizara esta evaluacion en funcion de los

modelos de justicia alternativa.

Las peleas rituales son muestra de autonomia y resistencia de las comunidades
indigenas que rechazan la convivencia con el ordenamiento juridico estatal y la
subordinacién normativa y cultural. Estas manifestaciones simbolicas y juridicas, que se
producen durante el conflicto, deben ser analizadas cuidadosamente a fin de determinar
si se trata de una forma de justicia o si, por el contrario, profundiza la venganza y la
violencia. Si la pretension es resolver un conflicto, es necesario identificar el modelo de
justicia alternativa con el que podrian identificarse. Aunque, por otro lado, podria suceder
que el ejercicio de resistencia de estos sujetos, configuradores y ejecutores de su derecho,

propicia nuevas desigualdades a partir de las relaciones de poder al interior de la fiesta.

La resolucion de conflictos que propicia las peleas rituales es posible bajo la
comprension espiral del tiempo. Como ya se indico lineas atras, una agresion es un acto
que va a regresar, por eso se utilizan frase como en San Juan te he de encontrar y en San
Juan te he de pegar. Esta confrontacion es necesaria para devolver el equilibrio y armonia
a las comunidades. De este modo, la concepcidn, construccion y tratamiento del conflicto
en las comunidades indigenas supone una comprension amplia sobre el derecho que
incluya distinta normatividad cultural y mecanismos de resolucion de conflictos. En
palabras de Wolkmer, podria entenderse como una “normatividad paralela y plural en el

99394

interior de las comunidades, una normativa mas alld del derecho del Estado™”*, pero

también del derecho indigena.

393 Agustin Grijalva Jiménez, “Del presente se inventa el futuro: justicias indigenas y Estado en
Ecuador” en Justicia indigena, plurinacionalidad e interculturalidad en Ecuador, Boaventura de Sousa
Santos y Agustin Grijalva edit., (Quito: Abya Yala, 2012), 76.

3% Antonio Carlos Wolkmer, Pluralismo Juridico. Fundamentos de una nueva cultura del
Derecho. 2* Edicion. (Madrid: Dykinson, 2018), 169.
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Asi, la reapropiaciéon del poder normativo se manifiesta en el ritual y la
celebracion misma de la fiesta pues estd sujeto a procedimientos y normas milenarias.
También en aquellos acuerdos de las comunidades sobre el respeto del espacio del otro y
el control del uso de la fuerza (violencia). El conflicto que se produce alrededor del ritual
es una forma de alcanzar la equidad que procurard la verdadera justicia ya que se
resuelven problemas antiguos que no fueron atendidos por el sistema estatal o la justicia
indigena. Entonces se genera una justicia alternativa ya que el Estado no es la fuente
exclusiva del poder politico y del derecho®®>, asi como tampoco lo es la autoridad

indigena, en el sistema de justicia indigena.

La justicia alternativa que se desarrolla en estas fiestas supone una normatividad
propia establecida por los musicos, los danzantes y sus esposas. No se trata de toda la
comunidad, pero si de los comuneros que participan en la fiesta. Cada sujeto entiende su
compromiso con la comunidad, con la autoridad comunitaria, pero principalmente
consigo mismo y con el espiritu del cosmos. Sin embargo, no todos los participantes
entienden o respetan estar normatividad. Luis Alfonso Morales dice que “los jévenes no
ven el dafio que causan a la comunidad, los dafios econdomicos y el incumplimiento de
acuerdos con el Municipio, ellos esperan con ansias estos dias del Inti Raymi, vienen,
bailan y pelean y luego se regresan a Quito o a los paises donde viven. No entienden la
fiesta solo quieren provocar.”°¢ Asi mismo, Luis Quinche, enfatiza que la intervencion

de pandillas en el ritual y la celebracion podrian causar distorsiones.

El problema es que nuestros jovenes para sobrevivir en la capital se han hecho de

pandillas, entonces vienen aca sin identidad y con la mente cambiada. Ademas, entre los

danzantes estan los pandilleros que solo les importa pelear y no entienden ni por qué.

Entonces la gente ve ahora de otra forma: Cuando hay muertos ha sido buena la fiesta,

pero cuando no estuvo mala.**’

Todos los sujetos, a excepcion de algunos jovenes y de aquellos que viven en otras
ciudades,**® que participan en la celebracion y entienden el ritual, perciben el exceso de
violencia como consecuencia de la degeneracion de la cultura. La violencia es ttil

unicamente para presentar un sacrificio a los dioses y equilibrar las relaciones sociales.

395 Antonio Carlos Wolkmer, Pluralismo Juridico. Fundamentos de una nueva cultura del
Derecho. 1bid. 168- 177.

396 Luis Alfonso Morales, presidente de la UNORCAC, entrevista realizada por la autora el 17 de
febrero de 2018.

397 Luis Quinche, capitan de la comunidad el Cercado de Cotacachi, entrevista realizada por la
autora el 17 de febrero de 2018.

398 Miguel Calapi, entrevista realizada por la autora el 21 de mayo de 2018.
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Las normas estan determinadas por cada comunidad, el procedimiento puede verificarse
en todos los rituales que rodean la fiesta, el sacrificio tiene un proposito y la victima
sacrificial acepta esta condicion de forma voluntaria. En cada uno de estos eventos es
posible verificar el consentimiento o la manifestacion de la voluntad de los sujetos
entienden la fiesta y el ritual. Unicamente si el ritual se distorsiona podria producirse un
espiral de violencia. Es decir, si no se observa el ritual y si la victima del sacrificio fue un

individuo que no formaba parte del ritual o no comprendia las implicaciones de la fiesta.

Evidentemente, la expresion popular y el consenso no se articula a partir de la
democracia tradicional. Si una comunidad no reproduce el procedimiento de
administracion de justicia estatal tampoco lo hard con los mecanismos de democracia
previstos por el Estado. Es necesario insistir que la fiesta, el ritual y el conflicto son

23399

formas de derecho que “retiran del Estado el monopolio de la creacion del Derecho” ™ y

promueven formas juridicas alternativa.

TINKU TINKU TAKANAKUY

BOLIVIA ECUADOR PERU
Presencia del estado Baja Baja Baja
Organizacion social Alta Alta Alta

Procedimiento

resolver el conflicto

para

Chivo expiatorio

Chivo expiatorio

Instancia previa.
El conflicto se
resuelve en

negociacion y

consenso
Variable de la justicia Construccion Construccion Construccion
alternativa social de baja social de baja social

intensidad intensidad

(el riesgo es (el riesgo es

mayor) mayor)

399 Oscar Correas. La Sociologia Juridica. Un ensayo de definicién. Ibid. 169.
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Riesgo - La presencia del Estado agrava la violencia

- Presencia de agentes extrafios degenera el ritual

Si se presenta alguno de estos escenarios, se configura la

Restriccion del espacio alternativo

Elaboracion: propia

Es innegable que, en el caso de estudio, el poder es el elemento que origina y
atraviesa el conflicto social. En muchas ocasiones aparenta estar en el sujeto que posee
sabiduria, en el anciano pues es quien guia a la comunidad, en otras, el poder se identifica
en el mas violeto, aquel que tiene la capacidad de ejercer fuerza sobre otros. El poder, sin
embargo, lo ejerce el sujeto que retina dos elementos a los cuales se refiere Bourdieu:
habitus 'y capital*®, los que otorgan coherencia y personalidad a sus Ordenes o
argumentos. Aquel, el detentador del poder, durante la celebracion, determina el
comportamiento de los comuneros, y en muchos casos también de los espectadores, y la
forma de administrar justicia en las comunidades. Si el poder lo mantiene el sujeto que
conoce el ritual y lo respeta no existe riesgo, pero si, por el contrario, el poder lo ejerce
el mas violento, podrian configurarse varios delitos: muerte, violaciones, robo, lesiones,

etc.

Ahora bien, si las rivalidades vuelven siempre a empezar después de cada conclusion
sacrificial, no es porque el conflicto se haya extinguido mal o de forma incompleta, sino
porque siempre aparecen nuevos objetos que suscitan nuevos deseos, los cuales suscitan
a su vez nuevas rivalidades que son calmadas finalmente a través de nuevas
intervenciones de la practica sacrificial, una practica que permanece indecisa largo tiempo
en cuanto a su resultado, pero que siempre acaba inclinando la balanza a favor de los
dioses.*"!

Respecto a aquellos sujetos que no son parte de la comunidad o aquellos que no
comprende la trascendencia de la muerte (agentes extrafos), desnaturalizaran el ritual y

la resolucion de conflictos. Estos agentes extraios actiian bajo una la forma de regulacion

409 Segtin Bourdiue estos son los elementos trascendentales para el ejercicio del poder. Pierre
Bourdiue, “Elementos para una sociologia del campo juridico”, 155- 177.
401 René Girard, Los origenes de la cultura., 59, 60.
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social que reduce el conocimiento y desvanece la esencia de la convivencia. Por tanto, si
la resolucion del conflicto se produce entre los agentes extrafios se perpetia, en ellos, el
antimodelo de Escobar: la Restriccion del aparato alternativo. Para Calapi, por ejemplo,
“el poder se manifiesta en el baile, si los de Topo tienen sus vertientes, nosotros tenemos
la nuestra y ahi medimos fuerzas. Nosotros nos resistimos a pelear, pero si ellos insisten

y quieren pelear, no hay otro modo, ahi les pegamos™*??

. Pese a que las reglas
comunitarias garantizan el espacio del otro, en la foma de la plaza, sujetos extraios
aplican sus normas propias. No existe conceso sobre el procedimiento, las normas y

mucho menos sobre el ejercicio de la violencia.

“El desgaste del sistema sacrificial aparece siempre como una caida en la violencia
reciproca; los allegados que sacrificaban conjuntamente unas terceras victimas, se
perdonaban reciprocamente; ahora tienden a sacrificarse los unos a los otros.”% Si no se
observa las normas y el ritual que cada una de estas celebraciones establece el ejercicio
de violencia abandona la investidura de justicia alternativa y se transforma en un crimen.
Los agentes extrafios no se identifican en ningun modelo de justicia alternativa, justicias
indigenas o derecho estatal. Ni si quiera podrian entenderse como “grupos de presion
puesto que frecuentemente no pretenden que el estado produzca ciertas normas.
Frecuentemente se trata de comunidades a cuyos miembros les tiene sin cuidado la

9404

opinion o voluntad del grupo en el poder”*™, se trate del Estado o de las comunidades.

No todas las comunidades indigenas comparten la misma cosmovision pues su
ritualidad es una expresion de espiritus distintos. Sin embargo, existe un consenso
respecto al conflicto y la muerte, asi como también sobre la necesidad de trabajar con los
jovenes, las pandillas, el consumo de drogas y la tenencia de armas que han logrado
degenerar la fiesta. Cada afio los encuentros se vuelven mas violentos y, como indica
Calapi: “no tiene sentido morir por tonteras, a mi me asusta salir a la fiesta. Una vez casi
me mataron los de Cercado, me dieron con una piedra en la frente que le metieron en una

media nylon y ahi qué hacia para defenderme. Yo no les provoqué estaba saludando no

402 Miguel Calapi, presidente de la comision de Cultura de la comunidad La Calera ubicada en la
Parroquia San Francisco, Cotacachi- Imbabura, entrevista realizada por la autora el 21 de mayo de 2018
Imantag es una de las parroquias rurales de Cotacachi.

403 René Girard, La violencia y lo sagrado, 50.

404 Oscar Correas. La Sociologia Juridica. Un ensayo de definicion. Fuente consultada en
https://revistas-colaboracion.juridicas.unam.mx/index.php/critica-juridica/article/viewFile/3076/2876.
16/06/2018, 15:00.
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mas.”*% Lo anterior refuerza un discurso racista que sostiene que el indio sigue siendo un
ser pagano, primitivo e inferior, situacion que ha llevado a una intervencion mayor de la
Iglesia Catolica e iglesias protestantes. Bajo la necesidad del didlogo, para resolver los
conflictos, adoctrinan a las comunidades ensefiandoles a adorar un Dios distinto, como

en la época de la conquista y el tiempo del Corpus Cristi.*® Asi el racismo se profundiza.

La ceguera de la ciencia moderna (occidental) consiste en determinar el
conocimiento cientifico y validar el conocimiento alternativo que considera adecuado.
Mantener este monopolio sobre la ciencia implica la destruccion de practicas sociales y
la descalificacion mecanismos de resolucion de conflictos por ser “primitivos” y no
“civilizados”. Convierte en impronunciables unas aspiraciones que no llegaron a ocurrir
porque fueron impedidas mediante la represion de la fuerza publica. Ademas, trivializa a
aquellas propuestas alternativas que ocurrieron, pero fueron tenidas por residuos*’’

porque de ninguna forma se aproximan a la administracioén de justicia estatal.

Si la justicia alternativa surge ante la progresiva desconfianza en el sistema de
administracion de justicia y la estructura estatal, entonces es posible la legitimacion de
distintos mecanismos de resolucién de conflictos sin importar su naturaleza. Varias
disciplinas como la sociologia, la antropologia, la historia, e incluso el derecho han
planteado el estudio de las practicas normativas recientes y creativas como las de los
movimientos Sin tierra y Sin techo de Brasil y las rondas campesinas de Peru. Estos
estudios se han dirigido también a las practicas ancestrales de justicia indigena de Ecuador
Bolivia y Colombia. Pero existen otras practicas de justicia alternativa que, aunque en
muchos casos son informales, también deben ser objeto de estudio debido a que podrian
ser mas eficientes que la justicia estatal e incluso la justicia indigena. La justicia
alternativa es muy amplia, e incorpora diferentes manifestaciones que, prima facie,
podrian quedar excluidas incluso de la justicia alternativa por considerarse un antimodelo.
Sin embargo, es necesario insistir que en todas las formas de justicia se ejerce en mayor

o menor medida la violencia y el castigo y las peleas rituales no son la excepcion.

405 Miguel Calapi, entrevista realizada por la autora el 21 de mayo de 2018.
406 Miguel Calapi, entrevista realizada por la autora el 21 de mayo de 2018.
407 Boaventura De Sousa Santos, Una epistemologia del Sur, 80- 83.
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Conclusiones

Existen distintas formas de concebir el derecho. Sin duda, la definicién que goza
de mas aceptacion es aquella que explica al derecho como el conjunto de mandatos que
regulan la convivencia social y que toman la forma de una ley. Pérez Lufio, por ejemplo,
sugiere que el derecho es el “«conjunto de mandatos coactivos que proceden de quien
tiene poder en la sociedad»; o «factor para la integracion social», o «reglas que garantizan
la convivencia ordenada y pacifica entre los hombres»”.4%® Estas definiciones tan técnicas
parten del mismo supuesto, la existencia de la regla o la norma. Las reglas son producto
del ejercicio del poder de la autoridad o del pueblo, ya sea de forma directa o por medio
de sus representantes: el legislativo o cualquier sujeto que se encuentre investido de esta

autoridad. Al verificarse estas condiciones, se podria decir que una cosa es derecho.

Una regla de conducta puede ser: “Si el demandado no comparece a la audiencia
se continuard con la audiencia en su ausencia y se aplicard las sanciones respectivas,
entendiéndose siempre ademds de que pierde la oportunidad procesal de hacer valer sus
derechos”. Un enunciado como este, evidentemente es un mandato coactivo porque
implica una serie de condiciones juridicas, politicas y morales. No solo regula la
convivencia, refuerza el deber de obediencia por medio de la sancion e incorpora las
convicciones morales de la sociedad, aquellas que determinan lo correcto e incorrecto.
Pero, ;qué puede decirse del siguiente enunciado? ;se puede entender que esto es

derecho?

Para el didlogo con las pacha-s tenemos que realizar el bafio ritual en los lugares “bravos”
de la pacha-mama en la noche del 22 de junio, solicitando su fuerza, porque en los lugares
donde el agua es “maés fuerte” como las cascadas, las vertientes y las uniones de los rios
viven los AYA, espiritus de energia de la pacha-mama que son capaces de comunicarse
con nosotros, dotandonos su fuerza, poder y coraje personal y comunitario [...] “el lugar
favorito de los diablos son las acequias, poquios o vertientes y cascadas [...] también se
entregan al diablo “quienes quieren recibir fuerza para pelear” en las peleas rituales™**

Hace algunos afios atrds cuando el pluralismo de fuentes normativas no era una

408 Enrique Pérez Lufio, Teoria del Derecho. Una concepcion de la experiencia juridica, (Espafa:
Tecnos, 2004), 28.

409 Luis Enrique, Cachiguango. “Yaku-mama: el bafio y las peleas rituales del Inti-Raymi en
Cotama, Otavalo, Ecuador” 24.
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posibilidad en el derecho, este enunciado no habria tenido existencia juridica.
Posteriormente, se desarroll6 cierta tolerancia para la diversidad juridica, pero no por ello
se podia atribuir a este enunciado la categoria de una regla juridica. Las practicas
ancestrales y los rituales fueron calificadas como manifestaciones infrajuridicas. De
acuerdo a este criterio existen en el mundo juridico, pero no pueden tener la misma
jerarquia que el derecho estatal y tampoco pueden tener la categoria de derecho. En el
fondo, no podrian ser mas que las practicas de las subculturas, o un derecho folclorico al

cual ha hecho referencia Carbonnier. Gonzalez citando a Carbonnier menciona que

El objeto del folclore juridico -como rama especial del folclore entendido como ciencia
de las tradiciones populares- serian fragmentos de derecho antiguo (a menudo muy
antiguo) que sobreviven en los medios populares en estado de costumbre orales, locales,
sin muchas mas sanciones que las satiricas [...] El interés del folclore juridico, de acuerdo
con ¢l, residiria en que, a menudo, parece ocuparse, mucho mas que de las propias
instituciones juridicas, de las fiestas, las ceremonias, los ritos que las rodean.*'’

Las costumbres orales componen el derecho consuetudinario, pero su significado
es simbdlico. Pretenden comunicar y dan contenido a las précticas de una cultura. El bafio
ritual es considerado como una tradiciéon que tiene un objetivo: la purificacion de un
individuo antes de una celebracion. Pero de ninguna forma este enunciado podria
entenderse como una regla sustantiva, adjetiva o procedimental dentro de un proceso de
resolucion de conflictos, o por 1o menos no como la regla de comparecencia referida hace
lineas atras. Surge la pregunta ;cudl es la trascendencia del bafio ritual para la convivencia
social? o ;qué elemento coactivo subyace a esta disposicion? Si el bafio ritual es
simplemente una costumbre local que se desarrolla en medio de una celebracion, no
tendria trascendencia juridica. Este contraste, en efecto, resultaria inapropiado, pero no

porque se trate de un derecho infrajuridico, sino porque estas reglas pertenecen a mundos

juridicos distintos.

Si se asume al pluralismo juridico desde ‘“una vision antiformalista e
interdisciplinaria que aboga por la supremacia de fundamentos éticos- socioldgicos sobre

criterios técnico- formales”*!!

, €s posible considerar al bafio ritual desde otra postura. El
bafio ritual, entonces, al encontrarse en el contexto de una sancion, como sucede con el

derecho indigena que determina el bafio en agua fria como pena para el infractor, podria

419 Nathalie Gonzalez Lajoie, “Pluralismo juridico en Carbonnier”, Revista Anuario de Filosofia
Juridica No. XV, enero de 1998,  doi: file:///C:/Users/Usuario/Downloads/Dialnet-
ElPluralismoJuridicoEnCarbonnier-142385.pdf, 178.

411 Antonio Carlos Wolkmer, Pluralismo juridico, 1bid., 151.
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entenderse como una manifestacion juridica.

Pero el contexto de la disposicion es distinto. El bafio ritual no es una sancién es
una formalidad o un requisito previo al inicio de un proceso de resolucion de conflictos.
Se trata de una regla que debe ser observada porque asegura la eficacia del proceso. Desde
esta perspectiva se puede asimilar a cualquier otra regla. El derecho est4 constituido por
solemnidades y formas que son indispensables para su desarrollo. La presencia de la
autoridad, el orden de intervencion de los sujetos, incluso el lenguaje y la vestimenta son

parte de esa formalidad implicita en el derecho.

Todas estas manifestaciones reafirman que el Estado no es la tnica fuente de
produccion del derecho. El origen, las tendencias y las caracteristicas que acompafan al
derecho son multiples y diversas. Sin embargo, no debe descartarse aquella postura que
determina que “no toda manifestacion normativa no estatal ni todo “Derecho” ahi
producido puede ser justo, valido y ético, pues cualquier cuerpo social intermedio o
cualquier grupo dirigente de cualquier naturaleza puede crear, reglas perversas,
objetivando la atencion de intereses contrarios a la comunidad”*!'?. Entonces, el problema
de esa disposicion no es solo que se encuentra privada de la estructura gramatical de una
norma positiva, el bafio ritual, ademas, pretende la purificacion y anuncia un objetivo
insolito: la violencia. A pesar de que la violencia sea una constante en todas las sociedades
como se ha explicado, no deja de ser temida. Sobre todo, si se trata de una violencia tan

cruda como la de una pelea fisica.

Santos dice que “el derecho, tal como los mapas, es una distorsion regulada de
territorios sociales [...] para instituir la exclusividad.”*!3 Mantener el monopolio sobre el
derecho es un ejercicio de poder que atribuye la capacidad el control y regulacion de los
fendmenos sociales. Pero el mapa, no es el fenomeno social, es una ficcion que pretende
representar ese fendmeno y por eso no necesariamente puede coincidir con la realidad
pues la representacion puede estar alterada. En efecto, es asi porque la realidad social no
tiene una sola forma y tampoco una misma interpretacion. La solucion no es eliminar el
mapa, porque finalmente cumple un objetivo. Es entender que un fendémeno puede ser

caracterizado de muchas formas y una de ellas es el mapa ya que el derecho, no es estatico

412 Antonio Carlos Wolkmer, Pluralismo juridico, 1bid., 270.
413 Boaventura de Susa Santos, Critica de la razon indolente. Contra el desperdicio de la
experiencia, (Espafia: Editorial Desclée De Brouwer, S.A., 2003), 224- 225.
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e inmutable, evoluciona con la sociedad y las culturas. A esto precisamente se refiere la
justicia alternativa. A la incorporacién de distintas formulas de resolucion de conflictos
que tengan en cuenta las necesidades de la sociedad. La alternatividad de la justicia
permite procesar el conflicto mediante practicas consuetudinarias que van mucho mas
alla de las disposiciones normativas y la estructura estatal. Se trata de practicas que

incluyen la negociacion y en mayor o menor medida la democracia.

En este contexto, la violencia no necesariamente es el elemento que distorsiona a
la sociedad y por tanto deba combatirse. La violencia puede tomar formas distintas y en
ciertos casos puede ayudar a corregir los conflictos que se producen en la sociedad. La
violencia positiva, por ejemplo, es la forma legitima que adopta la violencia porque se
erige sobre el Estado y la voluntad popular. Asi como el Estado puede fundar su sistema
de justicia sobre la administracion legitima de violencia, otros grupos sociales podrian
realizar mismo. Si esa violencia goza de la aceptacion popular y es ejecutada por una

autoridad legitima, no tendria por qué ser negativa o primitiva, como lo sostiene Girard.

Las peleas rituales que presenta esta investigacion son un ejemplo de esa justicia
privada, alternativa o informal. El conflicto, la pelea y, en ciertos casos, la muerte
centraliza la rivalidad y el malestar de un grupo social que se disuelve por medio del
sacrificio. La identificacion del chivo expiatorio, aquel sujeto que directa o
indirectamente es responsable de la causa de la crisis social, es el elemento que permitira

el retorno al estado sagrado de la sociedad.

El tinku que se realiza en varios departamentos de Bolivia y en algunas
comunidades del Ecuador, se presenta como una forma de justicia alternativa. El tinku es
aquel encuentro violento que se produce entre dos sujetos o entre las parcialidades (ayllu).
El objetivo es resolver los conflictos o desacuerdos que durante todo el afio se han
producido entre las comunidades. Estos conflictos pueden tener un origen politico,
econoémico, familiar, social, etc., que no es resuelto en la justicia estatal o la justicia
indigena. El tinku obedece a un procedimiento y al cumplimiento de reglas y
solemnidades que fueron impuestas desde hace cientos de afios y que pueden verse
materializadas en el ritual. Para que tenga eficacia y no se trasforme en un crimen, estas
peleas rituales se realizan en determinadas fechas, en un tiempo celebrativo y
confrontativo, luego del cumplimiento de varios rituales y observando las reglas

determinadas por las autoridades comunitarias. Para que tenga eficacia es necesario
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verificar una conexion con las deidades y vivir la fiesta desde la espiritualidad que ofrece

la cosmovisién andina.

El tinku puede realizarse mediante peleas individuales como sucede en Bolivia o
mediante peleas grupales como ocurre en Ecuador. En cualquiera de los dos casos no
existe una clara identificacion del sujeto que provoco el estado profano en la sociedad.
En Bolivia, la rivalidad se produce entre comunidades y para liberar las tensiones o
resentimientos, voluntariamente, se presenta un representante de la comunidad que
luchara por defender su honor y el de su ayllu. En Ecuador, los conflictos se producen
entre dos personas, dos familias o entre comunidades. Sin importar el origen a las peleas
rituales acuden todos los varones que han decidido participar en este ritual. Entonces, las
peleas pueden generarse entre decenas de individuos usando los puios, piedras, palos e
incluso armas. Luego de la muerte o el derramamiento de sangre de uno o varios sujetos,
esta sociedad vuelve a la calma y ademas tiene la certeza de que su cosecha ha sido

bendecida por los dioses.

El takanakuy tiene un origen parecido. Entre los individuos surgen conflictos y
rivalidades. Conflictos familiares, sociales, por robo de ganado o por linderos. Pero la
particularidad de estas peleas rituales esta en su eficacia. El fakanakuy promueve un
encuentro entre sujetos rivales. Se produce una pelea reglada que tiene un limite de tiempo
y se realiza en cumplimiento a reglas y rituales. Una vez que la pelea termina y el
resentimiento fue liberado es momento de solucionar el conflicto a partir del didlogo y
conseguir un acuerdo entre los afectados. De este modo, el takanakuy cumple la misma
funcién que el tinku, redime el estado profano del individuo y la sociedad, es decir la
rivalidad. El objetivo, sin embargo, no es resolver el conflicto sino propiciar el espacio

para resolver el conflicto por medio del consenso de los afectados.

La violencia que se materializa en el sacrificio tiene una justificacion, el deseo de
restablecer la comunion con la divinidad y lograr restituir el orden natural y social. Este
objetivo se cumple en el chivo expiatorio. Al identificar a un sujeto como la causa del
desorden y desviar hacia ¢l toda la energia destructora (rivalidad, resentimiento y
venganza), se podria conseguir, a la postre, la reconciliacion de la sociedad. Para que este
sacrificio procure ese efecto es necesario que se verifique el cumplimiento del ritual y
que el sujeto victima del sacrificio, voluntariamente haya aceptado esta condicion. Es

necesario resaltar que, en muchas culturas la muerte no es el fin de la vida y por eso no
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implica una afectacion al individuo y su sociedad. La muerte voluntaria, incluso puede
generar un bien a la sociedad, se convierte en un acto de creacion o de metamorfosis de
la crisis al orden de la sociedad. Regenera, ademads, el vinculo que fue fracturado por la

rivalidad y eleva al muerto a un estado hieratico.

En la ejecucion de la violencia, el ritual adopta un rol trascendental, establece el
marco que la legitima. La forma en la que el Estado resuelve los conflictos, por ejemplo,
no es mas que una forma de administrar violencia. Su actuacion se encuentra justificada
por un ritual: el debido proceso y la institucionalidad del Estado. La existencia de una
autoridad imparcial, el cumplimiento de todos los principios procesales (contienen los
enunciados fundamentales de la sociedad), el cumplimiento de un procedimiento e
instancias, son elementos que legitiman su actuacion. Pero al final, el Estado canaliza la

venganza y legitima la violencia.

La diferencia entre la administracion de violencia estatal y las otras formas de
violencia que presenta esta investigacion no esta en el procedimiento. Se ha demostrado
la existencia de las reglas y las solemnidades (rituales) que se aplican en el tinku. La
diferencia es la legitimacion popular. La justicia estatal se construye, principalmente,
sobre la base de dos presupuestos: la imparcialidad y la democracia. El juez administra
violencia de forma imparcial y controlada y esto reduce o excluye la venganza. Esta
autoridad ademas se encuentra revestida por el poder estatal y administra violencia en
nombre de la ley y del pueblo. Por tanto, en la medida en la que verifique que la autoridad
y las reglas que rigen este procedimiento informal de violencia tengan un respaldo
democratico y la voluntariedad de la victima del sacrificio, es posible considerar legitimas

las peleas rituales.

Desde luego, esta investigacion no pretende demostrar que el tinku es un modelo
de administracion de justicia que pueda funcionar en todas las sociedades. Las peleas
rituales como instancia pre procesal (takanakuy) o como mecanismo procesal (tinku)
requieren una comprension distinta del mundo, una comprension que nace en la filosofia
andina. Esta investigacion muestra como la pérdida de los valores en una cultura o
intervencion de otras culturas puedan causar serias distorsiones a las peleas rituales que
podria concluir en el espiral de violencia. En consecuencia, la pretension de este trabajo
es poner en consideracion del lector una perspectiva distinta de las practicas de resolucion

de conflictos de otras culturas. El pluralismo juridico concentra un sinnimero de
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manifestaciones y practicas que, aunque sean incomprensible prima facie, no pueden

catalogarse como ridiculas, salvajes, incivilizadas o vergonzosas.

Finalmente, es necesario enfatizar que, para generar un derecho mas dindmico y
constante, acorde con el pluralismo juridico, se debe reconocer la presencia e incidencia
de nuevos sujetos sociales y culturales. La capacidad de emancipacion reside en los
agentes ausentes, aquellos que cuestionan el conocimiento a partir de la solidaridad como
forma de saber. “La solidaridad... es el reconocimiento del otro como igual, siempre que
la diferencia le acarree inferioridad, y como diferente, siempre que la igualdad le ponga
en riesgo la identidad.”*!* Asi, el conocimiento permitira incluir lo existente pero
principalmente las realidades oprimidas y marginadas y las emergentes e imaginarias que

reflejan més que ciencia, sentido comun.

414 Enrique Dussel, Transmodernidad e interculturalidad. 1bid., 85-86.
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