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I. PRESENTACION

Al hacer etnografias en el “mundo andino” de Tarapacd muchas veces se nos presenta
este “mundo” como un todo integrado, donde no habrian fronteras culturales internas;
dando asi, el aspecto de un espacio extenso, amplio, donde las personas circularian
como siendo parte de un todo'". Existe un discurso social donde se relata una historia
que unifica, que narra un origen comun, un destino en comun y un espacio comun,
emergiendo, asi, un imaginario social sobre las “légicas” de este mundo andino y de
sus miembros. Sin embargo, si miramos las partes de este mundo notamos las
fracturas, los quiebres, las diferencias, que inevitablemente nos hacen calar este
imaginario y cuestionarnos este todo..., aymara: principalmente “lo aymara” como

categoria de adscripcion.

Cierto es que la poblacién del espacio andino de Tarapacd ha sido percibida, por
distintos actores externos y en distintos contextos histéricos, como un universo social

homogéneo. Desde la perspectiva de los conquistadores hispanos, la multiplicidad de

) En los terrenos que hemos realizado tanto en Isluga (enero de 2004) como en Alto Hospicio
(noviembre-diciembre de 2005) y en Mamifia (noviembre-diciembre de 2006) la poblacién aymara ha
seflalado que organiza sus actividades sociales, econémicas y culturales en varios pisos ecoldgicos,
presentdndose, de este modo, como una poblacién que se encontraria en permanente movilidad. A
continuacién presentamos extractos de entrevistas realizadas en los terrenos indicados, que dan cuenta
de esta situacion: “Si, la mayoria, por ser mi caso, mi hermano trabaja en la minera y también tiene
animales en el altiplano, mis padres los cuidan, o sea nosotros mismos, vamos esporddicamente,
vamos a reunirlos, los vemos, ahi carneamos uno, traemos carne y asi, siempre estamos en contacto,
en movilidad (...) Nosotros tenemos casa en Chuzmiza y Cariquima (...) cuando voy a Pozo me quedo
en la casa de un tio” (Daniel Moscoso. 2005); “No, acd [Poblacién “La Negra” Alto Hospicio] no se
hacen muchas celebraciones, nosotros vamos a Cariquima para las fiestas, por ser el floreo del
ganado, carnaval, para los matrimonios (...) Nosotros tenemos chacras acd con lechugas, cebollin y
acelga (...) lo vendo en las ferias de Iquique, la rotativa, y también en la quincenal [Altiplano] (...) si,
también tenemos animales que estdn con los de mis papds [Cariquimal, ellos los miran, y cuando
vamos nosotros también” (Sefiora Mamani Challapa. 2005)



seforios y grupos étnicos que habitaban este espacio en tiempos prehispanicos, fue
unificada bajo el denominador comin de “naturales” o “indios”. Se utiliz6 un
denominador tnico para clasificar la heterogeneidad social existente. Por
consiguiente, fueron vistos como un una masa social uniforme, en términos
culturales, econdémicos y étnicos; como una unidad internamente indiferenciada y, a

la vez, completamente diferenciada de ellos.

Con el surgimiento de los Estados nacionales la poblaciéon “india” comienza a ser
denominada de acuerdo a los intereses estatales: serdn ahora “mestizos”. El proyecto
politico de los estados nacionales requeria que su nacién fuera una nacién de iguales,
es decir, una agrupacion humana cultural o racialmente homogénea. De este modo la
poblacién andina de Tarapacd, pas6 a ser parte de la ciudadania peruana y
posteriormente chilena, por ende pasaron de la categoria de “indios” a la categoria de
ciudadanos tributarios de un Estado, y mds adelante a la categoria de agricultores,

peones, mano de obra, obreros del salitre, por ejemplo.

Sin embargo, estudios antropoldgicos, etnohistoricos o sociohistéricos nos muestran
que este espacio, lejos de ser un espacio socialmente homogéneo, ha sido un
escenario complejo en el cual han existido heterogeneidades, mdltiples identidades

. . . 2
que se han ido configurando en diversos contextos'™.

@ Véase Carolina Odone “La territorialidad indigena y espafiola en Tarapacd colonial (siglos XVI y
XVIII): una proposicién”. Tesis para optar al grado de Licenciatura en Historia, Instituto de Historia,
Universidad Cat6lica de Chile. Santiago.1994.



Un ejemplo de ello son las multiples identidades locales gestadas producto de las
transformaciones originadas con la imposicién del orden colonial, como por ejemplo
“los isluga”, “los cariquima”, “los camifianos”, entre otros. Con ello se vieron
quebrantadas las estructuras sociales preexistentes. En términos concretos este
proceso significé que la poblacion andina dejara de organizarse en territorialidades
amplias, para estructurarse en comunidades locales, ya no integradas por el sistema
de verticalidad econémica prehispanico, sino que cada una provista de un gobierno
local, de un territorio comunal celosamente resguardado, cada una de ellas, en
algunos casos, con cierto grado de especializacién econdémica, y con el tiempo con

nuevas lealtades, nuevos niveles de inclusién, nuevas pertenencias.

“Ahora se crea un nuevo tipo de territorialidad continua, delimitada,
estructurada en niveles jerarquicos y sujeta a un sistema de autoridades con
una evidente impronta peninsular. En ella los individuos trazan pertenencias
espaciales basadas en adscripciones residenciales y fiscales y ya no

principalmente parentales como en el caso anterior”®.

A la par, sabemos que en este periodo se originan procesos de complejizacion social
al interior de algunas comunidades indigenas de Tarapacd; diferenciaciones sociales y
segmentaciones étnicas, producto de que en algunas comunidades fueron didndose
“posibilidades de control de tierras indigenas, oportunidades de dirigir produccion

agricola al mercado y condiciones para el uso de fuerza de trabajo indigena ajena a la

499

© Gundermann Kréll, Hans “La formacién del espacio andino en Arica y Tarapacd” en Revista de
Historia Indigena, Departamento de Ciencias Histéricas, Universidad de Chile. N° 7, 2003. pag. 105.




unidad doméstica (y a mecanismos de intercambio de trabajo interfamiliar), con lo

que se favorecieron procesos de acumulacién de bienes econémicos™™

Sobre la reestructuracidon social y espacial colonial se comienza a estructurar el
“mundo andino” republicano. Durante este periodo se producen nuevos quiebres,
nuevas fracturas al interior de la sociedad indigena, gestadas por la imposicion de este

nuevo orden.

“Ese serd un espacio signado por influencias e innovaciones importantes: la
pérdida paulatina para la institucionalidad comunitaria de un piso juridico y
administrativo desde el Estado, la formacion de un mercado de tierras en
relacion con la particularizacién y privatizacion de los derechos de propiedad,
la incorporacién intensiva de los campesinos andinos a los ciclos regionales
del capital en el contexto de un modelo de desarrollo basado en la exportacion
de materias primas, la apertura cultural a nuevos principios de vision,
valoracion y juicio, la inclusién de nuevas formas de pensarse como sujetos

sociales”®

Actualmente se advierten nuevas transformaciones en este espacio social. En
términos concretos se detectan procesos de descampesinizacion originados por las
migraciones hacia centros urbanos, una desindianizacion de la poblacién andina, una

urbanizacién creciente, entre otros. Por consiguiente nos enfrentamos a un escenario

@ Gundermann, op.cit., pag. 112.
© Gundermann, op.cit., pag. 135.



donde se estin produciendo nuevas fracturas, nuevas heterogeneidades culturales.

Hans Gundermann (2003) advierte el advenimiento de una nueva espacialidad social.

En definitiva, las diferenciaciones en el espacio social andino de Tarapacd siempre
han estado “a la orden del dia”. Hasta el presente, en términos generales, el mundo
cientifico describié y explicd éstas como diferenciaciones locales o residenciales,
sociopoliticas y socioeconémicas'®. En otro plano se ha hablado de “blanqueamiento”
o “desindianizacién™”. En cuanto a lo étnico no se han sefialado diferenciaciones: la

poblacién del espacio andino seria aymara.

Hoy el escenario social es mds complejo pues en algunas localidades del espacio
social andino de Tarapacd, especificamente en Mamifa, Mifii-Mifie y Camiiia,
aparecen grupos que se autodefinen como quechuas, proclamando una identidad
étnica que pone en jaque la monoetnicidad en este espacio. Sobre esta fractura no hay
precedentes, los quechuas de Tarapacd nunca dijeron que lo eran..., pero aseguran que

siempre han existido.

Si bien este fendmeno es reciente en la region, no es el tinico que se conoce en lo que
podriamos llamar el “Norte Grande” de Chile, pues se ha advertido que en la actual

region de Arica y Parinacota (XV Region) y en la Region de Antofagasta (II Region)

© Véase Héctor Gonzilez y Vivian Gavildn “Cultura e identidad étnica entre los aymaras chilenos”.
En Revista Chungard, UTA, N° 24-25. Arica-Chile. 1990; Hans Gundermann “Comunidad aymara,
identidades colectivas y Estados nacionales en los albores del siglo XX”. En Artaza, P. et. Al. A 90
afios de los sucesos de la escuela Santa Maria de Iquique. LOM Ediciones. Santiago de Chile. 1998;
Sergio Gonzalez. “El aymara chileno y la escuela publica” En Revista de Educacién,_Ministerio de
educacidn, Chile. Octubre — noviembre 2004, edicion N° 315.

@ Véase Hans Gundermann. “La formacién del espacio andino en Arica y Tarapacd”. Revista de
Historia Indigena N° 7. Departamento de Ciencias Histéricas. Universidad de Chile. 2003.
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también existirian grupos que recientemente han emprendido un proceso de “génesis

identitaria” quechua.

Los miembros de la comunidad quechua de la II Regiéon de Antofagasta,
especificamente de Ollagiie, habrian sido los primeros en plantear su pertenencia
quechua (1995), y a la vez los tnicos representantes del “Pueblo Quechua” en el libro
que resulté de los informes entregados por los subgrupos de trabajo de la Comisién

de Verdad Histérica y Nuevo Trato, publicado el afio 2004 .

Sobre la Comunidad quechua de Ollagiie se ha seialado que se reconoce a si misma
como hablante de la lengua quechua y que la mayoria de sus integrantes serian

descendientes:

“... de quienes desde hace muchos siglos mantenian relaciones en la zona,
tanto con comunidades de lipes —en el actual territorio fronterizo de Lipez, en
el sur de Bolivia- como con las comunidades y pueblos atacamefios. Se trata,
por lo tanto, de un grupo humano con una larga raigambre en ese espacio

altiplanico y con el cual poseen un vinculo ancestral.”®

El discurso identitario de esta comunidad quechua se basa principalmente en su
condicién de “hablantes” de la lengua quechua, poniendo asi la lengua como el rasgo

mas emblemdtico de su identidad. Por otra parte vemos que se plantean como

® El libro se llama La memoria olvidada: historia de los pueblos indigenas de Chile. En este libro en
la segunda parte, denominada “Pueblos del norte” hay un capitulo dedicado a “los quechuas de Chile”
en donde sélo se mencionan los quechuas de Ollagiie.

© Bengoa, José (comp.) La memoria olvidada. Historia de los pueblos indigenas de Chile. Cuadernos
Bicentenario. Santiago. 2004. pdg. 201.
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histéricamente pertenecientes a un espacio cultural mayor, es decir, los antiguos
pastores de Ollagiie habrian estado culturalmente vinculados a los habitantes del

altiplano boliviano, los lipes."”

Al igual que con las otras comunidades quechuas del Norte Grande de Chile, la
comunidad quechua de Ollagiie comienza un proceso reciente de conformacion, el
que en este caso puntual ha sido definido como Etnogénesis: “Esta comunidad esta
integrada por una poblacion indigena quechua parlante que estd en via de constituirse
como pueblo, a través de un proceso reciente de génesis identitaria conocido como

etnogénesis™ 'V

En el caso de las comunidades quechua de la I Region de Chile es menos la
informaciéon que se maneja. En el caso especifico del espacio social andino de
Tarapacd sabemos que las comunidades quechua se encontrarian en la localidad de
Mamifia (comuna de Pozo Almonte), Camifa (Comuna de Camifia) y Mifi-Mifie
(Comuna de Huara). Estas localidades se ubican en el sector de la precordillera y
valles bajos de la Provincia de Iquique, aproximadamente a una altura de 2.700

m.s.n.m.

19 Para profundizar sobre este punto véase José Luis Martinez Papeles distantes, palabras
quebrantadas. Las informaciones sobre lipes en el siglo XVI. En Albd, Arratia, Hidalgo, Nufiez,
Llagostera, Remy y Revesz (comps.): La integracion surandina cinco siglos después. Estudios y
debates andino, Taller de estudios andinos — Centro de Estudios Regionales Bartolomé de las Casas.
Cuzco. 1996.

Y Bengoa, José (comp.) La memoria olvidada. Historia de los pueblos indigenas de Chile. Cuadernos
Bicentenario. Santiago. 2004. pag. 201.
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Figura 1: Localidades de la Region de Tarapaca donde se encuentran

comunidades quechua.

Mol

. Parinacota
@

na Poroma ASS
Coscaya
AP

Mocha osquito de Oro gy,

o Geo. uarasifia
de Afacama

Sitilea

Fuente: SERNATUR.

No todas estas comunidades estarian conformadas como ‘“comunidades indigenas”
juridicamente reconocidas (hasta el presente estin conformadas como comunidad
indigena la Comunidad Indigena quechua de Mamifa (1998) y la Comunidad
Indigena quechua de Miii Mife (2001)), pero es en estos sectores donde se

detectarian procesos de emergencia quechua. En el caso de la actual XV Region, seria
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especificamente en la localidad de Belén donde existirian grupos que en la actualidad

plantean una pertenencia a la etnia quechua.'?

A diferencia de la comunidad quechua de Ollagiie, las comunidades de la XV y I
Regiéon no manejan en el presente la lengua quechua (aunque en la historia oral de
Mamifia se menciona que los “abuelos” habrian hablado quechua), por lo que basan
su identidad cultural principalmente en la conexién que tendrian sus localidades de
origen con los asentamientos incas en esta zona, es decir, basan su pertenencia
principalmente en rastros arqueoldgicos, tales como tambos, tramos del camino del
Inka, entre otros, que los ligarian con el imperio incaico. A cerca de los quechuas de

Mamiiia, Sergio Gonzélez seiala lo siguiente:

“Cabe agregar que hoy, producto de una acciéon de recuperacién cultural
realizada por Conadi, los habitantes de Mamifia se consideran no solamente
integrantes del mundo andino, sino aymaras tal como sus vecinos del piso
ecoldgico siguiente: el altiplano. Esto es significativo, porque precisamente el
proceso de chilenizacion y de modernidad en general, hicieron negar a los
habitantes de muchos valles, en especial Mamifia, su origen indigena por un

lado y aymara por otro, puesto que han llegado a postular un origen quechua

(2 José Moruna. Entrevista personal realizada en diciembre de 2006. El entrevistado es funcionario del
Programa Origenes en Iquique.
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(producto de la existencia de un camino del Inca que llevaba hacia sus

cotizadas termas) de su identidad”"®

Sobre la comunidad quechua de Mifii Miifie, sabemos que se constituyen como

Comunidad indigena el afio 2001. Veamos su presentacion:

“Somos una comunidad indigena quechua ubicada en el territorio denominado
Miiii Mifie con una extension de 1.700 kilémetros cuadrados. Una poblacién
cercana a los 200 habitantes, dividida en distintos poblados, tales como Miii
Mifie, Minita, Chapaja, Cuanaya, Cutismaya, Quipinta, Suca y Liga. Nos
agrupamos en torno a la idea basica de protecciéon de nuestra cultura Quechua
ancestral, de nuestro territorio y todo lo que ello implica como herencia de
nuestros antepasados y con la idea de perseguir un desarrollo sustentable (no
dafiar a la Pachamama), bajo las premisas de respeto mutuo, tanto de nosotros
hacia el mundo privado y publico como viceversa. Sin embargo, sabemos
claramente que el poder se encuentra fuera de nuestro alcance y por lo tanto,
debemos cuidarnos de forma inteligente y respetuosa aplicando a la estrategia
niveles de fe, organizacion, mantencién de nuestras costumbres, desarrollo

sustentable, imposicion del respeto, capacidad de conocer el contexto politico-

13 Gonzilez, Sergio. “El aymara chileno y la escuela publica” en Revista de Educacién, Ministerio de
educacidén, Chile. Octubre — noviembre 2004, edicién N° 315.

15



social que nos rodea e integrarnos a los marcos legales con el fin de obtener y

alcanzar los objetivos trazados”'?

Sobre los quechuas de Camifia no encontramos informacién en medios de
comunicacion masiva, y hasta el presente no se encuentran registradas comunidades
indigenas quechua en este sector (las comunidades indigenas que existen son
aymaras). Sin embargo a partir de entrevistas realizadas en terreno pudimos ver que
este proceso es incipiente y que estaria provocando diversos conflictos al interior de
la localidad, incluso al interior de familias; pues dentro de una misma familia habrian

miembros que se autodefinen como quechuas y otros como aymaras' .

Los discursos identitarios de las comunidades quechuas del espacio social andino de
Tarapacd no tienen relaciéon con lo manifestado por la comunidad quechua de
Ollagiie, pues en las primeras, a partir de lo visto en terreno, su discurso identitario es
mads localista, es decir, la localidad de origen se utiliza para explicar su pertenencia a
la etnia quechua, y si es que existiera un vinculo con poblaciones de otras regiones,
este seria con Peru (los quechuas de acd son los quechuas del Peri'®) y no con
Bolivia como la comunidad de Ollagiie, e incluso en el caso puntual de la comunidad

quechua de Mamifia existe un discurso identitario que marca claros limites con

“Martin Chambe, dirigente de la Comunidad Indigena quechua de Mifii Mifie en
www.minimine.portalciudadano.cl

9 Vivian Gavilan, entrevista personal realizada en noviembre de 2006 en Iquique. La entrevistada es
profesora de la Universidad Arturo Prat.

(9 Esta idea aparece en varias entrevistas que se realizaron a los miembros de la comunidad quechua
de Mamifia. Posteriormente serdn presentados estos datos.
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Bolivia, sefialando que los habitantes del altiplano serian bolivianos y que los de la

precordillera no.

Acé aparece otro aspecto que diferencia los discursos identitarios de las distintas
comunidades quechuas del norte de Chile, que es su pertenencia a distintos pisos
ecoldgicos; mientras los de Ollagiie sefialan que serian un grupo humano con una
larga raigambre en el espacio altipldnico, los de Mamifia, por ejemplo, sefialan que
son quechuas justamente porque son de la precordillera, asegurando que la
precordillera siempre ha sido quechua, y que los quechuas nunca estuvieron en el

altiplano.

Lo cierto es que es poco lo que se sabe sobre las comunidades quechuas del Norte
Grande de Chile. Son escasos los estudios con los que contamos y en cuanto al
nimero de poblacién autoreconocida como quechua en Chile s6lo contamos con las
cifras arrojadas por el censo de 2002, pues en los censos de poblacién anteriores la

categoria de “quechua” no existia.

Segin estas cifras el total de poblacion quechua en el pais seria 6.175 personas
(0.89% del total de poblacion a nivel nacional, que pertenece a una etnia), las que
principalmente se encontrarian en la I Regién de Tarapacd"'” (1.025 personas), en la
IT Regién de Antofagasta (2.038 personas) y en la Regiéon Metropolitana (1.599

personas).

D En estas cifras estd contenida la poblacién que se define como perteneciente a la etnia quechua de
la actual XV region.
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Miés alld de las diferencias entre los discursos identitarios de las distintas
comunidades quechuas, actualmente se organizan socialmente bajo diversas
modalidades. Por una parte existiria el “Consejo del Pueblo indigena quechua —
Chile”, el que incluiria a la comunidad quechua de Ollagiie, a la de Mamifia y a la de
Miii-Miiie. Este Consejo buscaria: “Recuperar el territorio que por derecho y justicia
(entre ellos el consuetudinario) le corresponde (con sus derechos y obligaciones) al
Pueblo Indigena Quechua en Chile (...) Avanzar en el reconocimiento y valoracion de

esta cultura andina minoritaria del norte del pais.”"'®

Por otro lado, a través de Internet podemos ver que existe una organizaciéon llamada
“Consejo Nacional Indigena Quechua” y que cuyo presidente seria Eduardo Alata

Godoy. Més antecedentes que estos no tenemos.

Por dltimo, en un plano mds local existirian organizaciones territoriales o las
comunidades indigenas estipuladas por la ley 19.253, como por ejemplo, la
“Comunidad Indigena Quechua de Mamifia” o “Comunidad Quechua de Ollagiie” o

“Comunidad Indigena Quechua de Mifii-Mifie”.

Hemos visto a partir de esta breve revisiéon lo poco y nada que se conoce de los
quechuas en el Norte Grande del pais, en gran medida porque, como se ha advertido

seria un proceso de “génesis identitaria” bastante reciente, sobre todo en Tarapaca.

(% Octavio Herrera Estica, ex dirigente de la Comunidad Indigena quechua de Mamifia. En
www.serindigena.cl
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La “aparicion” quechua en el norte de Chile, que especificamente en el caso de
Ollagiie ha sido clasificada como etnogénesis, no seria el tnico caso de aparicién
indigena en América latina, en este contexto se ha hablado del “despertar de los

grupos étnicos” o bien de la “emergencia indigena™'?.

En algunos casos estos procesos de emergencia indigena son leidos como fendmenos
netamente politicos, como creaciones modernas que tendrian que ver con la
reformulacién de la relacién entre los Estados nacionales y los grupos étnicos®”

(reformulaciéon que en el caso de algunos paises latinoamericanos coincide con el

retorno a la democracia en los distintos Estados nacionales).

Efectivamente el “despertar de los grupos étnicos” en Latinoamérica se enmarca en
un contexto de apertura y reconocimiento de los Estados hacia los pueblos
indigenas®". En el caso chileno esto se observa con mayor fuerza a principios de los
noventa, con el retorno a la democracia, periodo en el cual se establece una propuesta
concreta frente a la temadtica indigena, la cual surge del didlogo establecido entre el
Estado y los pueblos indigenas del pais. Dicho acuerdo es el llamado ‘“Pacto de
Nueva Imperial”(zz). En €l se estipula la creaciéon de una Comisién Especial de

Pueblos Indigenas (CEPI) la cual tiene por funcién implementar una Ley Indigena y

(9 yéase José Bengoa en “La emergencia indigena en América latina”. Fondo de Cultura Econémica.
Santiago de Chile. 2000; Miguel Bartolomé en “Gente de costumbre y gente de razén: las identidades
étnicas en México”. Siglo XXI-INI, México. 1997.

@0 yéase Christian Gross “Ser diferente para ser moderno, o las paradojas de la identidad”. En Reina,
L. (coord.) Los retos de la etnicidad en los estados-nacion del siglo XXI. Ed. CIESAS, INI, M.A..
México. 2000.

@Y Para profundizar sobre los procesos de reconocimiento indigena en Latinoamérica véase José
Bengoa en “La emergencia indigena en América Latina”.

*» Gobierno de Chile, MIDEPLAN; 2004.
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una institucionalidad atingente a la materia. De este modo la apertura a la
“diversidad” se concreta, finalmente, en la Ley 19.253, llamada también Ley
indigena, promulgada en octubre de 1993, y en la creacién de la Corporacion

Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI)(23).

En esta nueva relacién los grupos étnicos se convierten en objeto de intervencion
estatal, pasan a ser beneficiarios de recursos fiscales destinados exclusivamente a
ellos, como derechos sobre tierras, becas para la educacién y un sinfin de recursos
concursables mediante la formulacién de proyectos para el “desarrollo” indigena.
Esta intervencion paternalista ha generado, en muchos casos, que grupos indigenas
adopten una etnicidad estratégica e instrumentalizada, es decir, como un medio para

obtener los beneficios ofertados por el Estado'?.

Sin duda que con la formulacién de este “nuevo trato”, en el espacio social andino de
Tarapacd las relaciones se empiezan a estructurar en virtud de la etnicidad, se
construye un discurso étnico genérico que desde este momento comienza a unificar y
cohesionar; en otras palabras, a partir de este contexto politico se “aymariza” este

espacio social, como una estrategia politica de representacion y participacion.

@3 «“La CONADI es el organismo encargado de promover, coordinar y ejecutar la accién del Estado a
favor del desarrollo integral de las personas y comunidades indigenas en lo econémico, social y
cultural, asi como de impulsar su participacion [pueblos indigenas] en la vida nacional” (Gobierno de
Chile, MIDEPLAN; 2004)

@4 yéase Christian Gross “Ser diferente para ser moderno, o las paradojas de la identidad”. En Reina,
L. (coord.) Los retos de la etnicidad en los estados-nacion del siglo XXI. Ed. CIESAS, INI, M.A.
Meéxico. 2000.
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Sin embargo ;qué habria pasado en el plano de las adscripciones? Héctor Gonzalez y
Vivian Gavildn (1990) sefialan que antes de la ley indigena no existia dentro de la
poblacién andina de Tarapacd un término identificatorio global, que unificara a todos
los miembros del espacio social andino de Tarapacd como un grupo étnico o como
“los aymaras”, y que las adscripciones en este espacio tendrian que ver con

identificaciones residenciales o locales (por localidad de origen).

Entonces, mirando este escenario ;como podriamos entender la emergencia quechua
en Tarapacad?, ;a qué responde esta diferenciacion?, ;en qué planos funcionaria “lo

quechua?

Debido a las caracteristicas del fendmeno de emergencia quechua en el Norte Grande
de Chile, podriamos pensar que actualmente “lo quechua” no seria una categoria
homogeneizadora, es decir, que, si bien estos grupos se incorporan a la categoria de
“pueblos originarios” bajo la denominacién de quechuas, en cuanto a los procesos
identitarios habria una multiplicidad de configuraciones. Por lo mismo cabe
preguntarnos cémo se estd configurando identitariamente “lo quechua” en las

distintas comunidades locales de Tarapaca.

Para respondernos esta pregunta, en el presente estudio se caracteriza, a partir de data
empirica, el proceso de construccion identitaria quechua especificamente en la
localidad de Mamifia, pues en esta localidad ha sido mds visible el proceso de
emergencia quechua, es decir, ha existido un mayor nivel de difusién sobre todo en

medios de comunicacion masiva, en los que aparece un discurso que expresa la
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pertenencia de la poblacion mamifiana a la etnia quechua. A la vez, la poblacién
regional reconoce como quechua, principalmente, a la gente de Mamifa; en efecto, al
preguntar sobre los quechuas de Tarapacd lo primero que se nos indica es que

principalmente los mamifianos se estarian identificando con esta etnia.

“Los quechuas [en Tarapacd] se encontrarian en Mamifia y Mifie Miifie. En
Camifia no, porque Camifa es mas alto, aqui existe un fuerte contacto con los
de altiplano (...) Mamifia es un poblado mas pequefio, y siempre se han
sentido distintos. Ahora se identifican como quechua. En Mifie Mifie un
dirigente plantea que en realidad serian quechuas, no aymaras como antes se

identificaban. El proceso [de diferenciacion] es menos fuerte”®

Mamifia es una localidad que pertenece a la comuna de Pozo Almonte; una de las
ocho comunas rurales de la Region de Tarapacd, que tiene una superficie comunal de

13.765,80 km? y una densidad poblacional de 1.4 hab./ km? “*°.

En la comuna de Pozo Almonte se distinguen tres unidades geomorfoldgicas bésicas:
cordillera de la costa, depresion intermedia y precordillera. Mamifia, especificamente
se encuentra en la precordillera, sector con presencia de serranias disectadas por la
erosion de las aguas y por la accion corrosiva de los flujos edlicos®”. De este modo

esta unidad estd compuesta por sectores serranos y por valles.

) Fresia Vilca entrevista personal realizada en noviembre de 2006 en Iquique. La entrevistada es
funcionaria aymara de CONADI Iquique. Cuaderno de campo.

@ Comuna de Pozo Almonte, Ficha comunal en www.sinim.gov.cl

@7 Tustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
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La localidad se ubica en estos tltimos, a una altura de 2.700 m.s.n.m, los que también
son llamados “quebradas” por su caricter abrupto y angosto. Estas formaciones
orograficas presentan condiciones hidricas propicias para la agricultura de zonas
aridas, por lo que han sido escogidas, desde el punto de vista humano, como lugares

de asentamiento®®,

Debido a la presencia de poblacién indigena en el sector precordillerano de la comuna
de Pozo Almonte, la legislacion indigena de Chile ha definido la precordillera como
4rea protegida. Estas dreas han sido denominadas como Areas de Desarrollo Indigena
(ADI), las que “se definen como espacios territoriales en que los organismos de la
administracién del Estado focalizardn su accidon en beneficio de los indigenas y sus

comunidades”®”

En el caso de la Comuna de Pozo Almonte el ADI comprende, territorialmente, el
sector de Mamifia, Parca y Macaya. Esta ADI recibe el nombre de “Jiwasa Oraje” e
integra a partes del territorio de las comunas de Colchane, Huara, Camifia, Pica y

Pozo Almonte.

@® Tlustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
@9 Tustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
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Figura 2: Limites del ADI Jiwasa Oraje
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Fuente: Instituto de Estudios Indigenas Universidad de La Frontera. PROYECTO N°050317-044.

El ADI Jiwasa Oraje ha sido organizada en diez ecozonas, las que tienen su propio

(30)

comité territorial, estos son: Isluga, Cariquima, Mamifa, Parca, Pica, Matilla,

Tarapaca Alto, Tarapacd Bajo, Camifia Alto y Camifia Bajo

©9 Los limites del ADI son los siguientes: Norte: Desde la Quebrada de Suca o Nama, en la cota 1266
msnm, por la Sierra de Uscana, hasta la frontera con Bolivia; Este: Limite con la frontera boliviana;
Sur: Carcaiial Diablo Marca, por las quebradas de Sotocaya, de Cuevitas y de Noasa; Oeste: el trazado

cruza por la oficina Mapocho, cota 1.130 y rio seco.
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La definicién del ADI Jiwasa Oraje se realiz a partir de los siguientes elementos®":

existencia de tierras de comunidades o individuos indigenas, homogeneidad

ecoldgica, dependencia de recursos naturales, antecedentes juridicos (Ley indigena).

De todas las comunas que forman parte de ADI Jiwasa Oraje, Pozo Almonte es la que

menos habitantes ADI registra:

Tabla N° 1: Habitantes ADI Jiwasa Oraje por comuna.

Comuna Hab. Comuna Hab. ADI % Pob. ADI Comunal
COLCHANE 1.587 1.489 93.8
HUARA 1.972 930 47.0
CAMINA 1.422 404 28.4
POZO ALMONTE 6.322 358 05.6
PICA 2.512 575 22.8
TOTAL 13.815 3.756 27%

Fuente: CONADI 2000

Segin el PLADECO de la comuna de Pozo Almonte esta situacién se deberia a que
en los sectores de valles bajos y de la pampa, por efecto de diversos factores externos

habria menor presencia indigena.

“El Area de Desarrollo Indigena corresponde a un sector conocido como
“Pueblos del interior”, la cual en términos de identificacién étnica o presencia
étnica, puede dividirse en dos sectores, los sectores altos de la cordillera y los

sectores de valles bajos y de la pampa, en donde por efecto de la ocupacion

GV Tustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
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hispana y de los fendmenos migratorios desarrollados en la regién, como

consecuencia de la explotacion salitrera, el puerto libre de Arica y la Zona

Franca de Iquique, se observa una mayor presencia de no indigenas, mestizos

y agricultores no indigenas

Actualmente en Mamifia viven 548 personas, de las cuales 317 son hombres y

231 mujeres. Segin grupos de edad la poblacion se distribuye de la siguiente

manera:

Tabla N° 2: Poblacion por sexo y grupos de edad.

POBLACION POR GRUPOS
DE EDAD

Menor o igual a 4 afios
Entre 5 y 9 afios

Entre 10 y 14 afios
Entre 15 y 19 afios
Entre 20 y 24 afios
Entre 25 y 29 afios
Entre 30 y 34 afios
Entre 35 y 39 afios
Entre 40 y 44 afios
Entre 45 y 49 afios

Entre 50 y 54 afios

©2 Tustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.

HOMBRES

20

20

22

16

25

33

35

30

28

18

12

MUJERES

17

15

20

24

14

16

18

20

15

12
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Entre 55 y 59 afios
Entre 60 y 64 afios
Entre 65 y 69 afios
Entre 70 y 74 afios
Entre 75 y 79 afios
Entre 80 y 84 afios
Entre 85 y 89 afios
Entre 90 y 94 afios

Mayor a 94 afios

Fuente Censo 2002, INE.

Podemos ver que esta poblacién se concentra principalmente en los grupos de edad
que van desde los 25 afios a los 44 afos (35,5%). El crecimiento de la poblacién no es
sostenido sino que desde los 25 afios hay un aumento importante especificamente de
los hombres, lo que puede tener que ver con migraciones de hombres a Mamifia para

trabajar en las mineras. En el caso de las mujeres vemos que los grupos de edad

16

11

12

12

10

10

fluctdan, esto lo podemos ver en la siguiente pirdimide de poblacién:
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Figura 3: Piramide de Poblacion de Mamiina por sexo y edad
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Fuente: Elaboracién propia de acuerdo al censo 2002

En general podemos ver que la pirdmide nos muestra una importante movilidad en la
poblacién. En el caso de las mujeres vemos que a los 15 afios se registra un aumento
significativo, aspecto curioso en tanto que justamente a esta edad las mujeres de
Mamifia, segin lo sefialado en las entrevistas, bajan hacia Iquique o Alto Hospicio a
terminar sus estudios, pues en Mamifia la escuela llega hasta la ensefianza bésica, lo

que nos puede estar indicando que a Mamifia llegan mujeres de otros sectores.

Por el contrario, a los 19 afios las mujeres se van de la localidad y justamente a esta
edad comienzan a llegar hombres. Desde los 25 a los 39 afios aumenta el ndmero de
mujeres en forma paulatina al igual que los hombres. Llama la atencién que el grupo

de edad predominante corresponde al grupo de poblacién econémicamente activa, lo
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que podria estar indicando que Mamifia posiblemente sea un foco atractivo para

llegar a trabajar.

Esta poblacién principalmente trabaja en el sector terciario de la economia,
destacando las actividades de hoteles y restaurantes, actividades inmobiliarias y
servicios comunitarios, aunque también hay un porcentaje importante (28,3%) que

trabaja en el sector primario.

Tabla N° 3: Poblaciéon de Mamiiia econémicamente activa, por rama de

actividad econémica.

| SECTOR | ACTIVIDAD | POBLACION | %
PRIMARIO Agricultura, ganaderia, caza, 13 4.8
silvicultura.
| | Pesca | 1 | 0,3
Explotacion de minas y 62 23,2
canteras
| SECUNDARIO | Industria manufacturera | 22 | 8,2
| | Electricidad, gas y agua | 6 | 2,2
| | Construccion | 14 | 5,2
| TERCIARIO | Comercio | 10 | 3,7
| | Hoteles y restaurantes | 33 | 12.3
| | Transportes y comunicaciones | 10 | 3.7
| | Intermediacion financiera | 0 | 0.0
| | Actividades inmobiliarias | 25 | 9.3
| | Administracién piblica | 11 | 4.1
| | Ensefianza | 15 | 5.6
| | Servicios sociales y salud | 8 | 2.9
| | Servicios comunitarios | 24 | 8.9
| | Servicio doméstico | 8 | 2.9
Organizaciones 0 0.0
extraterritoriales
| | Ignorado | 0 | 0
Buscan trabajo por primera 5 1.8
vez

Fuente: Censo 2002, INE.
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En cuanto a la situacién laboral la poblacién de Mamifia se encuentra principalmente
en las categorias de ‘“trabajando por ingreso” (34,3%), “trabajador asalariado”
(26,1%) y “en quehaceres del hogar” (8%). En cuanto a los grupos de ocupacién la
mayoria se encuentra en la categoria de “trabajadores no calificados” (23,3%), en
segundo lugar en la categoria de “técnicos y profesionales de nivel medio” (17,7%),
en tercer lugar en “oficiales, operarios y artesanos de artes mecdnica y de otros
oficios” (14,9%), y por ultimo, en la categoria de “trabajadores de los servicios y

vendedores de comercio y mercado” (12,1%)(33).

En la tabla N° 3 podemos ver que la actividad mdés relevante en Mamifia es la
minerfa, cuyo principal exponente es el desarrollo del proyecto minero Cerro
Colorado, que se ubica a 12 Km. de Mamifa. Este yacimiento es uno de los tres
yacimientos de cobre mds grandes de la regién y comenzé a operar el aio 1994,

provocando un aumento paulatino de la poblacion local y también comunal.

Debemos mencionar que a nivel comunal la mineria también es la actividad principal,
no soélo en la actualidad, sino que el origen mismo de la comuna estaria estrechamente
ligado a la actividad minera: “Pozo Almonte surgié a fines del siglo XIX por la
actividad emanada de las diferentes oficinas salitreras del sector, pues aqui se
instalaron los negocios que abastecian a las oficinas del sector (...) su origen y

evolucién se remonta a tiempos del salitre, permaneciendo en su territorio una serie

3 INE censo 2002.
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de ex oficinas y campamentos vinculados a esa actividad, de los cuales los mas

simbdlicos son Santa Laura, Humberstone y Victoria”®¥

En la historia oral de Mamifia también se manifiesta la relacién histérica entre los
mamifianos y las oficinas salitreras. Muchos de los mamifanos trabajaron en los
yacimientos salitreros, por lo que podriamos pensar que la importancia de la actividad

minera en la localidad no es reciente.

“Yo estuve en Humberstone, trabajé ahi (...) imaginese en ese tiempo,
pagabamos dos pesos de pensidn, y nos daban desayuno, el almuerzo, lunch 'y
la comida (...) a las cuatro de la noche nos daban una botella y un sandwich de
carne, imaginese, en cambio ahora se come escasitamente dos veces al dia no
mas ja, ja, ja (...) asi era en la pampa (...) yo ya estaba acostumbrado, eso
hacian en la oficia, fue muy bonito, era muy bonito ahi, alld no habia cesantes,
todo el mundo trabajaba (...) también la gente tenia su ropa para vestirse, todas
las personas que llegaban a trabajar a la pampa la compaiiia les daba sacos
harineros, para que se hicieran camisas. Yo me mandé a hacer esas camisas y
por aca era el cuello [por el hombro], y eran de manga larga (...) le llamaban
jota a esas camisas. Y los pantalones también los forraban con ese saco,
habian personas especialistas que los forraban. Igual los zapatos, les llamaban

los calamorros”®Y.

G Tustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
©% Adridn Bacian, miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en diciembre de 2006 en Mamifa.
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Cabe destacar que no sélo se vincularon a las oficinas salitreras como trabajadores de

la faena, sino que también como proveedores de productos agricolas:

“...yo le voy a hablar del afio “40. Aqui se producia de todo, la zanahoria, el
ajo, las papas, la acelga, toda clase de verduras. En ese tiempo no habian
vehiculos para llevarlas a Iquique, asi que todos los veteranos iban en lomo de
animal a vender a las oficinas salitreras, salian a las 8:00 de la mafiana de ac4,
llegaban a Dupliza y ahi descansaban, ahi salian a las 5:00 para llegar a las
6:00 o 7:00 de la manana a Humberstone, Santa Laura, a Huara..., toda la

noche andaban. Cada 15 dias hacian un viajecito para abajo”"®.

La actividad agricola en la actualidad no se estaria desarrollando de manera
importante; paraddjicamente, producto del impacto de la mineria; a saber, escasez de

agua®”, y contaminacion.

“... afectan bdsicamente a la disponibilidad y calidad de los suelos agricolas
por desertificacion y sales, escasez para agua de riego y competencia por las
aguas subterrdneas con las compafiias mineras tales como Cerro colorado (...)

riesgo de desbordes de tranques de relaves (Minera Cerro Colorado), emision

©% Adridn Bacian, miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en diciembre de 2006 en Mamifia.

©7 La mayoria de los derechos de aprovechamiento de agua constituidos en la comuna de Pozo
Almonte estd en manos de empresas mineras y de la empresa de agua potable de Iquique (ESSAT
S.A)
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de contaminacién del aire (...) emisién de material particulado (Minera Cerro

Colorado)”(38)

Sin embargo, en el PLADECO se sefiala que las compaifiias mineras y las
comunidades afectadas mantienen una buena relacién. En el caso especifico de la
minera Cerro Colorado se sefiala que mantiene lineas de apoyo hacia las
comunidades, lo que permitiria el desarrollo de iniciativas importantes para los
habitantes del sector, como por ejemplo los microcampos de cultivos experimentales
en la localidad de Parca, los que han introducido especies como brocoli, lechuga bix,
melones honey dew, pepino dacher, sandias, zapallos italianos, pimientos y flores

como gladiolos y claveles.

En el caso de la localidad de Mamifia sabemos que la minera Cerro Colorado habria
instalado un sistema de Internet inaldmbrico en la localidad, habria trabajado en el
arreglo de caminos y en la reparacion de la iglesia, y en el caso especifico de la
comunidad indigena quechua los habria ayudado con el reconocimiento del “territorio

quechual”(3 %

Sin embargo los habitantes de Mamifia estdn concientes de la contaminacion y del
dafio en general que provoca la minera en la localidad, y perciben el “apoyo” de

Cerro Colorado como una estrategia para que “no haya ruido”.

©® Tustre Municipalidad de Pozo Almonte. Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
@9 Nataly Olivares. Ex secretaria de la comunidad indigena quechua de Mamifia.
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“... la empresa Cerro Colorado nos ayud6 a hacer un estanque porque todo el
tiempo el agua bajaba (...) y ahora después a cada vecino le dio una caseta, un
lavamanos, un water, una ducha..., nos dio la empresa Cerro Colorado. Claro
que no lo estd regalando, porque ellos nos estan echando el polvito.., nosotros
cosechamos los membrillos hasta el mes de abril y salen asi chiquititos, ahora
ya no salen amarillos, salen con unas manchitas, ya no maduran amarillos,
entonces para que nos quedemos calladitos nos estan tirando eso (...) ahi tiene
Parca po, antes toda la gente iba all4, los perales llenitos de peras, asi bonitos,
y ahora no hay peras po, el polvito lo envenend, las ciruelas, igual que en
Quipisca, el polvo los envenena, por eso Colorado nos ayuda, para que
estemos calladitos no mds, si no nos estd dando porque si, nos estd dando para

eso »5(40)

En el presente el desarrollo de la actividad minera estaria muy ligado al desarrollo de
otras actividades, sobre todo del sector econdmico terciario, tanto en la comuna como
en la localidad. De este modo la mineria tendria un efecto multiplicador, en tanto que,
por un lado, se instalan empresas de apoyo a la mineria (como talleres, maestranzas,
entre otras) en sectores poblados cercanos al yacimiento, lo que genera mas empleos.

Por otro lado, se desarrolla el sector de los servicios, debido a que el personal de la

@0 Adridn Bacian, miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en diciembre de 2006. Mamifa.
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minera (muchos de ellos provenientes de otros lugares del pais) requiere proveerse de

distintos servicios ofrecidos en la comuna.“"

En Mamifia esto se observa principalmente en el desarrollo de la actividad hotelera,
que como vimos en el cuadro N° 3 es la segunda actividad mds importante en la
localidad. En el presente los hoteles de Mamifia se encuentran completamente
ocupados por el personal de la minera Cerro Colorado, orientando sus servicios

exclusivamente a los requerimientos de la mineria.

Sin embargo, algunos miembros de la localidad no perciben esta situacion como
positiva, en la medida que ya no quedaria alojamiento para los turistas, quienes
visitan la localidad principalmente por las termas. De este modo, las demads

actividades asociadas al turismo se ven perjudicadas.

Esta situacién provocaria que s6lo obtengan ganancias los duefios de los hoteles
(muchos de ellos “afuerinos™) y no la totalidad de la comunidad, pues los turistas,
ahora, sélo irfan a Mamifa por el dia, reduciéndose asi la ganancia obtenida por el

cobro de la entrada a los centros termales.

“...es desfavorable para el turismo porque todos los hoteles tienen mineros y el
turista no tiene donde hospedar. Entonces, eso es en contra porque acéd gana el
hotelero y a las termas no llega casi nunca la gente, ;por qué? Porque ya no

viene turismo y si viene turista viene por el dia (...) y tampoco es beneficioso

“Y Tlustre Municipalidad de Pozo Almonte. Plan de Desarrollo Comunal 2000.
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para el pueblo porque es tan corto el tiempo, que ya no alcanza a ir a los
barros chinos, no alcanza a ir a las termas, y el hotel donde se hospedan no
mads pasan el dia, un paseito para alld para acd y paré de contar, se termind el
tour (...) Entonces ahi es el caballero [Gumersindo Mamani -inmigrante

aymara- duefio del hotel Kusitambo] al que le es favorable, pero al pueblo

n 0”(42)

En cuanto a lo étnico la poblacién de Mamifia adscribe principalmente a las etnias
quechua (19,8%) y aymara (18,4%), aunque cabe destacar que la mayoria de la

poblacién declara no pertenecer a ninguna etnia (59,8%)

Tabla N° 4: Habitantes de Mamiina segin grupo étnico

ETNIA POBLACION
Alacalufe 0
Atacameio 1
Aymara 101
Colla 0
Mapuche 9
Quechua 109
Rapa Nui 0
Yamana 0
Ninguna de las anteriores 328

Fuente: censo 2002 INE.

“2 Iris Caqueo. Miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifa. Entrevista personal realizada
en noviembre de 2006. Mamifia.
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Segin el PLADECO la presencia de poblacién aymara en la comuna de Pozo
Almonte responderia al proceso de migracion de los habitantes provenientes del
altiplano (especialmente de la comuna de Colchane y Altos de la comuna de Pica)

hacia la comuna de Pozo Almonte.

Este fenémeno se considera como una suerte de “poblacion de reemplazo” de los
habitantes locales originales, los que por su parte habrian migrado, principalmente,

hacia los centros urbanos de la region. De este modo se propone que:

“Los aymaras van copando los espacios dejados por los campesinos de la
precordillera y poblacién migrante extraregional, producto del boom de la
instalaciéon de las empresas mineras en la zona (...) las que atrajeron gran
poblacién de otras regiones del pais, para prestar servicios, ya sea en las
empresas contratistas instaladas en Pozo Almonte e Iquique y/o para trabajar

en las mineras”*¥

Llama Ia atencién que cuando se hace referencia a las poblaciones de la precordillera
de la comuna de Pozo Almonte, se les denomina como campesinos, sin hacer
mencion al componente indigena; mas bien, se sefiala que la poblacion indigena que
actualmente vive en la comuna habria llegado producto del proceso de migracion

aymara sefialado.

“3 Tustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
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Los habitantes “oriundos” (utilizando una expresion local) de Mamifia explican de
manera similar la presencia aymara en la localidad; los aymaras habrian llegado a

Mamifia, no serian originarios de este lugar.

Los aymaras residentes en Mamifia provienen principalmente de Cancosa, localidad
ubicada en el sector alto de la comuna de Pica. Muchos de ellos sefialan que tienen un
vinculo histérico con Mamifna, que sus antepasados bajaban a esta localidad a
intercambiar productos como quinoa, papa chufio, carne de llama, entre otras cosas, y
que en la actualidad, y ya desde hace varios afios, ellos se habrian establecido en
(44)

Mamiifia™", existiendo en el presente poblacién aymara nacida en dicha localidad; no

obstante seguirian siendo percibidos como afuerinos por los mamifianos.

Este sistema de definiciones sobre quiénes son o no de un lugar, expresado en
nociones como “oriundo” y “fordneo”, ha sido descrito como uno de los sistemas mas
estables de identificaciéon en los Andes, el que se habria originado con el
ordenamiento territorial instaurado en la colonia; a saber la reduccidon de indios a
pueblos, -vistos desde hoy-, histéricos. El pueblo de Mamiiia, precisamente, tiene un
origen colonial, es un pueblo que se constituye como tal en tiempos coloniales, de

, . . . 4
este modo, podriamos decir, es un pueblo o comunidad histérica®.

“) Debemos dejar claro que la poblacién aymara residente en Mamifia se ha establecido en esta
localidad de manera relativamente permanente; permanente porque, por ejemplo algunos tienen hoteles
en Mamifia y viven la mayor parte del aflo en esta localidad, pero “relativamente”, porque ellos
mantienen fuertes vinculos con su localidad de origen, es decir, las fiestas importantes no las celebran
en Mamifia sino que en Cancosa.

@) Vgase Hans Gundermann “La formacién del espacio andino en Arica y Tarapacd”. Revista de
Historia Indigena N° 7. Departamento de Ciencias Histéricas. Universidad de Chile. 2003.
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Actualmente este tema se explica en términos étnicos; los oriundos de Mamifia serian
quechuas y los fordneos aymaras. Por lo tanto, la adscripcién a lo étnico,
especificamente a la etnia quechua, en los habitantes de Mamifia, estard dada por

pertenecer o no a Mamifia como veremos en los capitulos siguientes.

Este sistema de identificacién se observa también en la organizacion espacial de la
localidad de Mamifia, en la que se distinguen claramente dos sectores; por un lado el
casco histérico y, por otro Ipla. El primero “se emplaza en un cerro isla dentro de la
quebrada, distribuyéndose con eje en la plaza e iglesia, desde la cual nacen una serie
de calles angostas, empedradas, con construcciones de influencia prehispana”“®. El
segundo, corresponderia a las laderas del valle, donde se encuentran los terrenos

agricolas, los centros termales y en general los atractivos naturales de la quebrada.

Segin la percepcion geografica de los habitantes, Ipla corresponderia al sector
aymara de Mamifia, en este lugar ellos se habrian asentado formando una suerte de
“colonia aymara” en esta localidad. Por su parte, el casco histérico seria percibido

como el lugar propio de los “oriundos” de Mamifia, ahora quechuas.

Aparejado al surgimiento de lo quechua en Mamifia se generan conflictos, disputas, la
tension en este espacio se vuelve evidente. Por una parte, la poblaciéon aymara que
vive actualmente en Mamifia niega que los mamifianos sean quechuas, sefialando que
antes todos eran aymaras. No obstante, reconoce que si existiria una diferenciacion,

pero sélo en tanto mamifianos, jamads étnica.

“9 Tustre Municipalidad de Pozo Almonte, Plan de Desarrollo Comunal. 2000.
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Los mamifanos, por su parte, sefialan que desde siempre han sido quechuas y que su
no reconocimiento tendria que ver, por una parte, con que a nivel regional los habrian
colocado a todos en un mismo saco y, por otra, con que los aymaras asentados en
Mamifia habrian querido apropiarse de esta localidad declarando que Mamifa era

aymara.

De este modo se vuelve central en la comprension de este fendmeno la nocién de

territorio, entendiéndolo como:

(X3

. resultado de la apropiacién del espacio en diferentes escalas por los
miembros de un grupo o una sociedad. El territorio es el espacio apropiado,
ocupado y dominado por un grupo social en vista de asegurar su reproduccién
y satisfacer sus necesidades vitales, que son a la vez materiales y simbdlicas.
Esa apropiacién que conlleva siempre alguna forma de poder (porque el
espacio es un recurso escaso), puede ser de cardcter utilitario y/o simbdlico-
expresivo. Aunque en ciertos casos ambas dimensiones puedan separarse,
generalmente son indisociables y van siempre juntas. Por eso el territorio
comporta simultdneamente una dimensiéon material y una dimensién

cultural”®?

El territorio, asi entendido, genera, en algunos casos, sentimientos de pertenencia,

convirtiéndose asi en un espacio de identidad:

“? Giménez, G y Hedu Lambert, C. “El desierto como territorio, paisaje y referente de identidad”. En
Revista Culturales. Vol III. N° 5, ISSN 1870-1191. México. 2007. pag.11.
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“La apropiacion del espacio, sobre todo cuando predomina la dimensién
cultural, puede engendrar un sentimiento de pertenencia que adquiere la forma
de una relacion de esencia afectiva, e incluso amorosa, con el territorio. En
este caso el territorio se convierte en un espacio de identidad o, si se prefiere,

de identificacién”™®

Se vuelve central en tanto que, proponemos que para algunos mamifianos, la
motivacién principal de emprender este proceso de configuracidon identitaria como
quechuas es la defensa de su territorio, de su localidad de origen, la que estaba siendo
“apropiada” por los aymaras. La manera de defenderlo es desde lo étnico, como
quechuas ellos pueden imprimir un territorio en cambio como mamifianos no, pues el
Estado se ha preocupado de otorgar ciertos poderes a las comunidades indigenas

sobre sus territorios.

Sin embargo debemos tener en cuenta que existen otros factores que influyen en este
pertenecer o reconocerse como miembro de una etnia; entre ellos la necesidad de
acceder a beneficios, principalmente econdémicos. En este punto es necesario
distinguir, por una parte, los discursos de algunos mamifanos y, por otra, el discurso
del dirigente -que es mds politico y urbano- en el que vemos que el factor econémico
se vuelve central. El dirigente, por cierto, no lo manifiesta abiertamente (de hecho es
aqui donde encontramos un discurso mds esencialista sobre la pertenencia a esta

etnia), pero de igual modo se observa, tanto en su discurso:

“% Giménez, G y Hedu Lambert, C. op.cit., pig.12.
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“No importa que saquen algo [el dirigente de la comunidad quechua de
Mamifia refiriéndose a otros dirigentes] pero por lo menos que dejen algo en
el pueblo, todas las cosas pueden ser compensables, si ellos hacen algo en el
pueblo puede haber su compensaciéon pero que hagan algo (...) si hago un
proyecto tengo que sacar un beneficio porque estoy haciendo un proyecto,

para una instancia por lo tanto tengo que cobrar mis honorarios™“".

. como en la percepcién que tienen los miembros de la localidad sobre los

dirigentes:

“... laley dice que los dirigentes se eligen por un afio, pero estos caballeros se
quedan (...) y ahi estd po, lo manejan como, quien dice, de una forma privada
(...) yo decia, esta bien que un cabro joven de acd, que no ha salido nunca,
falto de experiencia, puede cometer errores, pero nombraron a un ingeniero
que es de aca también, Capetillo, otro Estica que es contador, han pasado dos
afios tres meses. Fijese que cobren 600 mil pesos mensuales, dos afos tres
meses jcudnta plata!, qué es lo que han hecho. Nada (...) ellos lo ven pero no
dan cuenta, entregan “pelao”, por eso que hemos avanzado tan poco con lo

que pagan los bafios [termas], si hubiese sido como era antes..., pucha

@9 Nibaldo Estica. Presidente de la comunidad indigena quechua de Mamifia, entrevista personal
realizada en noviembre de 2006 en Iquique.
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habriamos hecho muchas cosas. Los abuelos no eran asi, no eran tan pillos, los

abuelos hacian las cositas, los canales”®?

Entonces vemos que lo quechua tiene un fuerte componente estratégico, una
motivacién muy ligada a la posibilidad de, a través de su pertenencia étnica, acceder a

beneficios ofertados por el Estado.

Sin embargo en esta tesis se postula que, si bien la emergencia quechua
(reservandonos al espacio local), en tanto grupo étnico, estd motivada, en gran
medida, por las dindmicas sociales gestadas con el “nuevo trato”, sobre todo responde
a diferenciaciones internas/locales que se fueron configurando en el tiempo, y que

hasta hace algunos afios no estaban permeadas por el lenguaje de la etnicidad.

Por ello, para caracterizar la emergencia quechua en el mundo andino de Tarapaca, es
necesario buscar lo quechua, si bien en un contexto politico, sobre todo en las
fracturas de este mundo, indagando en los significados que estdn contenidos en ellas,
pues, pensamos, que en esta diferenciacion se ponen en juego clasificaciones sociales
que han ido configurando las fronteras dentro de este espacio, fronteras, ahora
étnicas, que paraddjicamente se levantan para diferenciarse de un otro mas “indio”,
un otro aymara...., Ser Quechua pero no Indio. Por lo tanto cobrara vital importancia
el espacio mamifiano como espacio de andlisis, pues en él encontramos mucho de los

significados de estas fracturas.

©% Adrign Bacian. Miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en diciembre de 2006. Mamifa.
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Sobre este proceso de diferenciacion es muy poco lo que se sabe, por lo mismo en el
presente estudio se caracteriza, a partir de data empirica, el proceso de construccion
identitaria quechua, profundizando, primero, en los elementos que esta seleccionando
esta poblacién para la configuraciéon de su membresia étnica. Segundo, en las
motivaciones que existirian para emprender un proceso de diferenciacion. Tercero, en
qué implica a nivel de relaciones sociales ser quechua. Cuarto, en como interactda la
comunidad quechua con el aparato estatal, y por dltimo, teniendo en cuenta que toda
configuracién identitaria surge en las interacciones sociales, debemos también

conocer las relaciones sociales entre los “nosotros” y “los otros”.

Cabe destacar que esta caracterizaciéon del fendmeno de emergencia quechua se
realiza a partir de cémo es vivido el proceso en la localidad, centrdndonos
principalmente en las autopercepciones que tienen de si mismos los miembros de la
comunidad indigena quechua de Mamifa, y también en las impresiones que tienen
sobre dicha emergencia, por una parte, los habitantes de Mamifia que siendo parte de
la comunidad quechua, no se autoperciben como tales y, por otra, los habitantes

aymaras que viven en dicha localidad.

Por lo tanto nos encontraremos en un escenario social heterogéneo, complejo, con
una multiplicidad de discursos sobre “lo quechua”, diferente a lo que sucederia si
abordaramos este fendmeno exclusivamente desde su expresion mds politica, mas
urbana, donde aparece un discurso sobre “lo quechua” mas consensuado y hermético,
discurso que por cierto no dejaremos de lado, pues esta dimension forma parte del

proceso de construccidn identitaria quechua.
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Este estudio se realizé dentro de los marcos de la metodologia cualitativa, utilizando
especificamente el método etnografico. La eleccion del método cualitativo se hizo
basicamente por la necesidad de obtener datos descriptivos, pues la descripcién nos
permite no s6lo obtener datos, sino que profundizar en los significados que subyacen

en las conductas y en los relatos de las personas.

“En principio, el planteamiento cualitativo se caracteriza por una concepcion
de la realidad en tanto sistemas de signos que proclama un intuicionismo que
no se limita al desciframiento de las estructuras simbdlicas, sino que se basa
en la determinacién dialéctica del sentido, conjugando la operacion de
desentrafiar significados con los objetivos del estudio (...) No es relevante la
cantidad sino la composiciéon adecuada de los grupos, dado que un mayor
nimero de los mismos no supone mayor informacién, sino que implica mayor
redundancia. Asi el disefio cualitativo considera un campo heterogéneo y

discontinuo, donde el objeto prima sobre el método estructurado.”®V

La metodologia cualitativa supone que el investigador es quien realiza una
interpretacion de la realidad observada, es él quien integra los relatos de los distintos
actores sociales en situaciones determinadas a partir de su propia experiencia, por lo

tanto es una metodologia abierta:

"El disefio cualitativo es abierto, tanto en lo que concierne a la seleccién de

participantes-actuantes en la produccion del contexto situacional asi como en

51 . . . oL . .
@D Guerrero, Luz Maria. “La entrevista en el método cualitativo”. En www.rehue.csociales.uchile.cl
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lo que concierne a la interpretacion y andlisis- es decir, la articulacién de los
contextos situacional y convencional- ya que tanto el andlisis como la
interpretaciéon se conjugan en el investigador (en tanto sujeto de la

investigacién), que es quien integra lo que se dice y quién lo dice"?

La utilizacion del método etnogrifico fue fundamental al momento de intentar
obtener una vision holistica de lo que estd ocurriendo en la localidad de Mamiiia, ya
que, la etnografia, como plantea Aguirre Baztin, es el estudio descriptivo de la
cultura o de alguno de sus aspectos fundamentales, de una comunidad, a partir de la
comprension global de la misma (Aguirre, B. 1995). De este modo, el enfoque
etnografico nos permite acceder a los significados que subyacen la praxis social en un
momento y situacién determinada, a partir de la comprensién e interpretacion

realizada por el investigador.

“La etnografia estd orientada fundamentalmente por la significacién. Y la
significacion es respectiva a alguien. El eje de respectividad de la
significacion lo conforman al menos dos grupos sociales (o dos sistemas): el

grupo humano convertido en objeto de estudio y la comunidad cientifica, y,

©2 Delgado, J. y Gutiérrez, J. “Métodos y Técnicas cualitativas de investigacién en ciencias sociales”
Editorial Sintesis. Madrid. 1995. pag. 77.
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por extension, la sociedad en general a la que el investigador dirige los

resultados de su trabajo”®?.

El enfoque etnografico requiere siempre del trabajo de campo, que es “una situacion
metodoldgica y también en si mismo un proceso, una secuencia de acciones, de
comportamientos y de acontecimientos, no todos controlados por el investigador

cuyos objetivos pueden ordenarse en un eje de inmediatez a lejania”®?

En este estudio el trabajo de campo fue realizado durante los meses de noviembre y
diciembre del afio 2006, especificamente en la localidad de Mamifa y en la ciudad de

Iquique.

La recoleccion de informacion se realizé a partir de maltiples técnicas, entre ellas: la
observacion participante, la observacidn pasiva, la entrevista en profundidad o abierta

y semi-estructurada.

La observaciéon participante otorga un conocimiento experiencial y directo del
fenémeno, lo que permite comprender el fendmeno a partir de la penetracion en su
contexto, puesto que “ningun fendmeno puede ser entendido fuera de sus referencias
espacio-temporales y contexto”®”. A la vez, esta técnica facilita la aprehension del
fendmeno, en tanto que posibilita la relacién directa entre observado y observador en

la cotidianeidad, posibilita una proximidad con la comunidad.

©3) Velasco, H y Diaz de la Rada, A. “La légica de la investigacién etnografica”. Ed. Trotta. Madrid.
1997. pag. 42.

o Velasco, H y Diaz de la Rada, A. op.cit., pag. 18.

©3) Aguirre, B. “Etnografia. Metodologia cualitativa en la investigacién sociocultural”. Editorial
Boixareu Universitaria Marcombo. Barcelona. 1995. pag. 75.

47



“La observacion participante exige la presencia en escena del observador,
pero de tal modo que éste no perturbe su desarrollo; es decir; como si no sélo
por el habito de la presencia del investigador, sino por las relaciones sociales
establecidas, la escena contara con un nuevo papel, accesorio a la propia
accion , pero incrustado en ella <<naturalmente>>. El supuesto es que no es
posible el teatro de la accion social de los grupos humanos con observadores
estrictamente externos a la escena, porque la presencia de observadores, de
cualquier modo que se produzca, amplia la escena y les involucra. Su

presencia es ya, de algin modo, accién social”®®.

Utilizamos ademds la observacion pasiva, técnica relativamente neutra de recoleccion
de informacién que permite la observacion sin ser participe de la situacién. De este
modo, el investigador se mantiene como un sujeto externo con el fin de obtener

hechos espontaneos (S. Taylor y R. Bogdan. 1992).

Otra técnica empleada para la recoleccion de datos fue la entrevista, la que, a partir de
los discursos sociales, nos permitié indagar en la realidad, introduciéndonos, asi, en el

universo de significaciones de los actores sociales.

“Si consideramos que la conversacion, en situaciones naturales de la vida
cotidiana, supone un punto de referencia constante, podremos decir que las
entrevistas pasan a constituir una relaciéon diddica canalizada por la

discursividad, propia de la cotidianidad, bajo la condicién de encuentros

©% Velasco, H y Diaz de la Rada, A. “La légica de la investigacion etnogréfica”. En www.scribd.com
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regidos por reglas que marcan margenes apropiados de relacion interpersonal
en cada circunstancia. Estas permiten acceder al universo de significaciones
de los actores, haciendo referencia a acciones pasadas o presentes, de si o de
terceros, generando una relacion social, que sostiene las diferencias existentes

en el universo cognitivo y simbélico del entrevistador y el entrevistado™®".

Especificamente aplicamos la entrevista en profundidad o abierta, que nos permitié
acceder a hechos relevantes para la poblacion, en la medida que esta técnica supone
no guiar la conversacion, sino que el propio entrevistado es quién conduce la

entrevista segun lo que considere importante.

“La entrevista en profundidad se sitia en un contexto en el cual tanto el
entrevistador como el entrevistado cuentan con expectativas explicitas. El
entrevistador es quien escucha al entrevistado, animandolo a hablar (...), y
quien asume la organizacion y mantenciéon de la conversacion, sin
contradecirle. Por su parte, el entrevistado introduce sus prioridades en forma
de temas de conversacion y practicas atestiguadas por el investigador, que
revelan los nudos problemadticos de su realidad social, tal como la perciben
desde su universo cultural (...) Concretamente, se formulan preguntas
abiertas, desencadenadas del discurso del informante, que permiten configurar

su marco interpretativo”®.

7 Guerrero, Luz Maria. “La entrevista en el método cualitativo”. En www.rehue.csociales.uchile.cl
8 Guerrero, Luz Maria. “La entrevista en el método cualitativo”. En www.rehue.csociales.uchile.cl
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Este tipo de entrevista se complementd con la entrevista semiestructurada, pues en
determinados momentos fue necesario, por el requerimiento de los objetivos, guiar la

conversacion profundizando en algunos temas.

De este mismo modo fue utilizado el método biografico ya que nos permitié registrar

el proceso de construccion identitaria en el tiempo. Este método implica la:

“(...) la revalorizacion del actor social (individual y colectivo), no reducible a
la condicién de dato o variable (o a la condicién de representante arquetipico
de un grupo), sino caracterizado como sujeto de configuracién compleja y
como protagonista de las aproximaciones que desde las ciencias sociales se
quiere hacer de la realidad social. Se trata de una ruptura epistemoldgica que
conduce a los cientificos sociales hacia aproximaciones a unas fuentes de
conocimiento social que llevan aparejada la voluntad de profundizar en lo que
las personas y los grupos hacen, piensan, y dicen con la finalidad de ensayar
interpretaciones de la realidad a partir de la subjetividad individual y grupal,
mas que a través de deshumanizadoras reglas metodolégicas que, a menudo,
instrumentalizan la realidad social para dar salida a una realidad

autoconstruida y cientifista”®”.

Dentro de este método encontramos distintas modalidades de hacer registros

biograficos, por ejemplo biografias, autobiografias, narracion biogréfica, relatos de

©9 Pujadas, J. “Método Biografico y los géneros de la memoria”. Revista de Antropologia Social, N° 9
ISSN: 1132-558X. 2000. pag. 127
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vida, historias de vida, fuente oral, documentos personales, entre otras. Para los
objetivos de este estudio utilizamos los relatos biograficos, vale decir el registro

literal de las sesiones.

La informacién recolectada a través del método etnografico y de las distintas técnicas
aplicadas fue complementada con revision de material bibliografico el que fue
utilizado para conocer antecedentes del fendmeno estudiado. Por una parte se reviséd
informacién censal del afio 2002, especificamente bases de dato de la localidad de
Mamifia obtenidas en el Instituto Nacional de Estadisticas. La informacion estadistica
consultada se utiliz6, principalmente, para caracterizar la situaciéon actual de la
poblacién de Mamiiia. Por otra parte se revisaron documentos producidos a partir de
estudios municipales; tales como el Plan de Desarrollo Comunal de la comuna de
Pozo Almonte y articulos de corte sociohistérico elaborados por el departamento de
relaciones publicas. Por otro lado, revisamos documentos histéricos y estudios
sociohistdricos, no con el fin de buscar una continuidad, sino que para rescatar hechos
historicos relevantes, tanto para la poblaciéon como para nosotras en la comprension

del fenémeno actual.

Cabe destacar que en afios anteriores realizamos estudios etnogrificos en otros
sectores de, lo que hasta aqui hemos llamado, el “espacio social andino de Tarapaca”,
especificamente en Isluga y Alto Hospicio, el afno 2004 y 2005 respectivamente. En
estos terrenos se profundizd, principalmente, en las dindmicas sociales y en los

sistemas de identificacion de la poblacién aymara, en este caso, rural y urbana.
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En vista de la constatacion de que ciertos sistemas de identificacion en este espacio
son recurrentes hemos evocado, en algunas reflexiones de esta tesis, la experiencia

anterior, pues esta nos permite tener una vision mas global del fendmeno estudiado.
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II. DISCUTIENDO LA CUESTION INDIGENA

En la biisqueda de una bateria conceptual que nos permita aproximarnos al fenémeno
de “emergencia quechua” en Mamifia, nos encontramos con una serie de teorias y
conceptos que se han utilizado para comprender la “cuestién indigena” en la
actualidad. Estos conceptos se han aplicado a multiples realidades por lo que muchas
veces un mismo concepto se vuelve confuso y extremadamente abarcativo,
ocultdndonos finalmente las particularidades de las realidades que han ido déndole
contenido a los mismos. Por esto, para entender la especificidad de la “emergencia
quechua” en Mamifla debemos hacer una reconceptualizaciéon de este escenario
tedrico, es decir, debemos repensar, al menos, los conceptos de etnia, etnicidad e
identidad social, ya no s6lo como conceptos aislados sino que como conceptos que se
articulan actualmente en las configuraciones identitarias de los grupos que se han

llamado indigenas.

Entonces volvamos a nuestro escenario. Cuando se nos presenta un grupo afirmando
que son la “comunidad indigena quechua de Mamifia” inmediatamente, en un afin
clasificatorio, pensamos que acd, en primer lugar estamos en presencia de un grupo
étnico/etnia, segundo, que estd operando una identidad étnica y por lo tanto una
etnicidad. Por otro lado esta el tema de la emergencia. Recordemos que hasta hace
algunos afos el espacio social andino de Tarapacd, en términos étnicos, era exclusivo
de los aymaras, tanto a nivel antropoldgico como en términos legales, y s6lo desde
1998 un grupo de personas se inscribe en la CONADI como comunidad juridica

quechua. Entonces ;etnogénesis?, ;reetnificacion?.
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Lo cierto es que estamos en presencia de un proceso de diferenciacién con tintes
étnicos; proceso de diferenciacién en tanto que en el discurso identitario de los
quechuas de Mamifa se plantea que, por un lado, ellos no serian completamente
chilenos, y por otro, que ellos no son aymaras, y con tintes étnicos en la medida que
esta diferenciacion se articula desde una categoria étnica, es decir, quechuas. Sin
embargo debemos tener cuidado en abordar “naturalmente” esta diferenciacién como

étnica, pues podria responder a otro tipo de situacién de construccion de diferencia.

Esta advertencia surge, por una parte, de la constatacion empirica de que el proceso
de construccién identitaria quechua tiene en cierta medida que ver con los juegos de
diferenciaciones que se han dado en el tiempo al interior del espacio social andino de
Tarapacd, diferenciaciones, por cierto, que no estaban permeadas previamente por la
etnicidad. Por otra parte, se ha sefialado que, en términos generales, los estudios
andinos han homologado diversos tipos de diferenciaciones a lo étnico, y de alli que a

distintos tipos de identidades se les ha llamado indistintamente étnicas:

“Me parece que se ha hecho casi un lugar comiin en muchos estudios andinos
el homologar cualquier tipo de diferenciaciones o de significantes de
diferencias a lo identitario y, de alli, a que todo ello seria étnico. Por ese
camino se ha llegado a plantear que las identidades locales de tipo territorial,
que aquellas otras que se manifiestan a partir de los trajes o de partes de los
mismos, que, por ultimo, las que se derivan de viejos registros documentales,

por sélo nombrar algunas, remitirian en ultima instancia a lo étnico (...) lo que
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afirmo (...) es que no siempre todas las identidades son étnicas y que es

necesario que empecemos a desarrollar nuevos instrumentos de an4lisis”®”

Entonces volvamos a este espacio social. Hans Gundermann®’ ha trabajado
extensamente sobre las continuidades y transformaciones, desde la colonia hasta
tiempos actuales, de la comunidad en el espacio social andino de Tarapacd. Su
planteamiento define tres tipos de comunidad -comunidad colonial, comunidad
republicana y comunidad translocal- las que se han ido sucediendo en el tiempo, y por
lo tanto, define también tres procesos de cambio (siempre en la perspectiva de

continuidad y transformacion).

Para los intereses que nos convocan, rescataremos de este estudio los procesos de
diferenciacion advertidos en las comunidades del espacio social andino de Tarapaca
-teniendo en cuenta las transformaciones-, pues estos nos dan luces sobre los
contenidos sociales que aparecen en la diferenciacién “étnica” que establecen los

quechuas de Tarapaca.

Como punto de partida en la Colonia se reestructura el espacio social andino de

Tarapaca; en este periodo se crea la comunidad.

0 Martinez, J. “La construccién de identidades y de lo identitario en los estudios andinos (ideas para
un debate)”. En Martinez, José Luis (Ed.): Identidades y sujetos: Para una discusion latinoamericana.
Ediciones Facultad de Filosofia y Humanidades Universidad de Chile. Santiago. 2002. pag. 109-110.
D ygase Tesis Doctoral del autor, “Comunidad, sociedad andina y procesos socio-histéricos en el
norte de Chile”. Centro de Estudios Sociolégicos, Colegio de México. 2001.
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“Su fundacion y formacién hacia finales del siglo XVI tiene lugar
precisamente con la instauraciéon de un sistema colonial, instauracién que
transforma profundamente los sistemas sociales previos (...) La primera de
ellas es la comunidad colonial que corresponde con el modelo de la
comunidad corporativa cerrada (...) Bdsicamente, consiste en una forma de
organizacion y gobierno local de poblacion indigena sujeta de relaciones de
dominacion coloniales. La poblacién indigena es sometida en “resguardos”, es

“reducida a pueblos” y se la dota de un gobierno local”®”

Si bien en este proceso el orden colonial inscribe a la poblacién como un todo
homogéneo (indios, tributarios, etc.), no obstante, internamente, se comienzan a
configurar nuevas heterogeneidades que responden a este nuevo orden. “Las
relaciones y el lenguaje de parentesco que unian las unidades sociales en varios
niveles de agregacion social, dan paso a relaciones fundadas en adscripciones fiscales

25(63)

y pertenencias residenciales locales (Podriamos llamar a estas adscripciones

residenciales y fiscales como etnias?

Entonces, en un primer nivel vemos que se gestan diferenciaciones basadas en lo
local. Simultaneamente con este nuevo orden comienzan a operar diferenciaciones

entre precordillera y altiplano producto de la definicién de unidades espaciales

62 Gundermann, H. “Procesos regionales y poblaciones indigenas en el norte de Chile: un esquema de
andlisis con base en la continuidad y los cambios de la comunidad andina”. En Revista Estudios
Atacamefios nimero 021, Universidad Catdlica del Norte. ISSN (version en linea) 0718-1043. Chile.
2001. pag. 95,98.

©3 Gundermann, H. “Comunidad, sociedad andina y procesos socio-histéricos en el norte de Chile”.
Tesis Doctoral, Centro de Estudios Sociolégicos, Colegio de México. 2001. pag. 444-445.
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diferenciadas en tanto &reas productivas. Este hecho no s6lo implica un
fraccionamiento en términos espaciales y productivos, sino que ademds esta

diferenciacion se volvera también social.

“Dependiendo de la relacién entre condiciones geograficas y actividad
econdmica, se desarrollardn tipos de unidades socioldgicas, grupos y sistemas
de relaciones especificas. La distincién mas relevante (...) es la que opone a
las comunidades ganaderas de las tierras altas, de las agricolas de las zonas
medias y bajas. Desde un punto de vista socioproductivo, el uno es el mundo
de las estancias ganaderas; el otro, el de las chacras. Las unas dardn origen a
una versiéon muy particular de comunidad; las segundas son el dominio de las
unidades de produccion familiares. Tienen un origen comin como unidades
espaciales con fines productivos, respecto o entorno de las cuales con el

tiempo se conforman unidades sociales y grupos muy diferentes.”®

En la Republica las diferenciaciones en el espacio social andino de Tarapacd se
multiplican, se gestan nuevas heterogeneidades, mucho mads locales que las que
sefalamos anteriormente. La comunidad andina del periodo colonial, en el periodo

republicano se atomiza ain mds; hay una desagregacidon, una proliferacién de

¢ Gundermann, H. “Procesos regionales y poblaciones indigenas en el norte de Chile: un esquema de
andlisis con base en la continuidad y los cambios de la comunidad andina”. En Revista Estudios
Atacamefios nimero 021, Universidad Catolica del Norte. ISSN (version en linea) 0718-1043. Chile.
2001. pag. 99.
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subunidades cada vez mds auténomas, la comunidad se organiza ahora en torno a

“unidades locales de campesinos productores indigenas™ ;etnias?®”

“La dindmica del espacio andino regional visto en su conjunto es la de una
desagregacion de las comunidades histéricas en unidades mds pequeias,
mucho mas directamente relacionadas con la localizacién de recursos, su
explotacion campesina, las formas residenciales dispersas y circunstancias
sociales muy localizadas (...) a la diferenciacién segmentaria, acompaia el
desarrollo de formas mds o menos incipientes, segin los casos y momentos,

de diferenciacién estratificacional, centro periferia y funcional”®®

Esta complejizacion social es producto de la nueva relacion con el Estado republicano
y de la relacién que mantienen las economias andinas con las economias extractivas
modernas. Esta situacion, o “fendmenos de modernizacién”, no se da de igual manera
en todo el espacio social andino de Tarapacd. De hecho surgen dos tipos de
comunidades republicanas diferenciadas; las sucesoriales en la alta cordillera, y las
comunidades locales agricolas en valles y quebradas. En este nuevo contexto, dentro
de las comunidades surgen unidades sociales que comienzan a tener poder en relacion
al resto de la comunidad; en el caso de las sucesoriales, las unidades sociales que

detentan el manejo productivo son grupos sucesoriales inscritos segin una base

3 Debemos aclarar que la pregunta sobre si las diferenciaciones gestadas en este espacio son étnicas o
no, no surge del planteamiento del autor. La pregunta tiene que ver con cémo han sido abordadas las
diferenciaciones indigenas desde la antropologia.

66 Gundermann, H. “Procesos regionales y poblaciones indigenas en el norte de Chile: un esquema de
andlisis con base en la continuidad y los cambios de la comunidad andina”. En Revista Estudios
Atacamefios nimero 021, Universidad Catolica del Norte. ISSN (version en linea) 0718-1043. Chile.
2001. pag. 101-102.
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patrilineal; en el caso de las comunidades de los valles, son segmentos pequefios

definidos por parentelas bilaterales.

Con ello se comienzan a estructurar nuevas relaciones de poder, donde el poder
politico y econdmico recae ahora en las unidades domésticas y grupos parentales, ya
no en la comunidad. Esta pierde cierta centralidad, producto de las relaciones
privilegiadas que tendran algunos miembros de la comunidad con el Estado y el
mercado, y ademds, producto de la individualizacién que se establece en la relacion
con la tierra, es decir, ahora se introduce la nocién de propiedad privada. Por otro
lado comienza a operar una diferenciaciéon entre comunidades; unas con mayor
solvencia econdmica, otras mds pobres; unas mds indias, otras menos, unas mas
permeadas por las influencias del mercado, otras en menor medida. ;Podriamos

clasificar este tipo de diferenciaciones como diferenciaciones étnicas?

“El cambio consiste en que al interior de las comunidades se establece, via la
consolidacién de derechos particulares sobre la tierra, una nueva légica de
relaciones estructurales, un nuevo balance de poderes y relaciones entre
comunidad y unidad doméstica. El rasgo caracteristico de la transformacién
puede definirse, entonces, como el de la primacia de las unidades econémicas
de base, que ven incrementada su autonomia, en desmedro de los poderes de
la comunidad. Se produce, a fin de cuentas, una limitacién de las funciones
institucionales que fueron caracteristicas del disefio colonial de las
comunidades. Con ello desarrollan mayores cuotas de poder y autonomia los

grupos locales de parentesco (caracteristicos de las estancias de alta
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cordillera) y de las unidades domésticas familiares (radicadas junto a sus

chacras en los Valles).”(m)

En las ultimas décadas del siglo XX, comienza a gestarse lo que el autor ha
denominado comunidad translocal, la que bdsicamente se define como una
comunidad que amplia sus espacios sociales, que diversifica sus relaciones, la
sociedad andina ahora es parte de un sistema regional, los individuos salen de sus
comunidades y se insertan en espacios urbanos o bien en otras comunidades. Sin
embargo el autor a este fendmeno no lo concibe como ruptura, o simple
segmentacion, sino que como un proceso de regionalizacion, pues la comunidad local
es un referente de sentido, ella es la base de estas nuevas relaciones, es decir, la
comunidad sale de la localidad pero sin perderla. Al menos simbdlicamente la
comunidad se pone en el centro: “..la comunidad otorga significado a la vida
colectiva, continuidad y ciertas certidumbres que resultan de la importancia
existencial para los individuos y los hogares en medios urbanos complejos y

cambiantes”®®

En este contexto de translocalizacion las diferenciaciones en el espacio social andino
de Tarapacd se multiplican, surgen numerosas organizaciones, asociaciones Yy
paraddjicamente hay mds comunidades locales que nunca. Nuevamente; ;Podriamos

entender estos procesos de diferenciaciones como étnicos?

D Gundermann, H. “Comunidad, sociedad andina y procesos socio-histéricos en el norte de Chile”.
Tesis Doctoral, Centro de Estudios Sociolégicos, Colegio de México. 2001. pag. 457.
%) Gundermann, H. op.cit., pag. 470.
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El lector se preguntard, por qué nos preguntamos, a partir de los distintos procesos de
diferenciacion senalados, sobre si se podrian denominar como étnicos. Pues bien,
porque justamente hoy dia una de estas diferenciaciones, la mamifana, -lldmesele
local, econémica, social, espacial-, es planteada en términos étnicos, es decir, como
quechua. Nos enfrentamos entonces a un fendmeno con caracteristicas nuevas, pues
en el espacio social andino de Tarapaca, si, se habl6 de diferenciaciones, pero no de

diferenciaciones étnicas. ;Cémo se ha entendido lo étnico en este espacio?

Antropolégicamente el espacio social andino de Tarapacd ha sido “construido” como
aymara, homogenizando en términos étnicos a multiples grupos que formaban parte
del mismo. De este modo se ha dado por hecho que las comunidades que pertenecen a
este espacio son étnicamente indiferenciadas. ;se sentirdn todas ellas aymaras o parte

de “un todo”?, ;qué es “lo aymara”?.

Héctor Gonzdlez y Vivian Gavildn (1990) sefialan que “lo aymara” como categoria de
adscripcion es relativamente reciente, y que incluso en la actualidad las distintas
comunidades que forman parte del espacio social andino de Tarapacd no tienen un

término genérico para referirse a si mismas como un todo.

“...al situarnos en un nivel étnico, mds alld del plano de la localidad, se
advierte claramente la ausencia de algin término identificatorio global. El uso
del concepto ‘“aymara” parece ser reciente y circunscrito a ciertas dareas,
precisamente aquellas donde existe un mayor manejo de la lengua (...) No

sabemos hasta qué punto la valorizacién de este término como genérico no
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obedece a la intervencion misma de los cientistas sociales y técnicos que han
trabajado en la zona. De todas maneras, la asuncién de ser aymara en este
sentido aparece como bastante tardia (...) En consecuencia, aparte de la
identificaciéon por localidad de origen o residencia, parece no existir un
término que confunda a fodos los aymara como un pueblo o grupo étnico en

ese plano”(69)

En este sentido para los autores “lo aymara” como categoria de adscripcion surge y
opera principalmente, por un lado, en los lugares donde se habla aymara y, por otro,
entre los “aymaras” que han migrado de las localidades hacia la ciudad. Es en este
espacio donde emerge un discurso étnico genérico sobre el ‘“ser aymara”, que
sobrepasa el plano local; es en la ciudad donde los emigrantes tratarian de
recomponer “lo étnico”: “La ciudad pese a ser un espacio adverso, o precisamente por
serlo, de alguna manera ha permitido que los aymaras sobrepasen el plano de la

localidad y sitden su problemética a un nivel mas general”(m)

Entonces vemos que en este espacio, en términos adscriptivos, lo primero que
funciona dentro de la poblacién que ha sido llamada aymara es una identidad local, y
a la vez, vemos que la etnicidad, en este caso aymara, seria mds un discurso politico,

que emergeria en la urbe, sobre todo a nivel de dirigencias, y que seria el resultado,

) Gavildn, V. y Gonzdlez, H. “Cultura e identidad étnica entre los aymaras chilenos”. En Revista
Chungard, UTA, N° 24-25; Arica-Chile. 1990. pag. 150.
9 Ibidem.
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en cierta medida, de una construccién tedrica que habrian realizado los cientistas

sociales sobre “lo aymara”.

Hasta este momento esta situacion no representaba un conflicto dentro de este
espacio, todos estos grupos locales, diferenciados entre si, se articularon (y si no, no
lo dijeron) dentro de la categoria de “lo aymara”. Sin embargo un fragmento de este
espacio quebranta esta ‘“monoetnicidad”, sugiriendo, en un primer momento que una
de estas identidades locales, era a su vez un grupo étnico diferenciado, enarbolando

un discurso étnico sobre si mismos, contrastivo al discurso étnico aymara.

En términos tedricos se nos presenta una tension al abordar esta situacién, pues se ha
advertido que seria impropio clasificar a cada identidad local como un grupo étnico

diferenciado.

Miguel Bartolomé reflexiona sobre las comunidades locales que se inauguran en
tiempos coloniales, desde una perspectiva que pone en el centro el tema de las
adscripciones (Bartolomé, M. 1997). De este modo propone el concepto identidad
residencial -definido como una modalidad de las identificaciones étnicas- para
referirse a las pertenencias locales que surgen de esta nueva organizacion comunal en
México, justamente advirtiéndonos que este tipo de pertenencias basadas en lo local
no debieran ser, en todos los casos, leidas como identidades étnicas auténomas, pues
estas identidades locales, si bien diferenciadas, podrian ser parte de un espacio
cultural méds amplio, es decir, advierte que no podemos ver en cada una de estas

identidades residenciales un grupo étnico autbnomo.
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Como punto de partida, sefiala que la comunidad contempordnea en México ofrece a
sus miembros un lugar en el mundo, que es percibido como propio y por lo tanto
excluyente: “la comunidad proporciona a sus miembros un espacio fisico y social
exclusivo y excluyente, el que es celosamente defendido por el conjunto del grupo

corporativo”’"

De este modo las comunidades se vuelven centrales en la compresion de la
configuracién de las identidades sociales de los indigenas en México, en la medida
que estos espacios funcionan como la primera referencia de un nosotros. En estos
espacios se generan identidades residenciales en la medida que hay un mundo
compartido, un “mundo de la vida cotidiana” que indica ser parte de una misma
dindmica social. Este mundo compartido, objetivado en las practicas, genera una

conciencia colectiva que es el soporte de la imagen de un nosotros y de un otro.

“...el ser social determina el tipo de conciencia social, y un ser que se realiza a
si mismo en un dmbito comunal necesariamente generard una conciencia
comunal, una identidad social que reflejard la naturaleza de sus relaciones
basicas. Dentro de este dmbito comunitario el pardmetro fundamental para
caracterizarnos y caracterizar a los otros radica en la practica de una
cotidianidad especifica. En la cotidianidad se participa en un mundo
intersubjetivo, un mundo compartido con los otros y que se objetiviza a través

de las conductas. Esta objetivacion de la cotidianidad se deriva de los

7Y Bartolomé, M. “Gente de costumbre y gente de razén: las identidades étnicas en México™. Ed. Siglo
XXI-INI, México. 1997. pag. 137.
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esquemas tipificadores, resultantes de los encuentros “cara a cara”, en los
cuales aprehendemos a los otros a la vez que somos aprehendidos por ellos
(Berger y Luckmann, 1976). Es a partir de estas tipificaciones que las
personas, social y culturalmente definidas como tales, se reconocen entre
ellas, dando lugar a una conciencia de si mismo que supone el desarrollo de lo
que George Mead denominara un otro generalizado, una relacién comun de
identidad que permite la percepcion del grupo social como un todo del cual se

forma parte”’?

En este proceso de configuracién del nosotros se van seleccionando elementos que
reafirman la diferenciacién con otro, se establecen asi limites locales construidos en

contraste con sus “vecinos”.

“Es el aspecto contrastivo de la identidad grupal lo que hace seleccionar
ciertos rasgos propios para contraponerlos con los de los otros diferenciados.
De esta manera el grupo elabora, junto con la autopercepcién de sus
caracteristicas especificas histéricamente construidas, los limites que lo
distinguen de otros grupos, ayudando asi a la definicion local” (Ruben; 1986)
(...) Se manifiesta asi la identidad residencial como una conciencia posible
que refleja la corporatividad y que la afirma en contraste con otras unidades

de 1a misma indole.”"®

02 Bartolomé, M. op.cit., pag. 138-139.
T 1bidem.
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El concepto de identidad residencial, acuiado por Bartolomé, es de vital importancia
en la comprension de la actual construccién identitaria quechua, pues vemos que en
esta configuracion los limites comunales demarcan el espacio del “nosotros”, son
referentes de sentido de la mismidad, y a la vez operan como barreras demarcadoras
de la “otredad”. Sin embargo el planteamiento de este autor nos limita al momento de
pretender relacionar lo residencial con lo étnico, pues justamente esta frontera
comunal es hoy levantada por los mismos sujetos sociales como una frontera €tnica.
Notamos que acd aparece un problema poco tratado por los “tedricos de la etnicidad”

(Qué pasa con las autopercepciones?

Si nos centramos en aquellas observaciones que aprehenden el fenémeno social desde
una perspectiva etic, tal vez “lo quechua” no seria un grupo étnico diferenciado, tal
como lo concibe Bartolomé, en la medida que “lo quechua” se inscribiria en un
espacio culturalmente abarcativo: ;“lo aymara”?. Sin embargo si ponemos en el
centro al actor social, quien a partir de su identidad residencial comienza a construir
un discurso que lo distingue étnicamente de sus vecinos, ;Podemos negarle su
etnicidad? Esta pregunta sélo es posible responderla segin la definicién de etnicidad

que se maneje ;Qué es la etnicidad?

La aplicacion del concepto etnicidad es relativamente reciente en los estudios
antropoldgicos, sélo a partir de la década de los setenta se comienza a utilizar, tal vez
como una estrategia frente a la posibilidad del “ocaso” de su objeto de estudio.

Recordemos que esta disciplina se dedico al estudio de “culturas” vistas como
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estdticas, atemporales, aisladas, que justamente por estas caracteristicas habrian

mantenido su particularidad.

A partir de la segunda década del siglo XX los “contactos” en el mundo entero se
hacian cada vez mads reales, ;Qué pasaria con las culturas? ;Los contactos diluirian

las diferencias?, ;desapareceria la antropologia?

Surge de este modo el concepto de etnicidad, que viene, en cierta medida, a
reemplazar la terminologia de “lo cultural”. Este concepto pone en el centro del
debate tedrico el tema del contacto, sefialando que lejos de lo que se pensaba, las
diferencias de los grupos étnicos, justamente se construian en la interaccién. Fue
Barth uno de los primeros tedricos que propuso que la etnicidad era un fenémeno
construido que tenia que ver con los procesos de interaccion entre los distintos grupos
étnicos, entendiendo a estos dltimos como: “categorias de adscripcion e identificacion
que son utilizadas por los mismos actores y tienen, por tanto, la caracteristica de

organizar la interaccion entre los individuos™¥

Asi, propone que lo central en las diferencias culturales no es la cultura en si, sino
que los limites étnicos, pues reconoce que, si bien las fronteras étnicas se mantienen
por un conjunto de caracteristicas culturales, esto no significa que las fronteras

étnicas desaparezcan cuando hay cambios en la cultura.

%) Barth, F. “Los grupos étnicos y sus fronteras”. Fondo de Cultura Econémica. México. 1976. pag.
10-11.
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“Las fronteras étnicas son conservadas en cada caso por un conjunto de rasgos
culturales. Por tanto, la persistencia de la unidad dependerd de la persistencia
de estas diferencias culturales y su continuidad puede ser especificada por los
cambios en la unidad producidos por los cambios en las diferencias culturales
que definen sus limites. Sin embargo gran parte del contenido cultural que en
un momento dado es asociado con una comunidad humana no est4 restringido
por estos limites; puede variar, puede ser aprendido y modificarse sin guardar
ninguna relacién critica con la conservacion de los limites del grupo étnico.
Por esta razén, cuando se traza la historia de un grupo étnico en el curso del
tiempo, no se estd trazando, simultineamente y en el mismo sentido, la
historia de una “cultura”; los elementos de la cultura actual de ese grupo
étnico no han surgido del conjunto particular de elementos constitutivos de la
cultura del grupo en el pasado, ya que el grupo tiene una existencia continua
organizada dentro de ciertos limites (normas para establecer pertenencia) que,

e - . . 75
a pesar de las modificaciones, la sefialan como una unidad continua”"’

De este modo el concepto de etnicidad quedd asociado a un proceso subjetivo de
pertenencias étnicas, las que no estarian dadas por lazos primordiales sino que
responderian a procesos histdricos especificos. Por lo tanto podemos decir que los
planteamientos de Barth dejan atrds la concepcion clésica de la antropologia sobre los

otros, en tanto otros “estaticos”.

7 Barth, F. op.cit., pig. 48-49.
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Cohen por su parte reflexiona sobre la “emergencia” del concepto etnicidad,
sefalando que justamente esta nueva terminologia responde al esfuerzo de la
antropologia por superar la tendencia estructural funcionalista, es decir, el uso del
concepto etnicidad reflejaria la nueva mirada de la antropologia frente a los otros,
esta es, ya no como grupos aislados y estdticos sino que como grupos participes de

sistemas globales.

De este modo la etnicidad para Cohen no se podria entender sin la referencia a un
contexto especifico -la etnicidad es ante todo situacional-, pues las etnicidades no se
conciben en aislamiento, sino que forman parte de sistemas globales, de relaciones
complejas producto, segun el autor, sobre todo, del colonialismo y de la expansién
del capitalismo: “...1as interrelaciones entre estos grupos en contextos rurales, urbanos
e industriales en el seno de las naciones-estados a la vez que entre estas, constituyen

un elemento clave, tal vez el elemento clave en sus vidas”7®

Asi vemos que el concepto etnicidad, con Cohen, se comienza a relacionar con una
situacién de subordinacién de aquellos grupos que son insertos en Estados
hegemonicos, instaldndose, entonces, en la discusion que la etnicidad estaria definida

por una condicidn, en este caso, de subordinacion. Segiin Abercrombie (1991):

“El entusiasmo inicial por las investigaciones sobre etnicidad, estuvo centrado

en minorias o inmigrantes (el “otro” interno) en el seno de naciones-estados

(76 Ronald Cohen, citado por Abercrombie, T. “Articulacién doble y etnogénesis”. En: Reproduccion y
transformacion de las sociedades andinas, siglos XVI-XX, tomo 1, eds. S. Moreno y F. Salomoén,
Quito. 1991. pag. 199.
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por otra parte homogéneos (...) el término ha venido a ser utilizado
predominantemente para significar la inserciéon o la subordinaciéon de
agrupamientos culturalmente distintos en un estado hegemonico (...) Por
definicién los grupos étnicos no existen en aislamiento, pero también, por

definici6n, los mismos no constituyen el segmento dominante del estado™””

Gilberto Giménez reflexiona sobre la posicion que ocuparian los grupos étnicos
dentro de sistemas mds amplios, poniendo en el centro la temética del territorio. De
este modo plantea, siguiendo a Oommen, que la definicién de grupo étnico implica la
disociacion entre territorio y cultura. La gran diferencia entonces que tendrian los

grupos étnicos y las naciones seria el vinculo con el territorio.

“Una nacién seria, siempre segin Oommen; una colectividad cultural plena y
exitosamente identificada con un territorio (...) Contrariamente a la nacidn,
una etnia es si se quiere, una nacién desterritorializada, es decir, una
comunidad cultural disociada real o simbdlicamente de su territorio ancestral
por desplazamiento forzado, despojo o por la legislacion basada en su relacion
con la tierra en términos instrumentales (circunscripcion politico-
administrativa, régimen de propiedad) y ya no en términos simbolico-
expresivos. En realidad, el territorio étnico reviste las mismas caracteristicas

simbolicas y culturales que el territorio nacional, pero lo que para el grupo

77D Abercrombie, T. “Articulacién doble y etnogénesis”. En: Reproduccion y transformacion de las
sociedades andinas, siglos XVI-XX, tomo 1, eds. S. Moreno y F. Salomén, Quito. 1991. pag. 199.
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nacional es objeto de identificacién y de apropiacion plena, para las etnias es
permanente objeto de reclamo, de disputa y, en muchos otros casos, de
nostalgia y recuerdo. Porque, como queda dicho, es la disociaciéon -real o

simbélica- entre territorio y cultura lo que define la etnicidad”"’®

Ahora bien, retomando el planteamiento de Abercrombie cabe sefialar que si bien los
grupos étnicos son parte de relaciones asimétricas, esta situacién no determinaria a
los mismos, como pretendié esgrimir el enfoque materialista, sino que los grupos
étnicos y los segmentos dominantes se articularian en una relacién con momentos de
simbiosis y otros de enfrentamiento. Entonces sugiere que en esta situaciéon de
subordinaciéon hay una “articulacién doble”, es decir, no podemos ver a los grupos
étnicos como meros receptores de imposiciones, sino que debemos entender que hay
una relacion entre lo que se impone y las formas que adquiere esa imposicién dentro

de estos grupos.

J.L Amselle (1985) justamente reflexiona sobre esta condiciéon de subordinacion
subyacente en el concepto de etnicidad sefialando que se deberia en gran parte a los
origenes del mismo, pues ;qué son las etnias? En su perspectiva las etnias serian
creaciones impuestas por los colonizadores para clasificar/dominar a aquellos grupos,
en el mejor de los casos, diferentes. Asi mismo plantea que en Africa durante el

periodo precolonial no existian las etnias, y que estas habrian sido el resultado de la

8 Giménez, G. “Identidades étnicas estado de la cuestiéon”; en Reina L (coord.) Los retos de la
etnicidad en los estados-nacion del siglo XXI”. Ed. CIESAS, INI, M.A. México. 2000. pag. 51-52.
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territorializacion efectuada por los colonizadores, quienes habrian dividido las
organizaciones sociales precoloniales en tribus y etnias. Sin embargo, el autor, agrega
que estas nuevas fragmentaciones fueron asumidas por la poblacién como una

estrategia de resistencia.

Entonces ;podemos entender las etnicidades s6lo como una imposicién? Debemos
reconocer que el concepto contiene el cardcter arbitrario, sin embargo un dato
importante que nos entregan tanto Amselle como Abercrombie es que los grupos
llamados étnicos toman esta imposicion como una estrategia de resistencia cultural,
de este modo las etnias ya no s6lo se definirian por un otro colonizador sino que
también responderian a las creaciones que los mismos sujetos realizarian desde su

nueva condicion.

Fernando Mires, en una perspectiva més critica, sefiala que el concepto etnicidad,
proveniente del concepto etnia, encubre, a través de la diversidad, una situacion de
subordinacion, es decir, propone que con el concepto etnicidad la subordinacién es
adornada por “lo cultural” justificando finalmente la asimetria. Propone entonces que
utilizar el concepto etnia seria reificar la subordinacién pues, en el uso de este
concepto se estarian imponiendo diferencias, delimitando a grupos en virtud de una
relacion jerarquica, ya que quien clasifica estas diferencias en términos de etnia no
serian los mismos actores sociales, sino que esta separacion y clasificacion se hace
desde quienes han tenido el poder de definirlos. Entonces, segin este planteamiento,

las etnias s6lo existen para quien las define.
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“...al usar el concepto etnia estamos separando y clasificando a seres humanos
respecto a otros, y adjudicdndoles una dependencia respecto a identidades
(generalmente determinadas tedricamente) fijadas en el espacio y en el tiempo
(...) El problema, por tanto, no reside en las diferencias. El problema reside en

quién, y sobre todo en c6mo se establecen las diferencias™”

Entonces finalmente el “vicio” que ve en el concepto etnia es que este es impuesto,

los mismos grupos no articularian sus diferencias desde lo étnico.

José Luis Martinez (2002), en una linea de andlisis similar, ha sefialado que las
identidades étnicas serian el resultado de imposiciones externas, de procesos de
etnificaciéon, y que por lo tanto lo étnico remitiria a un sistema clasificatorio

eurocéntrico.

“A una supuesta identidad mestiza mexicana o chilena, por ejemplo, no se le
atribuye el cardcter étnico. ;(Es unicamente por su componente a medias
occidental? El problema de esta linea argumental es que, me parece, aun
aceptando la existencia de niveles o tipos diferentes de identidades, continia
reservando lo étnico a conjuntos no occidentales. Si ello es asi, a lo inico que
remite, en definitiva, es a un sistema de clasificacién eurocéntrico, a una

posicién de enunciacion: aquella que construyé lo occidental por oposicion a

7 Mires, F. “El Discurso de la indianidad”. DEI, San José de Costa Rica. 1991. pag. 20-21.
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lo oriental o a lo indio (Said 1990) y lo étnico remitiria finalmente entonces a

esa “cristalizacién” a la que ya hice mencién.”®”

[ Pero qué pasa cuando la etnicidad se transforma en movimiento? Debemos recordar
que en las dltimas décadas del siglo XX el mundo entero presencié la “emergencia”
de multiples grupos que aparecian ante el mundo con un discurso sobre su pasado
indigena, sobre su presente como tales y con un proyecto a futuro, por cierto que
desde su etnicidad. Pareciera, entonces, que dicha discusion dificilmente podriamos
platearla en el escenario actual de las movilizaciones indigenas, en tanto que la
etnicidad surge en el nuevo contexto como una herramienta para la acciéon. Ahora son
los mismos actores sociales quienes se apropian del concepto como una estrategia de

lucha.

Este fendmeno fue llamado por los cientistas sociales como el “despertar de los

grupos étnicos” o como la “emergencia indigena”®"

, advirtiéndonos que el mismo
debia entenderse no como una resurrecciéon indigena, sino que como una

manifestacion de las crisis del sistema neoliberal.

“Cuando hablamos de “despertar de los grupos indigenas” en México, no
debemos pensar en una especie de resurreccion de identidades indias por largo

tiempo soterradas o en estado de hibernacién, sino en la reinvencién

®0 Martinez, J. “La construccién de identidades y de lo identitario en los estudios andinos (ideas para
un debate)”. En Martinez, José Luis (Ed.): Identidades y sujetos: Para una discusion latinoamericana.
Ediciones Facultad de Filosofia y Humanidades Universidad de Chile. Santiago. 2002. pag. 111.

@1 Véase José Bengoa.“La emergencia Indigena en América Latina” Fondo de Cultura Econémica.
Santiago de Chile. 2000.

74



estratégica, por parte de dichos grupos, de una identidad colectiva en un
contexto totalmente nuevo, como es el de un Estado neo-liberal que los

excluye y margina en nombre de la modernidad”®?

Un tema que ha sido referencia obligada para entender dichos procesos es cudl seria
el papel que jugaria la cultura en esta reinvencién estratégica. ;Serian fendmenos
netamente politicos e inventados o habria realmente una diferencia cultural

motivando este despertar?

Giménez advierte que en el “despertar” de los grupos étnicos habrian ciertos
repertorios culturales seleccionados estratégicamente para reivindicar su dignidad

frente a los sectores politico y culturalmente dominantes. De este modo propone:

“(...) que los componentes culturales bésicos (...) de la representacién social
que tienen de si mismos los grupos étnicos, en contraposicion con la cultura
nacional mayoritaria de cardcter occidental son: - Una tradicién archivada en
la memoria colectiva, que remite a una linea de ancestros y que registra el
trauma de la colonizacién; - la reivindicacién permanente de sus territorios
ancestrales como lugares de anclaje, memoria colectiva, contenedores de su
cultura y referente simbdlico de su identidad social; - la valoracion del
lenguaje, dialecto o sociolecto no s6lo como un medio de comunicacién

intragrupal, sino como archivo vivo de su visiéon del mundo y simbolo

®2) Giménez, G. “Identidades étnicas estado de la cuestiéon”; en Reina L (coord.) Los retos de la
etnicidad en los estados-nacion del siglo XXI”. Ed. CIESAS, INI, M.A. México. 2000. pag. 58.
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distintivo de su identidad cultural; - la valoracion del sistema de parentesco
como fundamento primordial de su pertenencia grupal, - un complejo
religioso-ritual que actualiza, reafirma y renueva la identidad del grupo,

mediante la dramatizacion de su vision del mundo, la vida y la muerte”®?

Sin embargo, el autor sefiala que lo decisivo para entender las etnicidades no seria
tanto el contenido cultural, sino los limites colectivos que organizarian la diferencia
cultural: “...lo que realmente importa para explicar la etnicidad no es tanto el
contenido cultural de la identidad considerado aisladamente, sino los mecanismos de
interaccion que, utilizado cierto repertorio cultural de manera estratégica y selectiva,

mantienen y cuestionan las fronteras colectivas™®"

Por su parte Leticia Reina sefiala que el proceso de reindianizacién seria el resultado
de las desigualdades e injusticias econdmicas, politicas y sociales que habria

provocado la importacion de modelos del primer mundo.

“¢Por qué la revitalizacion de viejas identidades étnicas, supuestamente
borradas con el paso de los afios (...)? Parece que una de las causas es el
malogro de los modelos importados que se impusieron en México,
Latinoamérica y en general en el Tercer Mundo, y que en la préctica, no sé6lo
no lograron sus objetivos de “desarrollo”, sino que generaron profundas

desigualdades e injusticias sociales, econdmicas y politicas. Y hoy, los

®3) Giménez, G. op.cit., pag. 59-60.
@4 Giménez, G. op.cit., pag. 59.
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sectores sociales relegados protestan y expresan como reivindicacion, el
derecho a lo diferente (...) Por eso, hoy revitalizan sus identidades étnicas,
unica bandera y proteccion que les a permitido hacerse oir, no para
emanciparse de los estados-nacion de los cuales dependen, sino para
incorporarse dignamente a un nuevo proyecto de nacién, formulado con y

para ellos™®

Entonces, la etnicidad es entendida como una estrategia de lucha frente a un sistema
que excluye y margina, seria una herramienta para la accién, una posibilidad para los
indigenas de participar desde una nueva posicion en la vida politica. Sin embargo
reflexiona que este proceso de reindianizacion no estaria desligado de “lo cultural”,
de hecho plantea que por lo que se lucha es por su cultura: “...Su respuesta frente a
esta situacion y su forma de defensa es revindicar lo que tienen como propio: su
cultura; que es como han podido sobrevivir, con practicas corporativas y mediante

L. . . 6
una cultura politica de resistencia”®®

En otra perspectiva Bartolomé propone que, si bien el fenémeno de reetnificacion
estd enmarcado dentro de una lucha politica, esto no significaria que lo central en esta
sea la participacion politica, sino que la lucha tendria que ver con el reconocimiento
de la propuesta civilizatoria indigena, es decir, el reconocimiento de la cultura. De

este modo la etnicidad seria entendida como la manifestacion politica de lo étnico,

@) Reina, L. “Presentacién e Introducciéon”. En Reina, L (coord.) Los retos de la etnicidad en los
estados-nacion del siglo XXI. Ed. CIESAS, INI, M.A. México. 2000. pag. 8-9.
(86) 17,

Ibidem.
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pero a la vez lo étnico se configuraria por la cultura. En este sentido sefiala que en la

etnicidad se conjuga lo politico con lo cultural, estableciendo la siguiente relacién:

“La cultura puede no ser una condicién necesaria para la existencia de un
grupo étnico, pero siempre se comportard como una pauta ordenadora del
sistema organizativo. Lo organizacional no puede ser desvinculado de lo
cultural, como ambito referencial dentro del cual éste se inscribe; de lo
contrario cualquier grupo corporado (comunidades, pandillas, pueblos, grupos
de interés, sectores de clases), podrian ser conceptualizados como etnias
singulares. Todos y cada uno de los miembros de un grupo étnico habitan
espacios sociales definidos y organizados por la existencia de formas
culturales especificas. Es por lo tanto necesario sefialar el papel de esas
formas culturales en la conformacién de la identidad, porque son los factores

que le otorgan la singularidad que constituye su caracter distintivo™®”

Por lo tanto, frente a las movilizaciones indigenas actuales, el autor sefiala que estas
no las podemos entender como meras invenciones, movidas exclusivamente por lo
politico, pues los repertorios culturales existen, independientemente que sean

movilizados estratégicamente.

“Aquellos que perciben a la etnicidad, a la afirmacion contestataria de la

identidad, s6lo como un medio para obtener fines, deben recordar que toda

@7 Bartolomé, M. “Gente de costumbre y gente de razén: las identidades étnicas en México™. Ed. Siglo
XXI-INI, México. 1997. pag. 78.
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accion humana es motivada por algin tipo de interés especifico. Pero el
interés no implica la obligatoriedad de motivaciones espurias. Se pueden
movilizar recursos lingiiisticos o culturales para alcanzar determinados
propositos, pero esto quiere decir que los recursos existen y no que se estan
inventando en ese momento. La manipulacién de la identidad étnica no
incluye necesariamente la mentira o la falsificacién de la misma, aunque es

indudable que es un recurso para la accién.”®

José Luis Martinez en relacion al tema de lo étnico y la cultura ha propuesto que en
tanto que lo étnico corresponde a definiciones externas sobre los otros, a un sistema

de clasificacion eurocéntrico, no remitiria directamente a la cultura.

“Creo que es aqui donde la segunda hipétesis adquiere sentido: si algunas
identidades resultan de procesos de etnificacion, de imposiciones externas que
terminan por configurar un o unos otros distinto del nosotros, los mecanismos
por los cuales se han construido esos procesos tienen que ver con el sistema de
los espejos de la semejanza y la diferencia (...) En esta perspectiva resultaria

que lo étnico no remitiria de manera directa a la cultura™®”

Christian Gross (2000), apartdndose del planteamiento de Bartolomé sefala que

actualmente la lucha del movimiento indigena no seria por el reconocimiento cultural,

®% Bartolomé, M. “Los Pobladores del desierto. Genocidio, etnocidio y etnogénesis en la Argentina”.
En Revista Amérique Latine Histoire et Mémoire. N° 10. version en linea publicada el 2005. traducido
el 1 de abril de 2005. http://alhim.revues.org.

®9) Martinez, J. “La construccién de identidades y de lo identitario en los estudios andinos (ideas para
un debate)”. En Martinez, José Luis (Ed.): Identidades y sujetos: Para una discusion latinoamericana.
Ediciones Facultad de Filosofia y Humanidades Universidad de Chile. Santiago. 2002. pag. 108.
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sino que lo que busca es acceder a la modernidad, y el sendero escogido para esto es
la etnicidad, -ser diferente para ser moderno-, pues seria el Unico camino que
permitiria participar dentro de los Estados nacionales. Entonces lo cultural dentro de
este movimiento seria la expresion politica de lo étnico. Asi, llega a la definicién de
etnicidad entendida como moderna y fuertemente instrumentalizada, “abierta” y
performativa. Para llegar a esta reflexion analiza el papel que desempeiaria tanto el
Estado como las organizaciones indigenas en la construcciéon de “lo étnico™; el
primero en tanto ente productor de un actor étnico, y las segundas como las

objetivadoras de una frontera étnica genérica.

Senala que el Estado tendria un rol fundamental en el “despertar” o en el
“renacimiento” de los grupos étnicos, pues este habria construido un actor con quien
negociar su propia intervencion, es decir, propone que frente a la pérdida de soberania
del Estado, este habria disefiado estrategias para legitimarse, entre estas una politica
indigena, abierta al reconocimiento de las minorias étnicas como parte constitutiva de
los estados nacionales -discriminacion positiva-. Sin embargo para aplicar estas
nuevas politicas habria necesitado “demandantes” de las mismas, por lo tanto habria
tenido que crear a un actor étnico definido y claramente reconocido quien, ademads
demandara la oferta del Estado, por lo tanto legitimar a un actor étnico también seria

controlarlo, mantener claros los limites de la frontera construida.
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“(...) plantearé la hipétesis seguin la cual un Estado interesado en la aplicacién
de politicas del tipo que hemos sefialado, necesita de un actor étnico
claramente constituido, reconocido y legitimado con quien negociar su propia
intervencion. ;Como encontrarlo? Participando en su construccién a través de
la reforma de su derecho positivo y de su aparato administrativo, asi como de
la aplicacién de una politica de discriminacién positiva affirmative action: en
educacién, salud o territorios, de un sinnimero de instituciones
especializadas, de programas ad hoc -como concursos, foros, eventos
culturales y museos, premios y conferencias- y de la formacién de un cuerpo
de funcionarios especializado que poco a poco lo convierta en profesional
indigena (...) Esto nos lleva a una paradoja (...) segin la cual en esta nueva
coyuntura, el reconocimiento de los derechos particulares (exorbitantes de la
ley comin) para los grupos étnicos, empezando por las formas de
“autonomia”, parece una estrategia para entrar, controlar y finalmente

“modernizar” las comunidades.”®”

Todo este proceso lo enmarca dentro de una coyuntura mundial, donde el respeto por
la diversidad cultural, entre otras cosas, comienza a ser una exigencia “ética” para

cada Estado.

©0 Gross, C. “Ser diferente para ser moderno, o las paradojas de la identidad”. En Reina, L. (coord.)
Los retos de la etnicidad en los estados-nacion del siglo XXI. Ed. CIESAS, INI, M.A. México, 2000.
pag. 180-181.
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Por su parte las organizaciones indigenas contribuirian en la construccién de lo étnico
a partir de la elaboracién de un discurso étnico transcontinental, un discurso genérico
sobre “LA identidad indigena”. A través de este discurso crearian una subjetividad
colectiva, creando a su vez una frontera étnica genérica a partir de la objetivacion de
“LA cultura indigena”, estd dltima discurseada como opuesta a lo que seria la cultura
occidental. Sin embargo el autor advierte que justamente, o paradéjicamente, lo que
se relata como propio y a la vez opuesto seria en gran medida resultado de la

incorporacion de discursos propios de occidente.

“La creacion y legitimacion de una frontera étnica genérica supone por parte
de sus promotores indigenas un trabajo especifico. Este trabajo consiste en la
objetivacion de lo que seria la “cultura indigena” (como unidad); una cultura
reducida a algunos pardmetros seleccionados o construidos por su
performatividad, i.e. como instrumentos apropiados en tanto antitéticos de lo
que, al mismo tiempo, se construye como caracteristica de la cultura
dominante, de “el Otro”, en contra del cual hay que definirse.
Paradéjicamente, y lo digo sin ningtin sarcasmo, se trata de un discurso que en

. L. . . 1
parte, se alimenta de retdricas propias de occidente”"

Segun el autor este discurso sobre la diferencia seria una invencién moderna, -aunque
no meras fantasias-, que tendria aceptacion y legitimidad en el “exterior” en la

medida que logra ser recibido y comprendido por el “nosotros”.

OV Gross, C. op.cit., pag. 186.
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Vemos que hay diversas maneras de abordar los fendmenos étnicos. En nuestro caso
debido a las caracteristicas de la emergencia de la etnicidad quechua nos quedaremos
con aquella definiciéon de etnicidad que la concibe como estratégica, moderna e
instrumentalizada, como una posibilidad moderna que es tomada para acceder a
mejores condiciones de vida y participar en la “vida” nacional desde una posicién
mads ventajosa, en la medida que “la cuestion indigena” se ha convertido en un valor
positivo en la actualidad. Entonces entenderemos que la etnicidad quechua hoy seria
una herramienta para “ampliar” una ciudadania, es decir, ejercer una ciudadania no en
una condicién de iguales, sino que con especificaciones que permitirian obtener
derechos particulares, y en este sentido, entonces, entenderemos la etnicidad como
una creacion moderna y estratégica, orientada, en gran parte, a la obtencién de
recursos estatales; desde esta perspectiva adherimos al planteamiento de Gross quién
propone que: “En efecto, tal como se construye en América Latina, la etnicidad se
presenta ligada (...) a un deseo de recibir recursos y servicios que solo el Estado u
otros actores externos a las comunidades (iglesias, ONG, organizaciones

. . , .. . 2
internacionales) estan en condiciones de brindar”®?

Abhora bien, si la etnicidad quechua fuera s6lo un medio para obtener recursos ;por
qué quechua y no aymara? es decir, por qué no optar por la etnicidad aymara que ya
estaba reconocida y legitimada en el espacio social andino de Tarapacd, tanto por el
Estado como por la sociedad regional, y a la vez, ;por qué optar por una etnicidad

quechua que aparece como una “invencidn”, en tanto que nunca se hablé de ella en

@2 Gross, C. op.cit., pig. 183.
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este espacio? Si la configuracién de la etnicidad quechua estuviera Unicamente
motivada por la obtencién de recursos estatales, perfectamente este grupo podria
haber adscrito a la etnia aymara, en tanto que el Estado establece una politica
indiferenciada frente a los distintos grupos étnicos, es decir, los recursos van
destinados a la gran categoria de Pueblos Originarios y no se beneficia mds a una

etnia que a otra.

Entonces, ; Podemos comprender la emergencia de la etnicidad quechua sélo como un
fenémeno politico? Tal vez la “emergencia de la etnicidad” quechua, como etnicidad,
si, responde a un fendmeno politico, a una construccion moderna, a un medio para
alcanzar un fin, sin embargo el proceso de diferenciacion, que ahora es articulado en
términos étnicos, pensamos, responde a viejas fracturas, a identidades sociales que se
configuraron en el tiempo en el espacio social andino de Tarapacd, y que actualmente

toman el lenguaje de la etnicidad.

Por lo tanto teéricamente hablaremos de etnicidad no para referirnos a relaciones de
pertenencia, pues como se ha advertido si se utiliza este concepto desde esta
perspectiva podemos caer en el error de clasificar cualquier tipo de pertenencia como
étnica perdiendo asi las particularidades del fendmeno. De este modo hablaremos de
etnicidad para hacer referencia a la dimensién politica de este proceso de

diferenciacion.
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En cuanto a las pertenencias debemos ir mds alld del concepto etnicidad, si nuestro
proposito es la comprension del proceso de diferenciacion en si. De este modo
recurriremos a la teoria de las identidades colectivas(%), pues, necesitamos conceptos
que nos permitan entender este proceso en su dindmica de configuracién, que aborden
estos procesos como resultado de contextos especificos, de relaciones determinadas,
en definitiva que nos permita comprender las diferenciaciones como procesos
dindmicos, flexibles y multidimensionales. Habra quedado claro que nos alejaremos
de aquel concepto de identidad que se asocia a esencias, a algo dado por “nacimiento”
en los grupos humanos, a una herencia, y que por lo tanto seria rigida y estdtica en el

tiempo.

Giménez (2000) ha sefialado una definicion de identidad que es bastante clarificadora
en tanto que incorpora los principales temas de la problematica de las identidades; de

este modo propone que:

“la identidad es el conjunto de repertorios culturales interiorizados
(representaciones, valores, simbolos), a través de los cuales los actores

sociales (individuales o colectivos) demarcan sus fronteras y se distinguen de

@3 Nathan Wachtel es uno de los autores que ha propuesto que es necesario abordar algunas
identidades indigenas como identidades colectivas, puesto que no todas las identidades indigenas
serian étnicas. Este trabajo fue publicado en el libro de homenaje a Maria Rostworoski, IEP, Lima,
1997.
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los demds en una situacién determinada, todo ello dentro de un espacio

histéricamente especifico y socialmente estructurado”®?

En esta definicidn se establece claramente, en primer lugar, la relacién entre identidad
y cultura, sefialindonos que la primera seria una ‘“‘eflorescencia de las formas
interiorizadas de la cultura, ya que resulta de la interiorizacion selectiva y distintiva

de ciertos elementos y rasgos culturales por parte de los actores sociales™”

Por lo tanto una identidad no es el reflejo de una determinada configuracion cultural,
sino que es el resultado de un proceso de reelaboracion selectivo y subjetivo de algin
elemento o de algunos elementos de dicha configuracion. Por otro lado debe existir

por parte de los actores sociales la voluntad de distinguirse socialmente.

Esta misma idea es planteada por Vivian Gavildn quien reafirma que toda identidad
se apoya en una “matriz cultural”, lo que no significa que una identidad sea el reflejo

de una cultura.

“La identidad requiere siempre, como punto de apoyo, una <<matriz
cultural>> portadora de los emblemas de contraste que marcan sus limites;
pero esa matriz no se identifica con la cultura objetivada observable desde el
exterior, sino con la cultura subjetivada resultante de la internalizacién
selectiva de algunos elementos de la cultura institucionalmente preconstruida

(...) la identidad se define en primer lugar por la continuidad de sus limites; es

o4 Giménez, G. “Identidades étnicas estado de la cuestiéon”; en Reina L (coord.) Los retos de la
etnicidad en los estados-nacion del siglo XXI”. Ed. CIESAS, INI, M.A. México. 2000. pag. 54.
95 17,

Ibidem.
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decir, por sus diferencias no tanto por el contenido cultural que en un

momento determinado marca simbélicamente dichos limites o diferencias”®®

De lo anterior se desprende que las identidades pertenecen al orden de las

representaciones sociales, y por lo tanto no deben ser analizadas como dato objetivo.

Dentro de esta misma definicién se establece, en segundo lugar, que la identidad es
relacional, que no existe en si y para si, sino s6lo en relaciéon con el “otro”, si no
existe un “otro” no existe la necesidad de reafirmar o construir identitariamente a un
“nosotros”. De este modo la identidad podria ser entendida como: “Las distintas
maneras de ser identificados por el “otro” o de auto identificarse entre pares y
diferenciarse del resto, siempre y cuando exista necesidad de hacerlo o existan

diferencias realmente remarcables”®”

Podriamos decir que lo que estd en el centro de los procesos identitarios son las
relaciones sociales, la identidad, en tanto constructo, se va articulando y

rearticulando, definiendo y redefiniendo en el seno de las interacciones sociales.

Por ultimo, en la definicién sobre identidad que hemos venido comentando, se sefiala
(13

todo ello dentro de un espacio histéricamente especifico y socialmente

estructurado”. Esto quiere decir que, por una parte, toda identidad debe entenderse en

©6) Gaviladn, V. “Identidades étnicas en Tarapacd a inicios del siglo XXI”; en Revista de Dialectologia
y tradiciones populares; LX (IT) ISSN: 00347981. 2005. pag. 82.

©7 Manriquez, V. “Identidad e identidades. Una aproximacién desde la etnohistoria a las identidades
de las poblaciones indigenas del Partido del Maule en los siglos XVI y XVIII”. En Revista de la
Academia N° 4. Santiago de Chile. 1999. pag. 120.
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un contexto determinado, es decir, que las identidades son situacionales y no
atemporales, y por otra parte, que el proceso de construccién de una identidad no es
algo puramente subjetivo de los actores sociales, en tanto que se realiza al interior de

marcos sociales que:

“determinan la posicién de los actores y, por lo mismo, orientan sus
representaciones y acciones. Por lo tanto, ni estd totalmente determinada por
supuestos factores objetivos, como pretenden las concepciones objetivistas de
la identidad, ni depende de la pura subjetividad de los agentes sociales, como

sostienen las concepciones subjetivistas™®

De este modo podemos reconocer que las identidades contienen diversos atributos,
entre ellos encontramos el ser flexibles, se encuentran en constante construccion y
redefinicién, son dindmicas y pueden expresarse por medio de una variedad de
codigos. Por otro lado son relacionales ya que surgen de la interaccion social y son

situacionales porque dependen de contextos especificos.

A todo ello habria que agregarle que este proceso no depende sélo de quienes tienen
la “voluntad de distinguirse”, pues una identidad para poder “existir” socialmente
debe ser reconocida por los demds actores. Sin embargo mds alld de esto el tema no
es solo que los “otros” reconozcan la identidad del “nosotros”, sino que los “otros”

reconozcan a “nosotros” como ‘“‘nosotros” quiere ser reconocido. Por ello se plantea

68 Giménez, G. “Identidades étnicas estado de la cuestiéon”; en Reina L (coord.) Los retos de la
etnicidad en los estados-nacion del siglo XXI”. Ed. CIESAS, INI, M.A. México. 2000. pag. 54-55.
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que: “la identidad de los actores sociales (individuales y colectivos) resulta siempre
de una especie de compromiso 0 negociacién entre autoafirmacién y asignacion

identitaria, entre “auto-identidad” y “exo-identidad”®.

La predominancia de la autoafirmacién o de la asignacion, dependerd entonces del
poder que el grupo detente o que logre obtener. En el caso de las sociedades
modernas son los Estados los que “administran” las identidades, reglamentando y

controlando la identidad de sus ciudadanos.

A lo largo de esta breve discusion sobre el concepto de identidad, hemos podido ver
que una de las caracteristicas de la identidad es su capacidad de mutacién, su
flexibilidad, dinamismo, su capacidad de modulacién y adaptaciéon (y también
manipulacion). Esta caracteristica ha sido analizada por algunos cientistas sociales
(Devereux. 1972) bajo el concepto de “estrategia identitaria”. Desde esta perspectiva
la identidad es concebida: “como un medio para alcanzar un fin. El concepto de
estrategia identitaria indica también que los actores sociales disponen de cierto
margen de maniobra, y que en funcion de su apreciacion de la situacion, utilizan de

A1 . . . 1
una manera estratégica sus recursos identitarios”'*”)

Sin embargo es necesario aclarar que no significa que los actores sociales puedan

hacer lo que quieran con su identidad, es decir, las maniobras dependen, entre otras

9 Ibidem.
1% Giménez, G. op.cit., pag. 57.
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cosas, del poder que el grupo detente, del marco estructural, de las maniobras de los

otros grupos, etc.

Esta manera de comprender el concepto de identidad tiene consecuencias en la
utilizacién del mismo dentro de los andlisis de las identidades, por ejemplo en
relacion a las configuraciones culturales no nos detendremos en ver qué rasgos
culturales definen una identidad, o en otras palabras, no nos centraremos en la
diferencia cultural, sino que veremos cudles rasgos culturales han sido seleccionados
y como son utilizados estratégicamente para afirmar una distincion..., como se

elabora un discurso sobre la diferencia cultural.

Por otro lado habrd quedado claro que tampoco se trata de detectar la “verdadera
identidad”, sino que nos proponemos explicar este proceso de identificacion, es decir,
nos preguntaremos coémo, a través de quiénes y por qué se produce una identidad

particular en un momento y en un escenario social determinado.

En cuanto a lo étnico, -“lo quechua”, que se encuentra presente en el discurso
identitario, lo abordaremos como una estrategia que permite a una identidad colectiva
interactuar desde una posicion mas ventajosa con el Estado, es decir, entenderemos lo

étnico como el recurso utilizado para alcanzar una nueva posicion social.

En este sentido lo étnico se relacionard con lo identitario en la medida que los mismos
actores lo relacionan, sin embargo no planteamos de antemano la existencia de una
identidad étnica, y tampoco nos preocupa identificar si existe o no una identidad

étnica, pues como advierte Martinez, siguiendo el planteamiento de Christine Taylor,
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“el término no designaria sino una clasificacién de cierto nivel de organizacion social

o de determinadas practicas culturales, sin que nada justifique el “exorbitante”

privilegio epistemolégico que se le ha dado” """

(%) Martinez, J. “La construccién de identidades y de lo identitario en los estudios andinos (ideas para
un debate)”. En Martinez, José Luis (Ed.): Identidades y sujetos: Para una discusion latinoamericana.
Ediciones Facultad de Filosofia y Humanidades Universidad de Chile. Santiago. 2002. pag. 108.
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I1I. EN BUSCA DE LO QUECHUA

“(...) nuestra region, en su mayoria, ha reconocido una gran presencia
aymara, pueblo que geogrdficamente pertenecio al territorio cordillerano y
altipldnico pero por los procesos de migracion se han establecido en los
valles y la ciudad buscando una mejor calidad de vida o bien para entregar
estudios a sus hijos. Esta zona acoge también en su seno a una cultura no
menos importante pero si muy poco difundida en la region. Esta cultura
corresponde a los hermanos quechuas, que de la misma forma que nuestros
hermanos aymaras necesitamos mantener viva nuestra historia y vigente
nuestras raices (...) Es por ello que necesitamos unirnos en la reconstruccion
de nuestra identidad para dar a conocer nuestra fortaleza de pueblo. Que
estamos acd, entre ustedes esperando que este pachakuti renueve y preserve
nuestra cultura quechua, porque somos parte de esta diversidad andina y
herederos de un pasado historico (...) queremos que nuestra palabra
pachamama de origen quechua sea escuchada y pronunciada también por
nuestros llactamasis (hermanos), queremos finalmente elevar nuestra voz
para reverdecer nuestro legado incaico y sobre la base de ello proyectar un

. . 102
futuro sustantivo, firme y seguro™ 92)

(192 Claudia Quintana. Miembro de la comunidad quechua refiriéndose a los quechuas de Tarapacd. En
La estrella de Iquique, Martes 30 de septiembre de 2003.
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En esta biisqueda de “lo quechua”, nos encontramos, en un primer momento, con un
relato acabado sobre quiénes son, como son, donde han estado y donde estan los
quechuas de Tarapacd. En €l se nos recuerda su lugar dentro de la historia andina,
confundido o avasallado por “lo aymara”, su profundidad histérica, anclada en un
pasado incaico, y a la vez se nos explica el por qué de su existencia silenciada. Se
nos presenta asi una etnia diferenciada, poseedora de una cultura heredada del

imperio.

Estos mismos elementos que se nos presentan como caracteristicos de la etnia
quechua aparecen en la definicion que realiza el Estado sobre los quechuas
“chilenos”, es decir, nos damos cuenta que existe un consenso, un discurso oficial
sobre los quechuas de Tarapacd en el que se conviene que esta etnia estd directamente
relacionada con la “cultura inca”, elemento que a la vez se articula como un
diferenciador dentro de esta “diversidad andina”. Por otro lado, se estipula que los
quechuas son los oriundos de precordillera, aspecto que no habria sido reconocido
hasta hace algunos afios, debido a la “arremetida” aymara en este piso. Este discurso

a la vez se presenta como la explicacion de la tardia aparicién quechua en Tarapaca.

“El Pueblo Quechua es un pueblo milenario con una rica cultura material e
inmaterial que se unio a la cultura inca y ha resistido hasta nuestros dias (...)
los quechua fueron educados e incorporados al sistema Chileno y, por lo
tanto, a la idea de homogeneidad nacional;, se comenzo a desdibujar la
identidad de este Pueblo, la que sin embargo, persiste en algunas

comunidades rurales. Este “paréntesis” comienza a revertirse con la llegada
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de los gobiernos democrdticos a Chile en 1990. Aqui se inicia el proceso de
reconocimiento de los pueblos originarios que vivian en el territorio nacional
debido a la lucha que estos mismos dieron para hacerse visibles y ser
reconocidos. Para los quechua, esto tarda un poco, ya que se reconoce a los
aymara, los que avanzan hacia la precordillera (donde se ubicaban los
quechua), por lo que todo el territorio es asumido como aymara por la
CONADI. Esto ultimo genera una serie de conflictos entre aymaras y
quechuas, siendo estos tltimos los que debieron recurrir a estudios
antropologicos, arqueologicos e historia oral para sustentar su existencia en
tanto pueblo, lo que finalmente se traduce en su incorporacion a la Ley

Indigena 19.253.71%%.

Sin embargo al llegar a Mamifia lo quechua se vuelve nebuloso, en la comunidad se
diluye el discurso oficial que revisamos anteriormente, existe una multiplicidad de
percepciones, hay contradicciones, pugnas sobre quiénes son los quechuas y el por
qué se es quechua. No hay consenso en lo que debiera ser el “ser quechua”, esta es
una categoria que estd en pleno proceso de construccion. En este sentido los
elementos que se articulan en el discurso oficial para levantar la frontera del

“nosotros quechuas”, no estin tan acordados en la comunidad.

1939 Documento final consulta Nacional Indigena Urbana. En www.conadi.cl
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Ahora bien, aunque en la comunidad no nos encontremos con este ‘“nosotros

quechuas”, de igual modo existe un “nosotros” -reconocido ademads por los “otros”;

2(104)_

“los mamifianos siempre se han sentido superiores a nosotros que actualmente

se estd identificando con “lo quechua”. Esta frontera estd intimamente relacionada
con el sentimiento de pertenencia hacia Mamifia, aqui cobra sentido y se llena de
contenido el “nosotros”, esta categoria si opera, es eficaz, logra representar y

cohesionar. Esto lo podemos apreciar en diversos discursos enunciados por personas
que actualmente adscriben a la etnia quechua en la localidad de Mamifia"' %

“Se empez6 a decir que éramos quechuas por la encuesta que nos hicieron no
mads, y después el grupo que vino, que iban a hacer un local arriba de,

quechua, por eso no mas (...) siempre somos todos iguales no mas, todos

55(106)

juntos, todos mamifianos , “recién se estd conociendo a Mamifia por

quechua, porque antes decian que todo acd era aymara, pero no po, nosotros

55(107)

en Mamifia somos todos quechuas , “mi papd y mi mama eran quechuas

po, mi abuelo, era toda mi familia de Mamifia, por lo tanto, mi apellido era de

Mamifia”'®®, [;En Mamifia siempre han habido quechuas?] Si, siempre, acd

todos nos conocemos, todos somos unidos (...) cuando hay que luchar por

(1%YRaquel Mamani, aymara residente en Mamifia desde los seis afios de edad. Entrevista personal
noviembre de 2006, Mamifa

(19 profundizaremos sobre estos enunciados en distintos apartados de la tesis.

(%Teresa Reyes miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifa. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifa.

191ris Caqueo miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal diciembre
2006. Mamifia.

(%) Nibaldo Estica presidente de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en noviembre 2006. Iquique.
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55(109)

algo todos somos unidos en el pueblo . “La gente oriunda de Mamifia no

es aymara es quechua”'”

Debido a estas caracteristicas hoy muchas personas sin tener una autopercepcion de si
mismos en tanto quechuas, de igual modo adscriben a esta etnia, pues en la
configuracién identitaria quechua el emblema es que Mamiiia es quechua. Por esto
nos encontraremos reiteradas veces con la nocién de que se es quechua porque

Mamifia es quechua. Las fronteras locales comienzan a ser fronteras étnicas.

Entonces, no s6lo veremos los elementos que se seleccionan en la configuracion
identitaria quechua, sino que cémo estos van permeando, en distintos niveles, las
fronteras mamifianas, en definitiva nos preguntamos qué comparte -y que finalmente
es lo que le da eficacia a “lo quechua”- la autopercepcion que tienen de si mismos los

mamifianos con el discurso identitario quechua.

Por cierto, que no se trata de un traslape de un nosotros mamifiano a un nosotros
quechua, sino que se trata de un proceso de seleccién y resignificacién de ciertos
elementos que van significando la diferenciacion étnica. Por otro lado debemos ser
cuidadosos y no homologar a ciencia cierta “lo mamifiano” a “lo quechua” pues en
Mamifia hay diferentes grados de inclusion a la categoria de “lo mamifiano” y por lo

tanto habran diferentes grados de insercién a una identidad quechua.

1% Gudelia Cautin miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifa. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifa.
(9 Tris Caqueo miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifa.
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En términos concretos se observa que en este espacio existe un juego de posiciones
en este “ser mamifano”, configurdndose asi dos grandes categorias, por una parte los
mamifianos, por decirlo de alguna manera, “a secas”, y por otra los “mamifianos
netos”. Categorias que, a simple vista, hacen referencia a pertenecer mds, o, menos a

Mamina.

Para los “mamifianos netos” el tema de ser “neto” estaria dado por ser nacido y criado
en Mamifia, pero ain mads, por pertenecer a las familias oriundas de “Mamifa”, las
que se identificarian por los apellidos que son considerados como propios de esta
localidad. “ (...) Caqueo de Padre y Caqueo de madre. Asi que nosotros somos de acé,

mamifianos netos”!'?

En relacién a los apellidos considerados como propios de Mamifia son pocos lo que
se mencionan, especificamente se sefiala que Caqueo, Bacian, Cautin, Paycho,

Capetillo Estica y Quihuata serfan los oriundos de Mamifia'''?.

Acd estdn operando diversas nociones ligadas, por una parte al nacimiento, a la
descendencia ya que se es “neto” por llevar los apellidos de las familias “puras/netas”

de Mamifa. Pero también los “mamifianos netos” serian los conocedores y “los

Y Tris Caqueo miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
noviembre 2006. Mamifia.

(12 Efectivamente notamos que estos apellidos son los mds comunes en la localidad. Esto lo
observamos, por un lado, en la visita que realizamos al cementerio de Mamifia, donde constatamos que
los apellidos anteriormente mencionados son los mds recurrentes y, a la vez, notamos que las tumbas
mas ostentosas correspondian a personas que tenfan estos apellidos. Por otro lado, en un registro
realizado por la Subdireccién Nacional de Iquique sobre las personas pertenecientes a la comunidad
quechua de Mamifa se observa que 67,4% tiene alguno de estos apellidos.
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portadores” por excelencia de las tradiciones del lugar -nacida y criada-, por lo tanto

serian quienes estan facultados para transmitirlas.

La categoria de los mamifanos, que hemos denominado “mamifianos a secas”,
aparentemente tendria que ver con no pertenecer, por ambas lineas de parentesco, a
las “familias de Mamifia”. Sin embargo esta categoria es mds imprecisa, pues ellos
mismos no visibilizan esta diferenciacion, en la medida que se plantea a los “netos”
como extintos, es decir, actualmente serian todos “mamifianos’”: “Son los mas viejitos
los que se puede decir que son mamifianos netos, no hay mucha gente de Mamiia, se

han terminado”!'?.

Acé se estd planteando que la condicién de “afuerino” es extensiva para todos los
“mamifianos”, - no hay mucha gente de Mamifia -, por lo tanto ya no habrian
oriundos netos. Sin embargo podemos ver que al negar la condicién de ‘“netos”,
también se podria estar negando una posible desigualdad, es decir, se negaria la
posibilidad de que hayan personas mds mamifianas que otras y con ello que hayan
mamifianos con mds derechos sobre la localidad. No obstante, aunque se oculte esta
tension, la diferenciacién existe y aparentemente este pertenecer mas, 0 menos, a

Mamifia estaria relacionado con los grados de inclusion a la identidad quechua.

Pues bien, entre los “mamifianos netos”, quienes tienen clara su oriundez,

encontramos un discurso que no pone en duda “lo quechua”, tal vez se reconoce que

(13 Teresa Reyes miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifia.
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es algo reciente, pero si se declara, en base a estudios arqueol6gicos y antropoldgicos,
que Mamifia es quechua, ellos también lo son: “es que nosotros los quechuas como
que todavia..., recién se estd conociendo a Mamifa por quechua, porque antes decian

que todo acé era aymara, pero no po, nosotros en Mamifia somos todos quechuas”(m)

En cambio en los “mamifnanos a secas”, que hasta donde hemos visto tendrian un
menor grado de inclusiéon en la categoria de “lo mamifiano”, notamos que su

pertenencia a la etnia quechua seria mas confusa.

“Antes no estdbamos inscritos [como quechuas] ni como nada [en ninguna
etnia] (...) asi que ahi estamos, pero no se saca ningun provecho (...) antes era
nada, era nacida en Chile, asi que era chilena. Y ahora no po, ahora somos
descendientes de quechuas, entonces ya ahi como que se arregla un poco la
cosa (...) incluso pa los nifios pa los estudios, porque se les dan sus becas por
ser aymaras o quechuas, por los apellidos, entonces tienen sus becas, incluso
hasta mis nietos han tenido sus becas por el hecho de que mi mama tiene
apellido quechua po, asi que como yo soy hija de ella también, llevo el
apellido de ella también y después mis hijos (...) entonces todos estamos
inscritos ahi po, pero no se saca ningin provecho de eso. Nos llamaron a
inscribirnos, para que fuéramos socios para pedir ayuda al gobierno (...)

sabifamos que no éramos aymaras, ni quechuas, ni nada, asi que ahi estamos

% Tris Caqueo miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
noviembre 2006. Mamifia.
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con la confusién, jajajaja (...) y esto de la inscripcién que nos hicieron a
nosotros es como hace 15 afios atrds. A nosotros nos hicieron esa casita y ya
nos encuestan como quechuas, asi que por lo menos estamos resguardados por
si nos pasa algo, una ayuda, estamos protegidos, incluso hasta pa los terrenos,

pa las casas, en todo eso tenemos harta ayuda gratuita.” ">

En esta cita podemos ver que hay “confusién”, no se era quechua, ni se era aymara,
,se era indigena? En los “a secas” la adscripcion a lo étnico se justifica s6lo por una
cuestion econdmica, es decir, en su explicacion de por qué son quechuas no se remite
ni a un pasado incaico, ni a una cultura diferenciada, en definitiva, s6lo serian

quechuas porque la “Ley decia eso” y por los beneficios que recibirian.

“La ley 19.532, dice comunidad quechua, es el nombre, pero nadie sabe

hablar, igual que dice que es indigena, pero tampoco (...) la ley sali6 para que

todos los pueblos del interior se organizaran y que les den la personalidad

juridica para que les den algo, para ayudarlos, para eso lo hicieron.”"'®

Esta cita es muy llamativa, pues se puede ver que existe otro elemento dando vueltas
en este no adscribir completamente a lo quechua, que es el no querer ser percibido
como_indigena, - igual que dice que es indigena, pero tampoco -. Entonces ;cOmo

soy quechua si no soy indio?

(15 Teresa Reyes. miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifa.

(19" Adrign Bacian miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifia. Subrayado nuestro.
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“...en la imagineria de la etnia chilena [el espacio social andino de Tarapaca
es visto como] un universo de indios, cuestiéon que sus habitantes rechazaran
por estigmatizante (...) los de los valles precisamente porque ya no se sentian
dentro de esta categoria; ellos mismos se la habian sacudido y la habian

relegado, hasta las alturas”!”

Pero entonces, los mamifianos netos, quienes no dudan su pertenencia a la etnia
quechua, ;se autoperciben como indios? No. La identificacion de los mamifianos
“netos” con la etnia quechua no implica identificarse con “lo indio”, pues en la
configuracién identitaria quechua se rescatan precisamente elementos que construyen
“lo quechua”, si bien como una identidad étnica, no por esto india. Es decir “lo
quechua” seria para los mamifanos; ser mds moderno, esforzado, trabajador,
terneado, limpio, decente, menos “moreno”, no tan del interior, tener un pasado
incaico, por lo tanto glorioso, “venir” de Periu y no de Bolivia, ser precordilleranos,

agricultores y por lo tanto asentados en un solo lugar.

Estas categorias son categorias locales expresadas en el discurso étnico. Por un lado,
se utilizan para construir una diferencia con un “otro occidental”, paraddjicamente a
partir de retdricas propias de occidente, y por otro, se utilizan para distinguirse dentro

de este “universo de indios”.

arn Gundermann, H. “Comunidad aymara, identidades colectivas y Estados nacionales en los albores
del siglo XX”. En Artaza, P. et. Al. A 90 arios de los sucesos de la escuela Santa Maria de Iquique.
LOM Ediciones. ISBN 956-282-084-2. Santiago de Chile. 1998. pag. 176.
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Justamente esta concepcion de lo quechua como “algo étnico” pero no indio es lo que
hace que los mamifanos a “secas” finalmente adscriban a lo quechua —ser quechua

pero no indio-.

De este modo, notamos que la adscripcién a una etnia, en este caso, no estd motivada
simplemente por la biisqueda de beneficios econémicos otorgados por el Estado a los
Pueblos Originarios. Si fuera asi, podriamos pensar que los miembros de esta
localidad perfectamente podrian haber adscrito a la etnia aymara. Entonces, ;Por qué

quechua y no aymara?

Pues bien, para responder esta pregunta debemos preguntarnos primero ;puedo ser
aymara y no ser indio? No. -ellos pensaban que la raza aymara es la peor casta""?

[expresa una aymara que vive en Mamifa]-.

Para los mamifianos los aymaras son los indios, por lo mismo esta posibilidad no
existe, -mi familia ha estado desde siempre en Mamifia, mi papd cuando chico era
discriminado porque le decian que era indio por ser del interior. Los mamiiianos
siempre se han sentido superiores a nosotros [los aymaras]—(llg). Si es que hay que
identificarse con algo, se es quechua o no se es nada, pues “lo indio” seria

completamente opuesto a “lo mamifiano”.

(18 Raquel Mamani aymara residente en Mamifia. Entrevista personal realizada en noviembre 2006.
Mamifia.

(19 Entrevista Estela Mamani aymara residente en Mamifia. Entrevista personal realizada en
noviembre 2006. Mamifia.
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La premisa de que los mamifianos no son indios no sdlo seria percibida por los
mamifianos, sino que seria evidente para todos -a los aymaras los discriminaban, a

mi no-. Los mamifianos no serian parte de este universo de indios.

“Yo escuché decir a algunos que cuando iban al hospital, por ejemplo a tener
nifios, a algunas personas, a mi no me pas6 nunca, decian que las miraban
bien mal y las atendian bien mal, cuando iban con sus nifios igual, y a veces ni
los atendian, habia cupo pero no las atendian, y las sefioras ahi lloraban con su
nifio enfermo en brazos po (...) Porque las veian asi con su ponchito, ya la
guagua no con chal blanco como le ponia uno, una ropita mas bien decente se
puede decir, ellos no po, con su ropa de color, camisa grande, pa tapar su
guagua la tapaban con la mitad de una frazada, no sé po, cosas asi, entonces a
ellas no las atendian, o ellas iban con sus falditas largas, de colores y sus
zapatos muchas veces sin lustrar, otra llevaba sus ufias sucias, sus manos
encallecidas o rajaditas por el trabajo, entonces no atendian po, o tal vez
algunas veces irfan pasadas a animalitos, a tierra, polvo, que se yo, pero no las
atendian a las chiquillas muchas veces, y yo eso lo vi en el hospital, incluso
hasta en las micros cuando uno se subia a las micros, también lo vi yo, que a
las nifias las dejaban en tierra, no las dejaban subir, a las sefioras con sus
guaguas, que eran del interior, que andaban con chalitas, como andaban ellas,
yo Vi eso, era como discriminacion, pero a mi gracias a Dios nunca me paso,
incluso en el hospital cuando yo iba a tener mis nifos, todas las sefioras bien

atentas, asi como atendian a todas me atendian a mi. (...) incluso yo cuando
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atendia los hoteles, y yo me considero una persona del interior, morena, no me
paso, turistas gringos, amables conmigo, conmigo bien simpaticos, cuando se
iban nos dejaban regalos, y eran extranjeros po, asi que no, yo no tuve esa

pena”(IZO)

Para los mamifianos, Mamifia se percibe como un espacio distinto en relacién a los
demds pueblos del interior, con mejores condiciones de vida, mds moderno, mas
ordenado, donde la vida es mds facil. Por otro lado, Mamifia seria distinta por el
origen de su poblacién: “[la gente del interior] empez6 a llegar con la educacion de
Mamifia (...) y ya se empezaron a internar acd (...) y pa buscar una vida mejor
también, porque alla la vida de la cordillera es mas..., como decirle, mas bruta, no es

tan facil como acg”?V

Segin los mamifianos los aymaras no son de Mamifia, ellos habrian llegado a este
espacio, -acd hay aymaras pero es gente que se radico acd, la gente oriunda de

.~ 122
Mamiiia no es aymara, es quechua( ).

. El espacio propio de “lo aymara” seria el
altiplano, también asociado a Bolivia, en cambio la precordillera no seria aymara pero

si un foco atractivo para asentarse.

“[¢y de donde venia esa gente?] De Cancosa, de Lirima, pero todos

llegaban..., a veces venian por el trueque y ahi se fueron quedando, por ser

(1200 Teresa Reyes miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifa.
(2D Gudelia Cautin miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifa. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifa.
(122 Gudelia Cautin. miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifia.
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ellos traian charqui, queso, quinoa, chufio, que venian a cambiar por frutas o

por maiz y ahi empezaron a conocer Mamifia (...) ellos venian mucho por el

trueque y a pastorear, y algunos se quedaban trabajando y de ahi iban a buscar
a la familia, y asi fue creciendo esa poblacién (...) Y fue una cosa asi la que
sucedid..., porque si aqui hace una encuesta hay Mamani, Challapa, Moscoso,
Vilca, y eso nosotros..., ahora ya encuentras un Mamani con un Caqueo o con
un Cautin, porque ya son otras generaciones, pero la mayoria son de otros

apellidos (...) y fueron tomando terreno y hay una poblacién ahora™*?.

Pero qué pasa con aquellos aymaras que, si bien provienen del altiplano -en este caso
principalmente de Cancosa- ya han tenido hijos en Mamifia ;jaymaras mamifianos?
No. la poblacién aymara no entra en la categoria de “mamifiano”. Sin embargo esta
situaciéon va mads alla de la condicién de foraneo, ya que, como vimos, hay poblacién
en Mamifia, no aymara, que de igual modo ha llegado de otros lugares (mamifianos “a

secas”) y estos si pueden llegar a ser “mamifianos”.

Entonces, esta inclusion/exclusién va mds alld de si llegaste o no, pues vemos que
finalmente pueden entrar en la categoria de lo “mamifano” algunos “fordneos”, tal
vez “mads puros”’, mientras que otros jamas lo podran hacer - hay aymaras en Mamiiia

pero no son de acd -. Frente al aymara se cierran las puertas de lo “mamifiano”, en

U2 Tris Caqueo miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
diciembre 2006. Mamifia. Subrayado nuestro.
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este contexto las diferenciaciones entre mamifianos netos y mamifianos a secas se

diluyen, y aparece este “nosotros” como un bloque impermeable.

“la relacién entre mamifianos y los del interior era muy apocadora, ellos eran
apocadores y abusadores. Apocadores en el sentido de que siempre que hay
una pelea te tratan de afuerino, entonces eso duele, y hasta el dia de hoy eso
persiste. Imaginate que yo vivi acd desde los seis afios entonces ellos ya
deberian considerar que soy una mamifiana pero ellos no lo ven de esa manera
y cuando hay una discusién fuerte te dicen como desterrandote que tu no eres

de ac4, que eres afuerino”!?¥

Entonces vemos que dentro de este espacio Mamifia es reconocida, por la poblacién
aymara, como una localidad hermética, donde se tiene claro quienes son los oriundos
y quienes son los fordneos. Sin embargo debemos tener claro que esta relacion entre
oriundos mamifianos y fordneos aymaras no nace con la emergencia quechua, es
decir, esta inclusion y/o exclusion no esta atravesada por una cuestion necesariamente
étnica, pues en este espacio, antes que Mamifia fuera quechua, los aymaras eran
reconocidos como los extranjeros, esta exclusion no tiene que ver con que los

aymaras son los extranjeros porque este espacio es quechua.

(129 Raquel Mamani aymara residente en Mamifia. Entrevista personal realizada en noviembre 2006.
Mamifia.
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“Nunca dijeron ellos que eran ni quechuas, ni aymaras (...) siempre se dicen
mamifianos, antes se decian s6lo mamiflanos, ahi no se tocaba eso de las
etnias. Nosotros si po, desde el momento que nos asentamos en este lugar, el
sector Ipla, nos llamamos indigenas aymaras, pero ellos siempre se

denominaron que eran mamifianos no mas”'*>

Esto nos da cuenta que detrds de la cuestion étnica hay una identidad local operando
en esta relacion, Mamifia diferencia, Mamifia incluye/excluye..., Mamifa no es
aymara. Esta diferenciacion es evidentemente previa a “lo quechua”, y es reconocida
por ambas partes, todos tienen clara la frontera entre los oriundos mamifianos y los

fordneos aymaras.

Sin pretender establecer una relacion arbitraria entre el pasado y el presente, debemos
tener en cuenta que Mamifia fue un pueblo de valle bajo originado en las radicaciones
del siglo XVI. Estas reducciones a pueblos o comunidades historicas fueron
generando nuevas formas de identificacion, relacionada con ser oriundo o no de un
lugar. De este modo, la diferenciacién entre oriundos y fordneos se configura durante
la colonia producto del orden territorial impuesto, con ello se comenzaron a

establecer fronteras no s6lo administrativas, sino que también sociales.

“La condicion de originario de un individuo suponia, simultineamente, la de

miembro de un «pueblo», «reduccién» o «comunidad» indigena. Esta

(12 Raquel Mamani aymara residente en Mamifia. Entrevista personal realizada en noviembre 2006.
Mamifia.
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pertenencia se asociaba a una serie de deberes y derechos, internos y externos.
De manera general, ser miembro de una entidad comunitaria permitia la
posesion particular y la transmision de ciertos derechos referidos a la posesion
de las parcelas y/o dreas de pasturas, segun el caso (...) Paralelamente, la
misma pertenencia compelia a los individuos a obligaciones internas en su
nicleo comunitario, y externas para con el Estado (...) La condiciéon de
forastero, a su vez, conllevaba el desarraigo al grupo local de pertenencia y la
pérdida de sus derechos sobre las tierras de la comunidad. De todos modos, la

migracién no siempre ni en todas partes significé desarraigo™'*®.

La diferenciacion entre oriundos y fordneos ha sido uno de los sistemas identitarios
mads estables en los andes. Actualmente, podemos ver, que en las representaciones
sociales mamifianas estas categorias, probablemente contenidas en una memoria, se

ponen en juego.

Este juego de inclusiones y exclusiones se plasma en el territorio mamifiano, hay
fronteras sociales que configuran un centro y un margen, Mamifia es el centro e Ipla

el margen, el arriba. En Ipla viven los aymaras.

(126 Gundermann, H. “La formacién del espacio andino en Arica y Tarapac4”. En Revista de Historia
Indigena N° 7. Departamento de Ciencias Histéricas. Universidad de Chile. Chile. 2003. pag. 91.
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Cada uno de estos sectores estd cargado de nociones que recalcan la diferencia, en el
centro estd lo histérico, lo patrimonial, lo colonial, la memoria de Mamiiia, el orden,

lo moderno, la civilidad. Los mamifanos.

Por su parte Ipla representa lo rural, lo agreste, lo natural, la vida “salvaje”, adversa,
acd estdn los fordneos. Sin embargo Ipla pertenece a los mamifianos, y como espacio

no habitado es valorado por ellos, en Ipla estdn sus riquezas naturales, la fertilidad de

su quebrada.

Figura 4: Ubicacion del Centro de Mamiiia y de Ipla.
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Fuente: www.termasdemamina.cl. Mapa turistico.

Todo indica que en Mamifna las reglas del juego eran claras para todos los

participantes, las dindmicas de las relaciones sociales ya estaban establecidas. La
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distincién estaba organizada, cada participante sabia su posicién, el rol que le
correspondia. Sin embargo en este juego se introduce un nuevo elemento; “lo
quechua”, por lo tanto las reglas del juego cambian, ya no sélo serdn encarnizados
contrincantes, celosos de sus territorios sino que entrardn a competir por su lugar

dentro de la historia de los originarios de este espacio. La pugna se vuelve étnica.

Hemos visto que para caracterizar la emergencia quechua debemos tener en cuenta la
complejidad social presente en el espacio andino de Tarapacd, es decir, debemos
considerar las fracturas, las fronteras existentes en este mal llamado universo de
indios, pues s6lo buscando en ellas podremos comprender la diferenciacién étnica

que actualmente plantean los quechuas de Mamifia.

Ahora bien, “lo quechua” también se puede buscar en un contexto politico, puesto
que si no querian ser percibidos como indios ;no hubiera sido més facil seguir siendo

mamifianos?

Esta pregunta, que surge a partir de lo visto, nos permite reflexionar que la
emergencia de la etnicidad quechua estd relacionada de igual modo con obtener
beneficios estatales que en tanto mamifianos no recibirian. Sin embargo se selecciona
estratégicamente una etnicidad que les permite acceder a una ciudadania especial,
pero desde una posicién aparentemente o internamente mds ventajosa, en la medida
que “lo quechua” se plantea estrechamente vinculado a lo inca, a un pasado glorioso,

a una civilizacion americana.
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IV. FRAGMENTOS EN EL ESPACIO: Resignificando las fronteras locales.

La CONADI no me reconocia
como presidente, porque primero
empezaron a investigar si yo tenia
la investidura de quechua, pero se
encontraron con la sorpresa de
que mi papd y mi mamd eran
quechuas po, mi abuelo, era toda
mi familia de Mamiiia, por lo
tanto, mi apellido era de Mamiiia

(Nibaldo Estica)

El espacio es utilizado como un elemento diferenciador fundamental en el proceso de
construcciéon identitaria quechua. Se construye un “nosotros quechuas” basado
principalmente en el sentimiento de pertenencia hacia Mamifia. Los quechuas de
Tarapacd estdn mds seguros de ser mamifianos que de ser quechuas, por este motivo
siempre “lo mamifiano” se utiliza para explicar la pertenencia quechua, -era toda mi
familia de Mamifia..., mi apellido es de Mamifia- por lo tanto soy quechua. De este
modo vemos que la emergencia quechua estd intimamente ligada a una adscripcién

basada en lo local.

Este tipo de pertenencias locales se inauguran en tiempos coloniales, y desde
entonces han sido parte de las dindmicas identitarias que han configurado el espacio
social andino de Tarapacd. En este periodo este espacio amplio se sectoriza, pasando

de fronteras casi inexistentes, producto de la complementariedad ecoldgica, a
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fronteras rigidas que demarcan territorios y con ello derechos especificos sobre los
mismos, “la sociedad andina regional deja de estructurarse en etnias que comprenden

territorialidades mucho més amplias, para limitarse a comunidades locales™*”

Las jurisdicciones establecidas por los espaioles, no sélo organizaron este espacio
administrativamente, sino que comenzaron a demarcar fronteras sociales, la poblacién
indigena comenzdé a organizarse dentro de estos limites, y la comunidad local pasé a
ser la primera referencia de un “nosotros”. Desde este momento las relaciones
sociales se estructuraron en virtud de pertenencias territoriales, “los que antafio
fueron hermanos, como anoté6 Polo de Ondegardo, llegardn a ser encarnizados
contrincantes, celosos cada quien de sus fronteras comunales, de sus prerrogativas, de

sus poderes sobre los territorios y las jurisdicciones locales coloniales”'*®

Con la emergencia quechua estos Ilimites/pertenencias, en cierto sentido
invisibilizados desde el discurso étnico aymara -la migracion de nosotros ya se ha
dado desde hace mucho tiempo, o sea nuestros abuelos siempre han estado, ya sea en
la precordillera o acd, como una movilidad, no es una migracion, sino que estamos

(129), se revitalizan. Al anclar la identidad étnica en un

en constante movimiento-
territorio las fronteras locales de Mamifia se vuelven rigidas, acd se controla el

acceso, se detiene la movilidad, -nosotros en Mamifia somos todos quechuas-.

azn Gundermann, H. op.cit., pag. 87.

(128 Gundermann, H. op.cit., pag. 134.

2 Daniel Moscoso joven aymara oriundo de Cariquima residente en Alto Hospico. Entrevista
personal realizada en Noviembre de 2005, con motivo de una salida a terreno durante nuestra carrera
universitaria. Iquique.
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Sin embargo podemos ver que las “fronteras” de Mamifia no se levantan tnica y
exclusivamente con la emergencia quechua, pues estos limites eran reconocidos
previamente por quienes no pertenecen al espacio mamifano, los “fordneos”, es decir,
la identidad local mamifiana operaba desde antes de la apariciéon quechua. -En
Mamifia siempre se ha discriminado al emigrante, por ejemplo en otras localidades
gente boliviana o de otros lados puede llegar a ser parte de esa localidad en cambio

e . . 130
en Mamifia no, la gente que no es de Mamifia no tiene como entrar'>"-.

Aunque no sea un elemento al que recurra necesariamente toda identidad, es
indiscutible que aquella identidad que logra establecer un territorio como propio
consigue un lugar en el mundo al que pertenece y a la vez que le pertenece, y con
ello, que dentro de sus limites territoriales su discurso identitario sea el hegemonico.
Vemos que la identidad quechua logra establecer un territorio -Mamifia es quechua-;
sin embargo esto no significa que la identidad quechua haya construido este territorio,
es decir, la identidad quechua se liga a un territorio, el mamifiano, y no a un espacio
“en blanco”. En este sentido entendemos territorio como un espacio: “‘en el que se
inscriben tradiciones, costumbres, memoria histdrica, rituales y formas muy diversas
de organizacion social, que lo van constituyendo como territorio cultural; un espacio
nombrado y tejido con representaciones, concepciones y creencias de profundo

contenido emocional”!*"

(30 Fresia Vilca funcionaria aymara CONADI Iquique. Entrevista personal realizada en noviembre
2006. Iquique.

asn Barabds, A. “La construccion de etnoterritorios en las culturas indigenas de Oaxaca”. En
Desacatos Revista de antropologia social. N° 14: CIESAS, México. 2004. pag. 149.
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En definitiva, el proceso de territorializacion (que consiste en que “los espacios
particulares reciben cargas sociales de significacion y las reflejan hacia la sociedad
sugiriéndole una multiplicidad de simbolos, discursos y practicas rituales™*?) no es
realizado por la identidad quechua, sino que esta echa mano a la territorializacion
mamifiana. “Lo quechua” se apropia de los elementos que estaban inscritos en este
espacio: la memoria histdrica, los rituales, tradiciones, representaciones mamifianas,
entre otras, comienzan a ser quechuas. Por esto mismo cuando hacen referencia a su
identidad étnica la relacién no es “yo soy quechua”, sino que ‘“Mamifia es quechua”.

Entonces mi territorio es quechua antes que yo como individuo.

Este proceso no tiene que ver con una lucha entre distintas identidades por un mismo
territorio, pues los mamifianos dan paso a esta identidad étnica, son ellos mismos
quienes estdn resignificando su territorio, otorgdndole ahora un caracter étnico. Esto
no significa que lo quechua comience a borrar los contenidos de la territorialidad
mamifiana, sino que la territorialidad mamifiana se comienza a “rotular” como
quechua. Entonces no es que lo quechua sea algo nuevo, sino que es un proceso en el
que los mamifianos se comienzan a hacer concientes del cardcter étnico de su
territorialidad. Asi, los antepasados de los mamifianos que habitaron este territorio y

que a la vez se lo legaron, ya no s6lo son peruanos, sino que son peruanos quechuas.

En este sentido podriamos decir que hay una resignificacion del territorio, es decir, se

inscriben nuevas representaciones en este espacio, las que nos hablan de Mamifia

U2 1hidem.
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ahora como un espacio indigena. Este proceso se evidencia principalmente en los

paisajes mamifanos, entendiendo paisaje como la:

13

. instancia privilegiada de la percepcion territorial, en la que los actores
invierten en forma entremezclada su afectividad, su imaginario y su
aprendizaje sociocultural. En efecto, como dice Roger Brunet, el paisaje sélo
puede existir como percibido por el ojo humano y vivido a través del aparato
sensorial, afectivo y estético del hombre. Por consiguiente pertenece al orden
de la representacion y de la vivencia (...) La funcién primordial del paisaje es
servir como simbolo metonimico del territorio no visible en su totalidad,
segin el conocido mecanismo retérico de “la parte por el todo” (...) Otra
funcién principalisima del paisaje es la de sefialar la diferenciacién y el
contraste entre los territorios en diferentes niveles de la escala geogrifica,

destacando la supuesta personalidad o tipicidad de los mismos™"'*”

Los paisajes de Mamifia, los emblemas del ferruiio, comienzan a ser percibidos y a
presentarse como paisajes quechuas. En este proceso los paisajes que funcionaban
como los indicadores de la especificidad mamifiana comienzan a presentarse como
emblemas étnicos, los que ademas reafirman su pertenencia quechua y la pertenencia

quechua del territorio mamifano.

33 Giménez, Gilberto. “Cultura, Territorio y Migraciones, Aproximaciones tedricas”’. En Revista
Alteridades de la Universidad Auténoma Metropolitana de Iztapalapa. México. 2001. pag. 9.
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Un ejemplo de este proceso son las termas de Mamifia. Perfectamente este paisaje
-emblema mamifiano- en otros tiempos puede haber funcionado como, de acuerdo a
Giménez y Héau (2007), paisaje-recurso, es decir, como un paisaje valorado en
términos econdmicos. Todos conociamos a Mamifia por sus termas, las que se
“vendian” como un paquete turistico “curativo”. Sin embargo con la emergencia
quechua este paisaje-recurso se comienza a convertir en paisaje-identidad “que por
los signos que presenta permite a los grupos humanos situarse en el tiempo y en el

d”(m), es decir, las termas

espacio e identificarse con una cultura y con una socieda
comienzan a ser presentadas como un emblema quechua, como un paisaje ligado al
inca -estas agiiitas le devolvieron la vista a una princesa inca-, que para ellos es lo
mismo que “lo quechua”. Ademads este paisaje resignificado se vuelve fundamental
para evidenciar que Mamifia es quechua, pues habrian sido los incas los que le

habrian dado el nombre de Mamifa a la localidad, nombre que significaria en

quechua “la nifia de mis o0jos”.

Debemos dejar claro que este proceso no se trata de cambiar fisicamente los paisajes,
sino que de percibirlos de manera distinta y, a la vez, presentarlos como los

argumentos de su pertenencia étnica.

Entonces ahora Mamifa se diferencia de los demas territorios no en términos de ser
una localidad con turismo, hoteles, sino que por ser una localidad que tiene un origen,

una historia quechua.

(3% Giménez, Gilberto. Op.cit., pag. 21.
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Otro ejemplo, son las cruces de los cerros, paisaje ritual que comienza a ser percibido
de manera distinta por algunos mamifianos. Sabemos que esta ceremonia, la
ceremonia de la cruz de mayo, se introduce tempranamente en los Andes con el
proceso de evangelizaciéon hispano. Actualmente para algunos mamifianos,
concretamente para los mamifianos netos, la cruz deja de ser el elemento central de
devocion, es decir, el cerro comienza a ser la figura mds relevante en la ceremonia,
siendo significado como un objeto de devocion propiamente indigena -la cruz de
mayo que se va a cantar a los cerros, eso como que es mds indigena, o sea mds culto
quechua-. Debemos aclarar que la ceremonia propiamente tal no cambia, sino que lo
que se resignifica es el paisaje, es decir, este cambio de sentido, consiste en que ante
un cerro con una cruz en la cima, lo que se visibiliza como sagrado es el cerro, el que

ademads se entiende como una figura sagrada de raiz indigena.

Si el paisaje funciona como referente privilegiado de la identidad socioterritorial, este
proceso de resignificaciéon es de vital importancia en la configuracion identitaria
quechua, pues para que el territorio mamifiano pueda “rotularse” como quechua se
necesita que los paisajes funcionen efectivamente como simbolo metonimico del
territorio quechua, es decir, si queremos que el todo sea quechua necesariamente la

parte debe ser quechua.

Abhora bien, inevitablemente surge una pregunta; si los mamifanos tenian un territorio
establecido al que pertenecian y les pertenecia ;por qué resignificarlo?, ;por qué darle

un cardcter étnico? Pues bien si no rotulaban su territorio como quechua lo perderian.
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“[Los aymaras] han tratado de..., primero como que querian inculcarnos a
nosotros, entonces ahi habia cierta..., como que querian imponerse ellos en
nosotros, (...) declarar que todo esto era aymara, o sea ellos imponer sus

raices pero acé la gente no quiso (...) entonces ahi no le aguantaron”">>.

Segin la percepciéon de los mamifianos, los aymaras asentados en Mamifa
comenzaban a apropiarse del espacio mamifiano, no s6lo en términos simbdlicos, sino

que también de los recursos de la localidad.

“Nos metimos en el problema central que estaba sucediendo en Mamiiia,
donde habia mucha discordia, mucha problemdtica e intervenimos la
comunidad de agua, yo intervine la comunidad de agua y le exigi..., le hice
una auditoria donde se encontraron un montén de falencias y el presidente que
en ese tiempo era don Gumersindo Mamani, que era aymara, se estaba
apropiando de muchas cosas, y en calidad de presidente se estaba apropiando
del cargo para hacer cosas que no correspondian y como nadie lo podia hacer
€l hacia y deshacia. Pero cuando nosotros nos metimos a esa cuestion las
cosas cambiaron porque nosotros le pedimos la renuncia, le hicimos auditoria,
yo le encontré las falencias que tenia y le dije: mira si tu no renuncias 0 no
renuncia la directiva completa esta cuestion se va a ir al juzgado y va a haber

1
una demanda, entonces o se arregla a la buena o se hace la demanda”"*®

(35 Gudelia Cautin miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en noviembre 2006. Mamifia.

(36 Nibaldo Estica, presidente de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en noviembre de 2006. Iquique.
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Entonces pensamos que constituirse como comunidad indigena es una posible
respuesta ante la amenaza de perder el control sobre su territorio y sus recursos, ya
que aunque la figura legal de “comunidad indigena” no necesariamente implica
poseer tierras, es la unica forma de postular al Fondo de Tierras y Aguas de la

CONADI, que justamente tiene por funcién el:

“a) Otorgamiento de subsidios para la adquisicion de tierras, tanto de las
personas como de las comunidades indigenas, las que estdn regidas por el
reglamento respectivo; b) Financiar mecanismos que permitan solucionar los
prolongados juicios o conflictos entre las comunidades y particulares no
indigenas; c¢) Asimismo, el fondo permite el financiamiento para la

constitucién, regularizacién o compra de Derechos de Agua™"".

Asi, si una comunidad logra inscribir tierras en el Registro Publico de Tierras
Indigenas efectivamente resguarda el territorio, en la medida que la Ley 19.253
establece que “las tierras a las que se refiere el articulo precedente, por exigirlo el
interés nacional, gozardn de la proteccion de esta ley y no podrdn ser enajenadas,
embargadas, gravadas, ni adquiridas por prescripcion, salvo entre comunidades o

. . . . 1 z .
personas indigenas de una misma etnia”"*®. (Enfasis de las autoras)

(37 Raiil Rupailaf. “Tierras y territorios indigenas. Aporte al debate” en www.origenes.cl
(3% 1 ey 19.253 Sobre Proteccién, Fomento y Desarrollo Indigena. Art. 13.
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Por ello, la necesidad de impedir que los aymaras formaran comunidad en Mamifia,
pues constituyéndose como tal, perfectamente podrian haber accedido a “tierras

mamifianas”.

“Bueno el asunto es que yo me entrevisté con el David Esteban [Presidente
del concejo aymara auténomo] le expliqué mis motivos, que era presidente de
la comunidad quechua y qué es lo que queria y qué es lo que iba a defender
yo, para que él no se metiera en mi sector, ni yo iba a meterme en el sector de
él, o sea respetarnos. Entonces cuando fui para alld le dije este es mi territorio,
este es territorio quechua. Indudablemente que yo tengo gente aymara que la
vamos a respetar y todo, pero yo no voy a aceptar que se formen comunidades
aymaras dentro de mi territorio, lo que ustedes pueden formar son
asociaciones pero no comunidades, este territorio es quechua y ustedes no
pueden formar una comunidad aymara po, es lo mismo que yo fuera a
Colchane y formara mi territorio quechua, y na que ver po si los quechuas

nunca han existido allg”"*"

Acéd vemos que hay otro elemento central en el impedimento de que los aymaras
formaran comunidad en Mamifa, que tiene que ver con que formar comunidad, de
una u otra manera, significa ligar una identidad a un territorio, no s6lo en cuanto a

limites y espacio, sino que en cuanto a una historia en el lugar.

(39 Nibaldo Estica presidente de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en noviembre de 2006. Iquique
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“Para los efectos de esta ley se entenderd por Comunidad Indigena, toda
agrupacion de personas pertenecientes a una misma etnia indigena y que se
encuentren en una o mas de las siguientes situaciones: a) Provengan de un
mismo tronco familiar; b) Reconozcan una jefatura tradicional; ¢) Posean o
hayan poseido tierras indigenas en comun, y d) Provengan de un mismo

poblado antiguo.”"*?

Aunque la ley no lo explicite (no es un requisito obligado tener tierras para formar
una comunidad) ser comunidad indigena implica un lugar en el mundo, sino, ;por qué

los indigenas urbanos no pueden formar comunidades en la urbe?

Entonces como dejar que se forme una comunidad aymara en Mamifia, si justamente
eso seria aceptar que los aymaras son parte de este lugar, seria concederles el derecho
de apropiarse de este espacio. Por ello se establece la diferencia entre comunidad y
asociacion -lo que ustedes pueden formar son asociaciones pero no comunidades-,

pues la primera no trae aparejada la nocién de territorio.

“Se entiende por Asociacién Indigena la agrupacion voluntaria y funcional
(...) que se constituyen en funcién de algin interés y objetivo comdun (...) el
que podréd ser, entre otros, el desarrollo de las siguientes actividades: a)

Educacionales y culturales; b) Profesionales comunes a sus miembros; y c)

(40 Ley 19.253 Sobre Proteccién, Fomento y Desarrollo Indigena. Parrafo 4. Art. 9.
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Econémicas que beneficien a sus integrantes tales como agricultores,

ganaderos, artesanos y pescadores.”““”

Efectivamente los aymaras asentados en Mamifia formaron una asociacién indigena
llamada; Asociaciéon Indigena de Turismo y Cultura “Kespikala” la que en un
comienzo tenia por objetivo ‘“‘entregar un espacio para el desarrollo de sus
actividades culturales”. Sin embargo, posteriormente comenzaron a controlar el
circuito turistico de la localidad, apropidndose, de este modo, de los paisajes

mamifianos. El emblema del terruiio asi es presentado:

“El principal atractivo turistico de Mamifia esta constituido por sus fuentes
termales (bafios del rosario, bafios chinos, bafios Ipla, Vertiente Magnesia,
Vertiente el Tambo, Vertiente el Radium, por citar algunas) que relacionadas
con la cultura del pueblo Aymara, los atractivos paisajes precordilleranos,
sitios arqueoldgicos, practica de agricultura en terrazas; mas la oferta de

.. . . c (142
servicios, hacen de esta localidad un destino de gran atractivo™*?

Kespikala ya no funciona. La teoria antropoldgica nos advierte sobre el fendmeno de
apropiacion y significacion que hacen los inmigrantes de ciertos espacios, espacios
que son seleccionados para desplegar una identidad, es decir, se selecciona un
territorio fisico, simbdlico y social, el que es ocupado cotidianamente y por ende

apropiado:

(D) T ey 19.253 Sobre Proteccién, Fomento y Desarrollo Indigena Titulo 5. parrafo 2. Art. 36.
(42 programa Origenes. MIDEPLAN — BID. “Turismo: una apuesta al desarrollo de las comunidades
indigenas de Chile”. Gobierno de Chile. 2003. En www.origenes.cl
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“Toda sociedad imprime su huella sobre su espacio, y, a cambio el espacio
aparece como una forma de manifestacion o de expresion de la sociedad (...)
Se puede por lo tanto hablar de una antropologia del espacio, la superficie, el
territorio dependen de una semadntica que nos revela lo social y nos es
revelada por €l (...) Una sociedad construye el espacio que ocupa; en funcién
de determinaciones que van desde criterios de uso hasta su sistema de

representacién del mundo, lo explota, lo transforma y lo modela”'*”

Definitivamente lo que se estd poniendo en juego con la emergencia quechua es la
defensa del territorio y paisajes mamifianos, estos, por un lado, no pueden ser
percibidos como aymaras, y por otro, no pueden ser usufructuados por ellos.
Entonces, esta identidad socioterritorializada debia ser anclada en un pasado mads
profundo que “lo mamifiano”, habia que legitimar un discurso identitario mediante el
recurso de la historia, lo mamifiano debia anclarse en el “comienzo de los tiempos”,
pues las fronteras de Mamifia estaban siendo avasalladas, deslegitimadas por el

discurso étnico aymara.

Es asi como nos introducimos en el ambito de la memoria, del recurso de la historia
para legitimar y resguardar la distincion. Ahora bien, en este proceso se recurre a una
historia més profunda, la quechua, pues el pasado mamifiano ya no bastaba para

reclamar la propiedad del territorio. Los oriundos de Mamifa, para seguirlo siendo,

(43 Bonte, P. e Izard, M. “Diccionario de etnologia y antropologia”. Traduccién de Mar Llinares
Garcia. Ed. Akal. Madrid. 1996. pag. 243.
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tuvieron que buscar un origen que tajantemente los posicionara como los originarios

del sector.

En este proceso, ademds comienzan a aparecer nuevos limites en el espacio social
andino de Tarapacd en pos de una organizacién étnica del mismo; limites que tal vez

no son “tan nuevos” en tanto fronteras sociales, pero si en tanto limites étnicos.

Se comienza a construir un discurso étnico que establece los limites del espacio
propio de esta etnia: precordillera. En el discurso se plantea que la precordillera fue y
sigue siendo un espacio totalmente distinto al altiplano, que las costumbres de los
precordilleranos no tienen similitud con las costumbres de los de “mds al interior”.
De este modo emergen dos bloques, mas opuestos que complementarios. El mapa

social se comienza a reestructurar en virtud de delimitar un piso para cada etnia.

Desde las dirigencias de la comunidad quechua de Mamifia se intenta crear una
unidad precordillerana a partir de la categoria de “pueblos de Precordillera”. Para este
fin se planifican proyectos que abarcan a todos los pueblos de este piso, y que a la vez
excluyen a los del altiplano, generando asi un bloque cada vez mds cohesionado, y

por cierto diferenciado.

“Iquique: oficina Nibaldo Estica, dirigente de la comunidad quechua de
Mamifa: entra un sefior diciendo: “supe que acd estaban dando casas”.
Dirigente responde: “No estamos dando casa, todavia es un proyecto. Pero
deme sus datos, ;de donde es usted?”. El sefior responde que es de Mauque, a

lo que el dirigente responde “ah, pero eso es Colchane, y ;cudl es su
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apellido?”. El sefor dice “Castro”, el dirigente dice “mm, tampoco”, frente a
esta actitud, rdpidamente, el sefior Castro de Mauque sefiala “pero yo me fui a

Camifia”. Entonces el dirigente dice “eso si, anétese en esta hoja”."*

Con esto vemos que se estd intentando movilizar una identidad precordillerana, la
que, pensamos, después podria colaborar en el proceso de adscripcién de los pueblos
de precordillera a la etnia quechua. Con ello se ampliaria el territorio quechua,
Mamifia dejaria de ser una isla incomunicada dentro de este todo aymara. La

precordillera pasaria a ser quechua.

Ahora bien, esta posible “identidad precordillerana” ;es netamente una configuracién

que surge con la emergencia quechua?

Revisando los articulos elaborados por la “Comisiéon de Verdad Historica y Nuevo
Trato” constatamos que entre los mismos aymaras de Tarapacd existe una
diferenciacion entre aymaras de precordillera y aymaras de altiplano -existe
discriminacion interna (...) entre aymaras de precordillera y de altiplano-, es decir,

lo quechua no construye esta diferencia entre pisos ecoldgicos.

Aparentemente esta diferenciacion entre la precordillera y el altiplano de Tarapaca se
habria comenzado a configurar desde tiempos coloniales, producto, principalmente,

de los intereses econdmicos de la colonia, que como sabemos era la actividad minera.

(44 Cuaderno de Campo. Iquique 14/11/06.
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En la precordillera se impone una nueva légica de produccién agricola, es decir, las
comunidades indigenas son introducidas a un sistema de mercado donde sus
productos van destinados a los centros mineros. De este modo gran parte de la
poblacién indigena comienza a trabajar al servicio de los intereses coloniales,

mientras que otro tanto se repliega a sectores mas altos.

Esta situacién provoca un quiebre dentro de la sociedad indigena, por una parte el
sistema de complementariedad ecoldgica se rompe con el establecimiento de sectores
definidos por las actividades productivas, creando asi una diferenciacién importante

entre agricultores precordilleranos y ganaderos altiplanicos.

“las relaciones entre la altiplanicie y los valles se redefinen como
consecuencia de la profunda recomposicién territorial, econdémica y
sociopolitica que impone el orden colonial. Se pasa progresivamente desde un
sistema de control vertical de pisos ecoldgicos, al de economias campesinas

. . o(145
estructuradas en comunidades y estancias™'*

Por otra parte, comienzan a operar diferenciaciones sociales y segmentaciones
étnicas, principalmente en aquellos sectores més cercanos a la “frontera hacendal”, es
decir, en aquellos espacios precordilleranos donde se desarrolld una produccion

mercantil con tendencias expansivas.

(45 Gundermann, H. “La formacién del espacio andino en Arica y Tarapac4”. En Revista de Historia
Indigena N° 7. Departamento de Ciencias Histéricas. Universidad de Chile. Chile. 2003. pag. 97.
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“Ya desde finales del siglo XVIII se detectan procesos de diferenciacion
social y segmentacion étnica dentro de las propias comunidades. Seria mds
propio afirmar que ello tiene lugar en algunas comunidades; posiblemente en
las més cercanas a la frontera hacendal. En ella fueron dandose posibilidades
de control de tierras indigenas, oportunidades de dirigir produccién agricola al
mercado y condiciones para el uso de fuerza de trabajo indigena ajena a la
unidad doméstica (y a mecanismos de intercambio de trabajo interfamiliar),
con lo que se favorecieron procesos de acumulacién de bienes econdmicos.
Paralelamente, la diferenciacion se acompafia de un proceso de
<<descastamiento>>, de <<blanqueamiento>>, poniendo asi de relieve la
condicién profundamente social, tanto o mds que cultural, que durante
tiempos coloniales tardios e inicios del periodo republicano tiene en los andes

la adscripcién étnica”*®

Tenemos entonces, a comienzos del siglo XIX, una sociedad indigena en Tarapaca
donde existen diferenciaciones tanto en términos socioecondmicos como en términos
socioculturales. Estas diferenciaciones se van plasmando en el espacio quedando
finalmente, en el imaginario de los precordilleranos, los indios en el altiplano y los no

indios en los pisos mds bajos.

Posteriormente esta diferenciacién se articula en términos de ciudadania, es decir, en

el tiempo del dominio territorial peruano la poblacion de los valles liderd el proceso

(49 Gundermann, H. op.cit., pag. 112.
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de circulacién étnica, esto es, adscribié a una identidad nacional y, a la vez, se
despojoé la condicién de indio. De este modo se construye una oposicién entre valles

habitados por peruanos y altiplano por indios"*”.

Vemos asi que con la emergencia quechua no se construye esta diferencia, ya existian
diferenciaciones sociales entre estos dos pisos, s6lo que ahora se articulan desde un
lenguaje separatista en términos étnicos. En este sentido esta divisiéon es un nuevo

limite, pues ahora, al menos discursivamente, demarca un espacio para cada etnia.

Ademads, seleccionar la precordillera como el espacio propio de los quechuas es, a la
vez seleccionar un espacio que, desde el punto de vista de los propios actores, asi
como de algunos estudios que se han realizado en la regién, es percibido como mas
modernizado, mestizado, donde ya no ‘“quedarian” tantos indios, en definitiva es
anclar su identidad étnica en un espacio donde la poblacién se “sacudi6” su condicién
de indio y la relegé a las alturas. Entonces lo quechua toma esta diferenciacién —
indios / no indios o menos indios- que es previa, que estaba inscrita en este espacio y

la articula, parad6jicamente, desde una categoria étnica: ser quechua pero no indio.

(47 yegse Gundermann, H. “Comunidad aymara, identidades colectivas y Estados nacionales en los
albores del siglo XX”. En Artaza, P. et. Al. A 90 aiios de los sucesos de la escuela Santa Maria de
Iquique. LOM Ediciones. ISBN 956-282-084-2. Santiago de Chile.
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V. VINCULO DE PARENTESCO: Buscando en el Cuzco

En el proceso de construccion de una identidad étnica quechua se establece, ademads
de un territorio, un origen comun, un vinculo de parentesco, antepasados comunes,
una historia compartida, elementos que logran dar cohesién a este “nosotros
quechuas”. Como bien sabemos la eficacia de estos elementos cohesionadores no
depende de su veracidad, sino de que todos ellos visibilizan las similitudes entre los
miembros del grupo y con ello se legitima un pasado compartido. Es asi como se va
construyendo una memoria quechua, se buscan las explicaciones de la pertenencia

quechua desenterrando las “osamentas” que explican su ralea.

Los mamifianos en este proceso de construcciéon de una identidad étnica comienzan a
armar un arbol geneal6gico en busca de una raiz... quechua. De este modo se
establece un vinculo de parentesco, donde aparecen las “familias de Mamifa”, los
oriundos de estas tierras privilegiadas, los herederos de la cultura quechua, en cierto
sentido, “los hombres”. En esta busqueda los limites son claros, el acceso a esta
“investidura” no es cuestion fécil, existen requisitos, y no hay beneficio a la duda:
“los aymara son Mamani, Vilca, Choque, Moscoso, Challapa, Condori y acd es
totalmente diferente, Caqueo, Estica, Capetillo, Cautin, Bacian, Quihuata, no hay

como perderse”(148> .

%) Iris Caqueo miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal realizada
en noviembre 2006. Mamifa.
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Con la identificacion de un linaje étnico particular se borra todo tipo de vinculo de
parentesco con los aymaras. Al establecer apellidos diferentes la distincion se escribe
con “sangre”, por lo mismo adquiere un caricter netamente €tnico. Ya no seran
distintos en tanto oriundos y fordneos sino que ademads serdn “razas” distintas, cada

cual con su historia, cada cual con su origen.

Evidentemente esta ruptura es controversial -antes todos eran aymaras, porque sino
respondase usted, como es que la etnia quechua vivio como una isla, es imposible
que sean quechuas porque toda la region es aymara, si ellos hubieran sido quechuas

(149)_

no hubieran podido comunicarse con nadie. por lo mismo es necesario

fundamentar la distincion.

En este proceso resulta fundamental recurrir a un origen que explique su diferencia.
En este caso los quechuas se apartan del Collasuyu para ligarse directamente con la

“cuna de la cultura quechua”: el Cuzco, el centro del Tawantinsuyu.

Cuenta la leyenda que... “acd vino un cacique inca que tenia una hija, quechua.
Entonces dice que tenia una hija ciega, y con las aguas de acé le lavaban todos los
dias los ojitos, con esa agiiita. Entonces, el agua, dicen que le fue haciendo renacer la
vista, hasta que la nifia vio. Entonces en gratitud de ese cacique quechua le puso la

nifia de mis ojos a Mamifia”"*".

(49 Cuaderno de campo. Entrevista realizada a Gumersindo Mamani, aymara proveniente de Cancosa
pero que actualmente reside en Mamifia.

50 Teresa Reyes miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en noviembre de 2006. Mamifia.
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Se explica que el inca habria dominado toda la precordillera, no asi el altiplano, y que
por lo tanto las poblaciones de precordillera serian de origen quechua, pues ser inca y

ser quechua seria lo mismo.

[(cudl es la historia quechua?] Esto debe venir de la época del inca (...) La
precordillera fue dominada por los incas. Si tu te empiezas a trasladar en la
historia esto todo era peruano, pero antes que los peruanos existia el inca, y
los incas poblaron toda esta region, la precordillera (...) los incas son lo mismo

que los quechuas.” "V

Por otro lado el vinculo de parentesco que los hace ser quechuas se explica porque su
origen seria peruano. Los quechuas de Mamifa habrian quedado en estas tierras

cuando Chile gano la guerra del Pacifico.

“Aca no llegaron [los quechuas de Perid], acd quedaron, en el tiempo de la
guerra cuando Chile gand la tierra, esto antes era peruano, entonces acd nadie
llegd, quedaron pal lado de Chile, por ser en la familia nuestra mi abuelo, mis
antepasados..., mi abuela tenia una caja, donde eso era sagrado solamente ella
tomaba las llaves y la abria, ahi nosotros teniamos los carnet peruanos y
cuando mis abuelos quedaron aca en estas tierras ellos pagaban pasaporte

transferido para vivir acd y después pagaron para poder entrar alld porque ya

(5D Nivaldo Estica presidente de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal
realizada en noviembre de 2006. Iquique.
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era Perd, pero ellos se identificaban, y qued6 familia nuestra en Perd (...) mi

abuelita tenia los diarios del tiempo del Perd, los carnet, los certificados” ",

Efectivamente en Mamifia existié un fuerte vinculo con Perd, independiente de la
cuestion étnica que actualmente tifie este relato. En el espacio social andino de
Tarapacd, posteriormente a la guerra del Pacifico, las poblaciones atin se sentian
estrechamente ligadas a una historia peruana, pues recién cuando cae la industria del
salitre, en 1929, el Estado chileno advierte, y por lo tanto toma medidas, que el
proceso de chilenizaciéon no habia sido efectivo en términos culturales, debido a que
en un primer momento el Estado no orientd sus esfuerzos en integrar a esta poblacién
en términos ideoldgicos y sociales, ya que existia el supuesto de que la industria del

salitre lograria incorporar a la poblacién andina en el proyecto nacional.

Esta situacion fue advertida desde que Tarapacd se anexa a Chile, no obstante el
Estado chileno sélo toma medidas cuando la situacién amenaza el proyecto de la

“nacion chilena”, ya que en su territorio existia poblaciéon que mostraba aversion

(153)

hacia lo chileno* ", y que, ain mds, exigia la presencia de instituciones que se habian

(52 Tris Caqueo miembro de la comunidad indigena quechua de Mamifia. Entrevista personal realizada
en noviembre de 2006. Mamifia.

(153 Vgase Patricio Tudela. “El Estado y sociedad chilena ante los aymaras de Tarapacd (primera
region de Chile): factores y consecuencias de su integracion entre 1930 — 1973”. Comision de verdad
historica y Nuevo trato. Grupo de trabajo pueblos indigenas del norte. Subgrupo de trabajo pueblo
aymara. Documento de trabajo interno. Cédigo documento: cvhnt/gtpin/2002/024. Santiago. 2002.
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instaurado en el tiempo del Perd’>”. Esto se afirma en la demanda de la misma

poblacién por escuelas, pero, con preceptores peruanos.

En Mamina esta situaciéon se puede observar claramente si buscamos en los
documentos que hacen referencia a la escuela fiscal, pues en ellos vemos que las
autoridades chilenas asentadas en este espacio ponen en evidencia la necesidad de
inculcar un sentimiento patrio por medio de las escuelas. José Maria Caro, cura y
vicario de Mamifa escribe en 1899 sobre el abandono “cultural” de este territorio por
parte de las autoridades chilenas y advierte el amor que tendria esta poblacién hacia

Peru.
Carta de José Maria Caro a la Subdelegacion de Tarapacd, 5 de abril de 1899:

“Como el infrascrito ha sabido que al presupuesto del presente afio se ha
destinado cierta cantidad para establecer una escuela publica en Mamifa, me
seria muy grato ver realizada esta obra; por lo cual me dirijo a usted, para que
ponga cuantos medios estén de su parte a fin que se lleve a cabo esta obra tan

necesaria para esta localidad.

Hay aqui una cantidad de nifios que se estdn criando en la ociosidad, a quienes
sus padres no pueden ocupar todavia en el trabajo por sus tiernos afios y a

cuya educacién tampoco pueden atender por si mismos. La ociosidad y los

5% Gonzilez, Sergio. “El aymara chileno y la escuela piblica” en Revista de Educacién, Ministerio de
educacidn, Chile. Octubre — noviembre 2004, edicion N° 315.
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vicios serian, pues, la triste herencia de estos futuros ciudadanos de nuestra

patria.

Por otra parte, es bien doloroso que la gente de este pueblo contara bajo la
dominacion del Perd con una buena escuela, a la cual acudian alumnos no sélo
de los pueblos vecinos o anexos, como los llaman, sino también de