Identidad Regional y ““Caboclismo’’: Indios del Alto
Rio Negro en Manaos

LreoNArRDO H. G. FicoL:

Introduccion:

Este trabajo es resultado de una investigaciéon realizada entre
migrantes indigenas del Alto Rio Negro (Noroeste de Amazonia)
radicados en la ciludad de Manaos. La misma tuvo como objetivo
comprender el proceso migratorio de dicha poblacién en el marco
de las relaciones interétnicas y, especialmente, el de sus represen-
taciones ideolégicas.!

Con ese propédsito, abordamos tales representaciones distin-
guiendo, analiticamente, dos niveles o planos de etnicidad. De una
parte, aquel delimitado por las relaciones intertribales; de la otra,
el que se recorta en el contexto de las relaciones entre la sociedad
indigena y la sociedad nacional. Diferenciamos, en concomitancia,
dos espacios de significacién del fenémeno étnico: 1) el campo de
la intertribalidad, comprendiendo la actualizacion de varias identi-
dades especificas (categorias étnicas), consistentes con un sistema
de estratificacién por el cual los grupos tribales se ordenan jerar-
quicamente; 2) el campo interétnico que atiende a la emergencia
de una Ildentidad étnica de otra naturaleza, de acuerdo a las re-

1 Originalmente presentado como Dissertacion de Maestria en Antropologia
Social en la Universidad de Brasilia, con el titulo Identidad Etnica y
Regional: Trayecto Construtivo de una Identidad Social, 1982.
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laciones sociales que se establecen entre la sociedad indigena y la
sociedad nacional.?

Sobre esta base amplia, nos ocuparemos en este estudio del
segundo de esos campos, i.e., de la construccion de la identidad
étnica en el contexto de las relaciones entre indios y blancos. Espe-
cialmente, nos proponemos aprehender las transformaciones ideo-
légicas que han sufrido las identidades tribales por la presion de
un otro sistema de relaciones sociales, caracterizado por la oposi-
cién y contradiccion entre los 6rdenes tribal y nacional.

Veremos, especificamente, ¢como es que emerge en este con-
texto una identidad étnica que se vale de diacriticos regionales,
constituida histéricamente, a lo largo del proceso de dominacion
que se ejercid sobre aquellos grupos indigenas. En otras palabras,
al procurar desvendar su constitucion deberemos analizar la con-
formacion histérica de esa representacion regional, asi como del
complejo discurso ideologico que la soporta.

En primer lugar, se harad necesario comprender a través del
discurso de los agentes envueltos en la practica interétnica urbana,
indios y blancos, el contenido de esa ideologia étnica, en que se
sitia y actualiza dicha identidad, para aprehender el proceso de
transformacion ideolégica que han soportado las identidades tribales.

En segundo lugar, atenderemos a la construccién ideolégica de
la identidad regional, construccién ésta que se organiza por medio
de un discurso de indiscutible fondo evolucionista. Procuraremos
entender, en ese sentido, “el caboclismo” como una teoria social
del contacto que actiia como el mas eficaz soporte del discurso
étnico regional.

Por ultimo, emprenderemos un andlisis del funcionamiento si-
multineo de ambas modalidades de identificacién étnica, las del
ambito intertribal y la emergente en el contexto onterétnico, con
el objetivo de establecer la reciprocidad que se produce entre ambos

2 Noe basamos en dos de los tipos de relaciones interétnicas teéricamente

posibles, concebidos por Cardoso de Oliveira en la matriz de los sistema
interétnicos; (1976:55) :

MATRIZ DOS SISTEMAS INTERETNICOS

“Intertribais” Interétnicos
Simetria Relagoes Relagoes

Igualitarias Igualitarias
Assimetria Relagdes Rela¢des

hierdrquicas de sujeigcho-dominagio
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niveles de etnicidad y los lazos de interdependencia que entre esos
planos se generan. De esa manera, veremos cémo la identidad
étnica regional, en tanto producto histérico de una homogeneiza-
cién histérica y territorial impuesta a los grupos indigenas, es estra-
tégicamente apropiada por estos para sentar las bases de una “co-
munizacion” y una explicita lucha por el ejercicio legitimo de la
diferencia.

Niveles de Etnicidad: Interiribal e Interétnico

Distinguimos primeramente, en términos analiticos, un uni-
verso de significacion para el fenémeno étnico que presentan los
grupos indigenas del Alto Rio Negro definido por el conjunto de
las relaciones intertribales. Este universo esta constituido por un
conjunto de categorias étnicas, articuladas mutuamente y organiza-
das por referencia a un sistema de valores que resulta en un sis-
tema de posiciones jerdrquicas de las mismas (Figoli, 1982). Siste-
ma que se caracteriza por expresar el caracter complementar de
las relaciones que se establecen entre los diversos grupos tribales.
De ese modo, en la ciudad de Manaos encontribamos, en el mo-
mento de la investigacion, representantes de las siguientes catego-
rias étnicas del Alto Rio Negro:

Tukano
Tariano
Desano
Tuyuka
Arapaco
Wanano
Pira-Tapuya
Miriti-Tapuya
Baniwa
Baracana
Karapana

S

—
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En segundo lugar, podemos delimitar otro campo semantico en
el cual se realiza la emergencia de una modalidad de identifica-
cién étnica que, sin remitirse al sistema intertribal, se construye
por referencia a valores de tipo regional, como es la identidad
“Indio del Alto Rio Negro”, modalidad que estd4 expresando rela-
ciones interétnicas de diferente naturaleza. El campo de significa-
cién que contiene la manifestacion de una identidad étnica cons-

121



truida por referencia a valores regionales tiene por base un sis-
tema de relaciones sociales que se particulariza por la contradi-
ccion entre las sociedades en contacto. Los valores étnicos conte-
nidos en la identidad regional estan vinculados a una historia de
relaciones contradictorias entre la sociedad nacional y la sociedad
indigena.

En este sentido, no podemos ignorar las transformaciones que
sufre el sistema de las categorias étnicas intertribales en el inte-
rior de un sistema interétnico de otro orden, pues las transforma-
ciones que se producen en el plano de las relaciones sociales a
partir del contacto implica, por lo menos, una conversion de un
orden de representaciones a otro de naturaleza diferente. Lo que
sostenemos es, sin embargo, que una tal conversién de registro no
determina el desaparecimiento de las identificaciones propias del
orden tribal, sino apenas en una “suspensiéon” (una epoché prac-
tica) de las posiciones tribales en la medida que se encuentran
sobredeterminadas por una oposicion contradictoria con la sociedad
nacional, y por lo tanto sus “rasgos distintivos” no son pertinentes
a este onden pues no cargan significado alguno:

“Quando umasa pessoa nao entende de tipo de gente, ou seja,
0 que quer dizer Tukino, o que quer dizer Desino, ele per-
gunta: Tukfno ¢ o qué, é indio? Finalmente vai essa pala-
vra. Para as pessoas que nao entendem, Tukano significa indio”.
(Tuké&no del Rio Tiquié).

En efecto, “tipos de gente” remite a una taxonomia “interna”,
intertribal, que nada significa — stricto sensu — en el contexto
interétnico.

En el campo semantico constituido por las representaciones
engendradas en el interior del sistema interétnico, las relaciones
jerarquicas intertribales tienden a ser vistas por los agentes indigenas
como siendo simétricas quedando, por tanto, las identidades tri-
bales “suspendidas”. Todo ocurre como si las relaciones de estra-
tificacién intergrupales en el nuevo contexto del reagrupamiento
urbano y de las relaciones interétnicas, por fuerza de una oposicion
total — y totalizante — entre el orden tribal y el orden nacional
(Cardoso de Oliveira, 1972:30), se transformasen internamente en
relaciones simétricas frente a la sociedad mayoritaria. En otras
palabras, el sistema interétnico, i.e., el sistema de relaciones que
se produce entre indios y no-indios, introduce una redefinicién en
el sistema de categorias étnicas intertribales, las cuales tienden
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a organizarse teniendo en vista las relaciones asimétricas domi-
nantes, (inherentes al sistema interétnico), y desde las cuales las
relaciones intertribales aparecen, para los agentes, como transfor-
madas en “igualitarias”.

Vale decir, no se produce una sustitucion irreversible de las
identidades especificas o el desaparecimiento de éstas; por el con-
trario, estan presentes en ausencia, conectadas de tal modo que
revelan ser el reverso de la identidad regional producida en el con-
texto de las relaciones entre indios y blancos: es a condicion de
pertenecer a una categoria étnica “del Alto Rio Negro” que se puede
ostentar la identidad y ser identificado como perteneciente a aquella
region:

“Por que ndés somos; eu sou tribo dos Tuk&nos, o Jorge é
Taridno, temos tribos Arapaco, tribos Piratapuio, dos Deséno,
Wandna, Baniwa, montes dessas tribos. Igual, mesma coisa”.
(Tukfno de Rio Uaupés).

La tarea de establecer el plano de contradicciones reales en
que ocurre la emergencia de aquella identidad étnica, “indio del Alto
Rio Negro”, inclusive de las identidades intertribales o, dicho de otro
modo , la construccion del “campo semantico” en que esa identidad
étnica que se vale de diacriticos regionales se manifiesta, sélo puede
ser realizado a condicién de considerar, analiticamente, dicho es-
pacio de significacion como un campo resultante de una cons-
truccion social de la realidad social historicamente elaborado por las
sociedades en contacto y permanentemente reconstruido conforme a
las transformaciones de las contradicciones que dialécticamente viene
interligando a la sociedad indigena y nacional en cuestién.

La identidad étnica, en tanto representacion ideolégica, vista
como “nucleo” de las ideologias éinicas (forma en que se asumen
las representaciones etnocéntricas) [Cardoso de Oliveira; 1976:71),
no puede ser reducida unicamente a su aspecto sincrénico, porque
es ante todo una representacion colectiva y como tal “producto de
una inmensa cooperacién que se extiende no solamente en el espacio
sino en el tiempo” (Durkheim, E.; 1968:20) 3

Desde esa perspectiva, entendemos que es a condicion de atender
a la conformacién histérica de tal representacion, puesto que es un
producto de un confronto entre la sociedad nacional y la sociedad

3 Con el objetivo de elaborar un ooncepto antropolégico de la identidad,
Cardoso de Oliveira la formula como una representacién colectiva, segin
la concepcion durkheimiana de este término (1976: 32 y ss.).
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indigena, historicamente definido, que comprenderemos el proceso
social y los mecanismos generativos de esa identidad.

Puede admitirse asi que con el contacto se ha producido una
redefinicién de las identidades intertribales, al pasar a formar parte
de una homogeneidad forzada por un largo proceso de dominacién,
que di6 lugar al surgimiento de una identidad étnica mas inclusiva,
elaborada sobre criterios impuestos y extrafios a la sociedad indi-
gena, y actualizable en el contexto modelador de las relaciones
interétnicas.

Considerar la construccion de esa identidad étnica que se edifica
con base en la regiéon, exige analizar, ante todo, la conformacién
historica de esa representacion que hace aparecer 1a alteridad social
a un tiempo étnica y regional. Tal representacién encuentra sus
soportes en un complejo discurso ideoléogico que enmascara la si-
tuacién de dominaciéon impuesta a las sociedades indigenas y que
hace corresponder las diversas categorias étnicas a una homoge-
neidad social y geografica que no es otra cosa que aquella unidad
espacial constituida a lo largo de la historia de la dominacién de
dichas poblaciones indigenas.

La construccién de la identidad regional:

La region ‘“del Alto Rio Negro” surge, asi definida, como parie
del territorio nacional, habitado por indigenas de los “altos” rios
Uaupés, Icana, Papuri, Tiquié, etc., desde que se inicié la conquista
y dominacién de esa extension territorial y de sus habitantes. El
recorte de la region como un gran “conjunto” se confunde con el
-proplo proceso de afianzamiento de las fronteras nacionales y el
violento sometimiento de sus poblaciones indigenas por militares,
administradores y misioneros. Desde este angulo, la territorialidad
indigena puede tomarse como una dimensiéon de la historia de
aquellos grupos, apropiada y transformada por un prolongado pro-
ceso de dominaciéon impuesto por la sociedad nacional.

Desde que se inicié el sometimiento de las poblaciones indigenas
del noroeste amazonico en el siglo XVII, aguellas comunidades ex-
perimentaron la penetracion en sus territorios de contigentes hu-
manos en sucessivas oleadas, avances y retrocesos de diversos fren-
tes nacionales que oscilaban de acuerdo a los vaivenes de la eco-
nomia regional. viéndose de ese modo compelidas a refugiarse de
la explotacién de comerciantes y regatoes en los ‘‘altos” afluentes
del Rio Negro. Asi, al comienzo de este siglo se encontraban rela-
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tivamente aislados y lejos del alcance de la ambicion y violencia
de los diversos agentes de la sociedad nacional. Mas a partir de
comienzos del siglo quedaron a merced de un “frente misional” que
inicid una accién sistemética de “catequesis y civilizacion” junto
a esas poblaciones, frente que alcanzé a penetrar y consolidarse en .
toda el drea en pocos afios de actuacion.

La primera gran tarea enfrentada por los misioneros fue la
de organizar el espacio territorial “desorganizado y barbaro” fun-
dando poblados y centros de catequizacién, a modo de ‘“verdaderos
nucleos de civilizacion”, asegurando y conformando con ello las
fronteras del Estado Civil, a quien representaban en su tarea civi-
lizadora, y delimitando los dominios del Estado Eclesiastico, para
el cual ejercian su obra catequética. Con la creacion de la Pre-
fectura del Rio Negro en 1914 se delimita juridicamente la fron-
tera regional, civil y eclesial, denominada “Alto Rio Negro” y sus
respectivas jurisdicciones parroquiales, todo lo cual hizo aparecer
las primeras divisiones territoriales (administrativas) en nada fun-
dadas sobre las divisiones propias de los grupos que en ellas habi-
taban.

Esa operacion organizadora del espacio “dominante”t consistié,
primeramente, en disolver y agregar de manera nueva el espacio
nativo, o sea, en construir conjuntos coherentes para la sociedad
nacional (unidades administrativas), imponiendo nuevos criterios
de conocimiento y reconocimiento de la regién natural y, en con-
secuencia, introduciendo nuevos criterios de conocimiento y reco-
nocimiento entre sus hombres; sobre éstos emergieron modos de
identificacién local (parroquial) y supra-local (regional) extrafios
a los sustentados hasta ese momento por la tradicional divisién del
mundo socio-espacial de aquellas comunidades indigenas. En otrus
palabras, los recortes espaclales impuestos que tuvieron por base
las parroquias de Pari-Cachoeira (1940), Iauareté (1929), Taraqua
(1929), Icana (1950), Sdo Gabriel da Cachoeira (1915), etc., asi como

4 Para tener una idea més clara de la organizacién del espacio nativo
antes del contacto y la descontruccién que sobre él se operd con la
llegada de los blancos, puede recurrirse a las indicaciones que se en-
cuentran en e] libro Antes el Mundo ndo Existia, versién Desana del
mito de creacién de los indios del Rfo Negro. Podri observarse alli casi
una centena de referencias geograficas miticas a lo largo de los rios
Uaupés, Tiquié, Papurf y Negro, llamadas “casa transformadoras”, lugares
donde la cobra-canoa (transportadora de la Humanidad) atracé en su
subida por los cursos de agua.
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su automatica reunion en un circunscripeién regional denominada
Prelacia del Rio Negro, operaron, por un acto juridico-politico, en
primer lugar, la desconstruccién del espacio ‘“dominado” — o con-
siderado 1ilegitimo — haclendo aparecer, en segundo lugar, las
legitimas fronteras por las cuales se reconstruyé la regiéon y sus
partes, de acuerdo a un principium divisionis ajeno al de sus habi-
tantes. Se fijaron asi, critérios de descripcién regional regulados
por la sociedad nacional a través de los cuales se impuso arbitra-
riamente a sus comunidades los criterios de “legibilidad” tanto de
la geografia como de sus habitantes (Bourdieu, 1980:35-B).

Es la propia historia del contacto que provee una total rede-
finicion de las fronteras territoriales de las sociedades indigenas
del noroeste amazonico, desde la simple sustitucién de la toponimia
nativa por las denominaciones portuguesas, la delimitacién de uni-
dades de administracién, hasta la definicion méas amplia de los
contornos regionales que hacen emerger ese espacio como un todo
— natural y social — unificado. Actos de disolucion y agregacién
arbitrarios fundados en una politica de dominacién de las pobla-
ciones indigenas, llevada a cabo, primero, por directores de indios
y administradores y, posteriormente, a cargo de los misioneros, que
introdujeron, junto a la enajenacion de sus fronteras fisicas, cri-
terios ajenos de fronteras sociales tales como las identidades con
base parroquial o el de una identidad regional por referencia a la
“provincia” del Rio Negro.

El “Alto Rio Negro” y sus subdivisiones parroquiales, devienen
region y partes “naturales” con limites y contornos, sancionados
politicamente, y aparecen como fundados en la naturalidad de la
discontinuidad geografica, enmascarando su constitucién en y por
un acto de dominacion de una sociedad sobre otra, producto de la
discontinuidad historicamente impuesta a la sociedad dominada.
De esa manera, se introduce por el poder de denominacion, indis-
tinguible, del poder de dominacién, un sistema ajeno de diferen-
ciacion del espacio social sobre el cual se imponen los criterios de
pertencia que se confunden con la propia histéria de sujecién de
sus poblaciones.

La correspondencia entre la historia de la dominacion de aquellas
comunidades indigenas y la constituciéon del espacio histérico hace
posible la emergencia de una identidad con base regional que
retiene una identidad étnica, correspondiéndose mutuamente; cons-
tituida a modo de condensacién de representaciones, la identidad
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regional no se distingue del proceso homogéneo — y de homoge-
neizacién — a que fueron sometidos los indigenas en el confronto
con la sociedad nacional. Asi, es comun oir en 1as narraciones de
los migrantes expresiones tales como: “uma prima minha, Tukdno
de Pari-Cachoeira”, ‘“una indigena de Taraqua”, “Taridno de
Iauareté”, o en una férmula mas amplia: “Tribos do Alto”, “das
tribos daquela regido”, “dos indigenas do Alto Rio Negro”, etc.

La territorialidad antiguamente seccionada por rios y por lu-
gares consagrados miticamente, base de los asentamientos y de
diferenciacion de las categorias étnicas, se resumid, a partir del
contacto, a una territorialidad homogénea: “el Alto Rio Negro”,
subdividida en distritos parroquiales., (Vide mapa al lado).

Las identidades se organizan segun los conjuntos coherentes de
la dominacién por referencia tanto a las divisiones parroquiales
como a la regién del Alto Rio Negro. Las identidades asf constituidas
son el testimonio claro de las transformaciones originadas en el
contacto, cuando con él se impuso fragmentaciones y unidades socio-
espaciales que despojaron a sus habitantes de su propia organizacién,
de sus identidades y de su histéria.

Se construye, en el proceso histérico del sometimlento de las
poblaciones indigenas del noroeste amazdénico, una identidad étnica
que va nutriéndose de un imagen de provincia indigena, soportada
por un complejo discurso ideolégico en donde se hace concordar
con la regién diversos elementos como lengua, costumbres, “raza”,
etc. que establece la tela de percepcidn de las diferencias regionales
por las cuales se reconoce a sus habitantes y por los que son ellos
mismos obligados a situarse. A este respecto una india Baniwa del
Rio Icana nos comentaba lo que un amigo de ella decia:

“Ele sempre diz assim... diz que quando vem um caboclo,
um indio, né?, ele diz: ‘Aquele é do Rio Negro’, Ele conhece,
distingue. Ele diz que todos tem uma cara s, ajaponesado,
s6 tem uma cara, do primeiro ao tltimo. ‘Pode dizer que é
indio do Rio Negro'”.

Bajo signos estereotipados de la “personalidad provincial” se
elaboran indicadores sociales de una alteridad étnica que no se
distingue de la regién del Rio Negro, desde la cual sus habitantes
ven surgir al mismo tiempo una geografia, una histéria, un estilo
de vida, una unidad étnica y regional.
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No es nada incomun los relatos de situaciones “etnizadas” ocul-
tadas bajo un tratamiento regional, como el que transcribimos a
continuacién, narrado por la misma informante Baniwa:

“O secretério um dia ele disse assim: ‘oh, vocé é de onde?’
Ele disse para mim, né? Af, eu disse: ‘eu sou de Sdo Gabriel
(S0 Gabriel da Cachoeira)’. Ele disse: ‘Ah!, sim, estava pa-
recendo!’. Mas eu nfo me ofendo, né, porque eu j& tenho
um pouco de cultura, Entfio eu sei da minha classe indigena”.

Podemos decir que en una tal formulacién existe un efecto
discriminatorio por contexto que se determina sobre el fondo de una
oposicion mas general como la que prevalece entre interior y ciudad,
oposicién que hace coincidir a aquél con el mundo “salvaje”, “atra-
sado”, “incivilizado” y a éste con el mundo “moderno”, “civilizado”,
concordancia que duplica eufemisticamente la alteridad social de
sus habitantes al marcar su heterogeneidad étnica por diferencias
regionales. El inierior aparece de ese modo como espacio doblemente
estigmatizado, como escenario natural de los “naturales” que se
define por su distancia social respecto de la ciudad y no por su se-
paracién fisica, espacio soclo-geografico marcado por trazos que
nada tienen de naturales sino que son siempre el producto de una
imposicién arbitraria.

La amalgama ideolégica entre “vida do interior” y “vida dos
tribais” es tal que instaura una superposicién: la sociedad indigena
es regionalizada y la region queda etnizada, y esto ocurre porque
en el discurso étnico se ha hecho obrar un conjunto de relaciones
determinadas entre el plano ecolégico y el universo socio-cultural,
fundando, mas exactamente, una harmonia entre un cierto dominio
territorial y una determinada configuracién étnica. Asi se referia
un indio Tukéno:

“E nfio adianta contar, dizendo que sou 14 do ... do inte-
rior; do interior fica mais ruim ainda. Se o0 cara comeca a
contar dizendo que é do interior, af fica o cara mais apre-
senciado, fica mais desconfiado que é ... pensa que o cara
é da maloca logo, quando a gente diz que é do interior”.

La relaciéon que se establece entre el “interior” y “vida pri-
mitiva” en oposicién al “centro” y a la “vida moderna” se soporta,
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entre otras cosas, por una filosofia social que, en el estilo de una
antropogeografia clasica, sostiene un cierto determinismo geogra-
fico, una causalidad ambiental del “atraso y salvajismo”. En otras
palabras, sostiene un origen geografico de la alteridad étnica enmas-
carando las relaciones histéricas que la hacen emerger. Una indi-
gena Wanéno, con varios afios de residencia en Manaos, asi se
referia a sus parientes que viven en el Alto:

“Eles moram 14 para o interior, porque sio mais acostumados
assim & aquels vida ... de interior, sabe, de raga. Porque a
gente vivendo em ambiente de interfor, a gente permanece
como o0 pessoal de 14”.

Sobre esta separacion radical entre el “mundo salvaje” y el
“mundo civilizado” se constituye la unidad de un discurso étnico
regional cuya eficacia ideolégica se basa en la naturalizacion de
la contradiccién real entre la sociedad nacional y la sociedad indi-
gena, convirtiendo en “naturales” las diferencias que produce la
dominacién, haciéndolas aparecer para los agentes como diferencias
naturales de region y de raza. De esta vinculacién ideolégica de-
viene una vision estereotipada sobre el indio como ‘“elemento da
selva”, “bicho do mato”, “mora na mata”, etc., siendo inconcebible
para un tal modo de ver que el “indio puro” — como dicen los
propios agentes regionales — sea habitante de la ciudad. Un co-
merciante de Manaos declaraba:

“Eles vivem nas aldeias deles, nas Reservas, eles vivem no
habitat deles, longe. Eles ndo vem invadir aqui; eles nfo
precisam sair do local, tem tudo 14. No Alto Rio Negro, onde
eles moram, eles tem caca, eles tem pesca, eles tem a fruta,
nfo estho af{ para nada: o que a natureza d&...”

Un conductor de taxi nos decia:

“O indio mesmo nio habita aqui em Manaus, ele j& desapa-
receu; ele, logo da civilidade (civilizacho) ajeitou-se na mata”.

La negacion de la presencia indigena en Manaos, en virtud
de esa vision estereotipada, no puede explicarse por un simple des-
conocimiento de su existencia real en la ciudad, sino porque se
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trata de una vision valorativa que estigmatiza, de un modo expli-
cito, una determinada condicion de indio: “el indio puro”, “el indio
salvaje”, y al haberlo opera la estigmatizacion silenciosa del “indio
manso”, del “indio civilizado” presente en la ciudad, pues hace
aparecer, bajo un cambio positivo de su modo de existencia, su
origen y su esencia en tanto alteridad social, reduplicando, en
negativo, el trazo que, por detras de los cambios, permanece inevi-
tablemente a toda condicién de indio. Se afirma, por negacién, la
permanencia de un ser indio que sobrevive a diferentes modos de
existencia, que puede subsistir en los intersticios de la sociedad
urbana, reconocible, por ejemplo, en la “mezcla de razas”. Un mi-
grande nordestino, con varios afios de residencia en Manaos, refe-
riase a la presencia indigena en la ciudad de 1a siguiente manera:

“Amazonense é a maior parte indio; indio é que tem mesmo!
Amazonense é raciado com indio. Tem fndio que sal da tribo
e amansa. Na cidade ndo tem indio, fndio que tem aqul &
manso, ¢ todo domesticado, J& fala, j4 veste roupas, J4 fala
nosso portugués, j4 conhece nossa lingua toda; selvagem
mesmo 86 nas tribos, l4& na Reserva”,

La diferenciacion que se hace “indio salvaje”, de “arco y flecha”
e “indio amansado”, “indio domesticado”, encubre, ante todo, la
unidad sobre la cual se hace jugar la variaciéon, unidad que es
reafirmada por un movimiento aparente de separacion entre dos
estados de existencia que no pueden ser pensados como tales sino
concebidos como diferentes manifestaciones de un mismo sujeto
social. En este sentido, para los regionales, la aceptaciéon de la
presencia indigena en la ciudad s6lo es posible a condicién de una
necessaria transformacién de la indianidad: por el “amansamiento
y la domesticacion”, o sea, de una ruptura incondicional que entrafia,
con el abandono de su espacio fisico, el abandono de su universo
socio-cultural, por tanto de su identidad. Se ejerce de esa manera,
sobre los indigenas, la sorda presion ideolégica de la devaluacién y
desvalorizacion de la pertenencia a su sociedad, pues el “aman-
samiento” y la ‘“‘domesticacion no es otra cosa que la propia escision
de su condicion de indio, esciciéon que no puede realizarse mas que
por la propia negacion para negar la unidad que insiste en per-
manecer por detras de cualquier condicién de indio y que lo estigma-
tiza ablertamente como “salvaje” o encubiertamente como “domes-
ticado”.
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La filosofia social evolucionista: el “caboclismo”

Tuvimos oportunidad de ver en el punto que tratamos anterior-
mente de qué manera se constituye histéricamente, en el plano
ideologico de las relaciones entre indios y blancos en Amazonia, una
identidad con trazos especificos, la identidad regional del Alto Rio
Negro, representacion construida sobre un eje de oposicién entre
el mundo rural, “el interior”, y el mundo urbano, “la ciudad”, que
puso de manifiesto una ideologia con un bies étnico, la cual legitima
en nombre de diferencias naturales entre regiones la dominacién
de la sociedad nacional sobre la sociedad indigena.

Es nuestro propdsito en este item elucidar la base evolucionista
que caracteriza esa ideologia étnica que sirve de principio orga-
nizador al discurso mediante el cual se justifica la sujecién de la
socledad indigena y la subordinacién de la regién, discurso en el
cual assistimos a la emergencia de una categoria social que es pro-
ducto de esa contradiccion: el caboclo.

En la literatura volcada hacia el andlisis de las relaciones in-
terétnicas se ha definido la figura del caboclo: “é o indio integrado
(a seu modo) na periferia da sociedade nacional, oposto ao “indtio
selvagem”, nu o semivestido, hostil ou arredio ... Em certo sentido,
o caboclo pode ser visto ainda como o resultado da interiorizacio
do branco pelo indio, dividida que estd4 sua consciéncia em duas:
uma, voltada para os seus ancestrais, outra para os poderosos
homens que o circundam ... é, assim, o indio vendo-se a si mesmo
com os olhos do branco, i.e, como intruso, indolente, traigoeiro,
enfim como alguém cujo unico destino é trabalhar para o branco’.
Se nos dice aun que el caboclo es, en un sentido, la propia negacién
del ser indio, en otro, es la propia afirmaciéon en oposicién al
blanco (Cardoso de Oliveira; 1972:83 a 104).

A nuestro entender, se trata de una categoria social que emerge
en el seno de la contradicciéon entre la sociedad dominante y la
sociedad dominada, categoria construida sobre la negacién de si, la
cual no es mas que un modo de presentar 10 que se es como el modo
de no serlo. Todavia, puede entenderse la categoria caboclo como
la manifestacion objetivada en el discurso de una relacién de exte-
rioridad (de descentralizacion de la representacién de si‘, que se
instaura en el sujeto por fuerza de la ideologia dominante, y que
cristaliza en una dialéctica identificatoria conducente a un modo
alienante de ser bajo la negacién o recusa de las propiedades ar-
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bitrariamente atribuidas al ser indio, modo alienante de represen-
tacion en donde la ideologia étnica ve realizar sus mas ocultos
propositos.

“Caboclo ¢ para nao ofender” o ailin, “chama de caboclo porque
indio é maltrato”, alegan los indigenas. Esas declaraciones nos
revelan, en primera instancia, que la negacién del ser indio, cualidad
de la categoria, conserva el mismo valor de una afirmacién si le
restituimos el campo semantico étnico subyacente, o sea, el campo
donde la propia negacién se realiza, presentandose, asi, como un
indice de la oposicion étnica que subsiste bajo la forma de rechazo
de los signos exteriores estereotipados que pesan sobre la condicion
de ser indio. Podemos agregar aun que, desde el punto de vista
indigena, 1a manifestacion de la categoria caboclo nos remite a un
movimiento identificatorio que supone una tomada de consciencia
de aquellos signos estereotipos y del sistema de valores en el cual
éstos se ordenan.

Un analisis de los contenidos especificos de la ideologia étnica
pondri a luz, con relativa facilidad, que el universo de significa-
clones que presupone la categoria caboclo nos remite a la esfera
definida por la oposicion ideologica entre “salvaje” y “civilizado”,
mostrandose ella misma como uma busqueda de anulaciéon de la
justificacion etnocéntrica de esa desigualdad ‘“natural”, anulacién
que pretende realizarse, y no podria ser de otro modo, mediante la
busqueda de supresién de las diferencias culturales. Tomemos a
modo de ejemplo las declaraciones al respecto que nos hiciera una
indigena Baniwa, emigrada del Rfo Icana, professora de escuela
primaria, residente en Manaos hace mas de diez afios:

“Para nés é assim, caboclo é para nfio dizer que a gente &
muito primitiva, assim, indigena mesmo. Mas estudando a
gente vé que é mistura de branco com indio: é branco com
indio que dé o caboclo. O caboclo que a gente chama é por-
que o caboclo, ele, nio ¢é aquele atrasado, selvagem mesmo.
Assim é a maneira que eu falo, é assim, Porque eu acho que
o caboclo néo é aquele selvagem de tribo mesmo. Aquele que
anda de tanga, nu, né. ¥ isso que quer dizer. O caboclo ja é
aquele que é civilizado, que nfo viveu nem de tribo, nem de
tanga, essas ooisas. Eu nio conheci, nfio; nao cheguel a ver
0s meus conterrdneos, eu nio vi ninguém, nféo. Quando eu
me entendi, eu nfo vi, nfio. Eu nunca vivli na tribo. Eu tam-
bém conheci meu pais assim vestidos, meu pal era civilizado.
Meu pail estudou todo o primério (...) Agora, civilizado é
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assim: que pelo menos fala portugués, anda bem vestido,
estuda, tem uma pequena educa¢do, né. Entdo ninguém mes-
mo vive de tribo, porque tribo que eu entendo é aqueles que
moram bem no meio da mata, aqueles bem selvagens, mora
em maloca ainda, anda a vontade...”.

El trecho citado nos ilustra de un modo claro el dominio y
articulacién ideolégicos que se opera con la figura del caboclo.
Haciendo una lectura global del fragmento reproducido reconocemos
rapidamente el plano que actia de contexto o, mejor, para decirlo
en lenguaje gestaltica, que opera como fondo sobre el cual se recorta
la figura del caboclo: de un lado el mundo tribal, salvaje, atrasado,
primitivo; de otro, el mundo civilizado, moderno y ciudadano. De
la oOptica indigena el caboclo es definido como el “no-salvaje”, el
indio “no-indio”, es el indigena despojado de su condicion de “pri-
mitivo”, “atrasado”, “desnudo” e “ignorante”, o quede ser definido
positivamente como el “indio-civilizado”, como el indigena que ha
incorporado las cualidades de la civilizacién como el vestido, la
lengua portuguesa, alguna educacion, etc., en suma, se trata de
un blanco ‘‘no-blanco’”.

Asi, con respecto a la percepciéon de “incompletitud” asociada a
la incorporacion de la civilizacion, citamos a la misma informante
que, poco despues, subrayaba la diferencia que persiste entre el ca-
boclo y el blanco de la siguiente manera:

“Porque branco é a cor mesmo de vocés, que no caso de nés,
caboclos, quer dizer atrasados., Porque todo amazonense 14 por
baixo, nas grandes cidades (Rio de Janeiro, Sdo Paulo, etc.),
chama de indio, né. Entfio tem o branco que é assim civili-
zado, que nunca teve descendéncia indigena. Entdo, branco
que a gente chama é assim: branco limpo, que ndo teve mis-
tura de racas, entendeu? Assim, em sangue, civilizagfo, sel
l4; é o branco de raca limpa, que s6 & branco. A gente en-
tende assim. Agora, nés ndo!”.

El caboclo es la figura social que encarna, en términos indivi-
duales, la plenitud de la metamorfosis del ser indio propuesta por
la ideologia étnica como transformacién inevitable para anular la
desigualdad “naturalizada” entre salvajes y civilizados. En ese sen-
tido, la sociedad dominante ejerce su poder por la presién de la
ideologia étnica que, al mismo tiempo que sustenta la irreconciliable
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oposicién “natural” entre salvajismo y civilizacién, provee a los
sujetos soclales la soluciéon del dilema: superacién que no puede
alecanzarse sino por el cambio de naturaleza de uno de los términos.

La transfiguracion del “indio salvaje”, del “indio primitivo” en
“indio civilizado” no puede realizarse mas que por la negacién y
abandono de la condicién “natural” recalcada, o sea, del ser indio,
pues, la figura del indio civilizado se presenta en realidad como un
contrasentido en la medida que al ser indio le es inherente el “pri-
mitivismo”, el “atraso” y la “incivilizacién”, quedando, por tanto,
como mera figura légico-discursiva de la transformacién o cate-
goria que aprehende el momento de la metamorfosis social, pues
como tal no tiene lugar (en tanto categoria real) en el plano de
las relaciones sociales reales.

En pocas palabras, la ideologia étnica sustenta la existencia
de dos categorias polares “puras”, indio y blanco, las que se les
asigna un repertorio de propiedades inherentes no-intercambiables,
salvaje/civilizado, primitivo/moderno, por ejemplo, y que se pre-
sentan como caracteres inmutables de las categorias antinémicas.
De este modo, se produce la fetichizacion de la antinomia étnica al
hacer pasar por inseparables o ‘“‘naturales” propriedades que nada
tienen de naturales y que deben su fundamento a las relaciones
socliales. Al mismo tiempo, la ideologia étnica, que hace aparecer
la contradiccién y la dominacion de una sociedad sobre otra bajo
la fantasmagoria de una oposiciéon entre naturalezas diferentes, so-
porta un discurso evolucionista que contempla, coherentemente, la
posibilidad de un cambio de estado de los sujetos sociales pero, y
aqui se encuentra radicada la eficacia ideolégica, a condicion de
producirse un cambio en la naturaleza del sujeto.

La proposiciéon ideolégica, aparentemente paradojica, nada tiene
de contradictorio, por el contrario, su consistencia se encuentra en
que por medio de un discurso que atribuye explicitamente propie-
dades inherentes a las categorias étnicas antinémicas propone, im-
plicitamente, que la “incorporacién” (en el sentido de confundir en
el proplo ser, de hacer carne) de las propiedades del blanco conlleva
una transfiguracién de naturaleza.

La categoria caboclo aun representa la realizaciéon de la me-
tamorfosis a un tiempo sincréonica y diacrénica. De una Dparte,
refiérese al sujeto que habiendo incorporado el mundo de los blancos,
despojado del atribuido al indio, alcanza la transformaciéon de su
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ser. De otra, remite a la transmutacion social que es producto de
la “mezcla de razas”: “Mas estudando a gente vé que é mistura de
branco com indio: é branco com indio que da caboclo”.

Este ultimo aspecto merece una consideracion particular. En
realidad, no se trata de otra cosa méas que de una consecuencia .
logica extraida de los propios fundamentos biologicos en los cuales
se recuesta la ideologia étnica y por los que sostiene la oposicién
“natural” entre indios y blancos. Desde el punto de vista de los
regionales se manifiesta un modo de percepcion que separa la ca-
tegoria indio de la de caboclo, pues, éste es resultado de una trans-
formacién colectiva acumulada, de una transmutacion hecha natu-
raleza, hecha “sangre”, suceptible, inclusive, de transmissiéon here-
ditaria. Un pequeiio comerciante ambulante de la ciudad de Manaos,
nos decfa con respecto al caboclo:

“O indio mesmo, ele tem o cabelo duro, tem nada que pen-
tele o cabelo deles, é duro, duro, duro, nfio hi jeito, sabe? Ele
tem..., é uma classe diferente do caboclo. O indio quando
vem se civillzar mesmo tem que andar um tempo, tem que
ir acostumando. O caboclo nfio, quando nasce jé é civilizado,
j& conhece o pessoal e tudo; para civilizar o indio tem que
comecar com a tribo toda, tem que ajeitar aquilo todo. O
amazonense nio tem nada de fndio, nada, nada. Caboclo é o
filho do indio, quer dizer, através dos tempos vem se modifi-
cando, cruza com branco, com cearense, pernambucano, ou
J& com cara da capital; caboclo é produto da regifio; vem os
indios, vem, vem, vem, até ser j& como a gente, £ mistura,
fica aquela mistura. Caboclo que a gente chama é o «“interio-
rano”, aquele puro, o pai dele é do interior, a mée do inte-
rior, os bisavés eram indios que vieram, através dos tempos,
evoluindo”.

Nao requiere mayor esfuerzo desvendar la filosofia evolucio-
nista contenida en el discurso étnico. Bajo un principio de evolucion
lineal, percebido como resultado del mestizaje, se esboza tanto la
unidad futura de la sociedad “até ser ja como a gente” cuanto se
define, por implicacion, a la sociedad indigena como rezagada en
el ascenso de la escala del progreso humano. A modo del pensamiento
evolucionista del siglo pasado, se diferencian los estadios de “sal-
vajismo”, ‘“barbarie” y “civilizacién” como etapas de un inevitable
desarollo hacia perfeccion humana.

Si ser caboclo puede considerarse para el indigena la manera
que encuentra para escapar a la contradiccion entre el mundo
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tribal y el mundo de los blancos, desde el punto de vista del sistema
de relaciones interétnicas no es mas que la forma que asume la
coercion ldeolégica de exigir una transmutacién social como con-
dicion de existencia, ya no colectiva sino individual, en el seno de
la socledad nacional

La introyeccion de la filosofia evolucionista, organizadora del
discurso dominante acerca del contacto, por la sociedad dominada,
se presenta con bastante claridad en el propio significado de la
categoria caboclo tal como es definido en la lengua indigena:
pexr’ka-sd@ niakhé (en lengua Tukéno).

En Tukéano, el término pexr’ka-sd@ se utiliza para referirse al
hombre blanco, mas precisamente, al civilizado. Entiéndese por ese
término: “todas las personas que leen, que tienen industria, que
fabrican armas de fuego”. Un indigena Tukano del Rio Tiquié, re-
sidente en Manaos, nos aclaraba acerca de este término:

“A palavra pex’ka-sd se refere ao fogo, porque per’ka é
lenha, 3@ é o sufixo que refere as pessoas (max-sG: “gente”,
vide supra III. 2). Por isso, os pex’ka-sd s#&o todos aqueles
que descendem das pessoas que possuem armas de fogo”.

Otro informante agregaba todavia:

“Pex'ka-s@ quer dizer que fala outra lingua, que nido tem
nome cerimonial, que nfio tem destino...”.

Retomemos ahora el término pexr’ka-s@ niakhé. Este significa
precisamente: blanco que va a ser,; niakhé es una particula temporal
que da idea de movimiento, de acciéon con un sentido determinado,
0, como nos decia un informante, “que vai ser uma coisa pela outra”.
Y afiadia con respecto al caboclo: “ele nao é nem l4 (orden tribal),
nem pra cd (orden nacional), ele ta4 no meio, entdo é niakhé”.

El significado de la categoria caboclo en lengua indigena nos
flustra perfectamente que ella aprehende un movimiento figurado
de transiciéon entre el mundo indigena y el mundo civilizado —
inclusive remite a un movimiento espacial perfectamente corres-
pondiente a la perspectiva de migrante: “nem 14, nem pra cid” —
discurso coherente y adecuado al supuesto mencionado de estadios
evolutivos, legitimados, como vimos arriba, por la ideologia étnica
producida por la sociedad regional. En efecto, es comin oir entre los
migrantes que las generaciones descendientes del caboclo, por 1la
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fuerza caso magica del tiempo, seran “verdaderos” blancos, pues,
en ellos se producird — usando una expresién teolégica — la tran-
substanciacion.

“Pex’ka-3a@ niakhe quer dizer que val ser branco. O brancoe
é pex’ka-3d, entdo o branco cruzou com india, a familia vai
ser raga branca. Af se diz pex’ka-sd niakhe, para o futuro.
(Indio Tukéano del Rio Uaupés)”.

Asi, la realidad de la contradiccion entre la sociedad nacional
y la sociedad indigena les aparece a la conclencia de los sujetos
como un conflicto entre “naturalezas” diferentes, naturalezas ya
dadas, nunca como resultado de la acciéon de los hombres. Tributario
de la contradiccion entre indios y blancos, el caboclismo expressa la
sintesis de una teoria social del contacto fabricada sobre un fondo
evolucionista que reduce la contradicciéon social a un conflicto na-
tural entre naturalezas opuestas y cuya superacion, ideolégicament=
propuesta, no puede realizarse mas que en el mismo plano, sea
mediante la incorporacion del “estilo de vida civilizado”, la civili-
zacion hecha sangre, sea por medio del mestizaje, la incorporacion
de la “sangre civilizada”.

Al contrario de lo que puede parecer, la ambigiiedad contenida
en la identidad de caboclo antes que suprimir beneficia la domi-
nacion, pues, en ella se apoya y articula la ideologia étnica al
hacerla aparecer como libertacion de la exclusion estigmatizante lo
que no es mas que otra forma de captura en un otro orden de se-
gregacion: la imposicion de un anonimato colectivo que, al ignorar
el ejerciclo legitimo de la diferencia,5 interdicta la captacion de si
mismos como miembros de una sociedade capaz de movilizarse en
vistas a transformar las relaciones sociales que los somete.

Dialéctica de las idenlidades

Retomemos ahora algunas cuestiones planteadas al comienzo.
Hicimos alli la distincién de dos niveles de etnicidad: de un lado, el

3 En un artfculo reciente, Cardoso de Oliveira nos llama la atencién sobre
la lucha que se traba contra el Estado a éste respecto: “Enquantn o
pluralismo cultural nao se constituir no foco de uma nova ideologia
indigenista, em que se respeite outras modalidades de ser, de existir e
de pensar atualizadas por povos com identidades préprias diferentes, a
crise entre o Estado e os povos indigenas permanecerd. Uma politica
fundada no pluralismo cultural se constituira antes de tudo num exer-
cicio de respeito & diferenca...” (1982:13).
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Que circunscribimos en el ambito de las relaciones intertribales, de
otro, el delimitado por las relaciones entre indios y blancos. Asimismg,
tratamos en el plano de las ideologias producidas en e] interior de
cada uno de esos sistemas de relaciones, de la actualizacion de di-
versos modos correlativos de identidades sociales: identidad en el
contexto intertribal e identidad en el contexto interétnico. Nos
resta analizar el funcionamiento simultdneo de esos procesos de
identificacion de modo a establecer el condicionamiento reciproco
de ambos niveles de etnicidad y los lazos de interdependencia que
entre ellos se producen, de forma que nos permita desvendar la
dialéctica social en que aquellos procesos se inscriben.

En el campo de las representaciones engendradas por el sistema
de relaciones entre indios y blancos se produce reflexivamente un
reordenamiento ideoldgico de las relaciones jerarquicas intertribales
al pasar a ser percibidas por los agentes como relaciones simétricas
en consecuencia de una antinomia total — y totalizante — entre el
orden tribal y el orden nacional. Asi, frente a las relaciones asimé-
tricas dominantes (inherentes al sistema interétnico) las relaciones
intertribales aparecen como transformadas en “igualitarias”. Sin
embargo, esta reorganizaciéon no comporta una disolucién de las
categorias étnicas y sus respectivas identidades especificas en el
ambito del confronto indios y blancos, sino que se manifiestan pre-
sentes en “ausencia, operando como trazos de pertinencia de una
identidad étnica inclusiva que se apoya en un criterio regional,
concatenadas de manera tal en su interior que se presentan como
el reverso de la identidad regional.

Podemos decir que la identidad étnica construida en el ambito
del contacto expresada en las férmulas “del Alto”, “indio del Rio
Negro”, etc., se presenta ideologicamente como el centro de una
constelacion de identidades categoriales propias del orden tribal,
por ejemplo: Tukano, Desano, Baniwa, Tariano, etc.,, como una
representacion metaforica unica que representa por si sola una ca-
dena metonimica de categorias étnicas, categorias ordenadas por
contigii'dad sobre las coordenadas de un espacio y un tiempo comun,
de un territorio y de una historia comun inaugurados con el con-
tacto.

La contigiiidad logica en la cual se inscriben las categorias
étnicas intertribales es la propia condicion de posibilidad de exis-
tencia de una identidad unica e inclusiva, contigiiidad ésta que no
es mero producto de una combinatoria logica aleatoria sino el pro-
ducto l6gico de una contigiiidad histéricamente constituida. Dicho
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de otro modo, la concatenacién légica de las categorias étnicas
intertribales es expresion directa de una contigiildad real, territorial
e histérica, arbitrariamente definida por la dominacion. Fue a
partir del sometimiento de los grupos indigenas “del Alto” como
un todo unificado que se inauguré una homogeneizacion arbitraria
tanto de sus espacios territoriales, otrora diferencialmente valorados,
como de su histéria, compulsoriamente armonizada, en la cual se
yergue la homologia légica capturada por la identidad inclusiva
regional:

“A gente percebe que até os brancos tem muitos descenden-
tes; por exemplo, eu nfio digo para tal que el é Romano o
para qual que ele é Judeu. Eu nfo classifico os brancos. Para
eles é uma ofensa muito grande, ofendo eles. Quando digo
branco af é geral, ningiém sabe qual é seu origem. Ent#o,
assim como eles se sentem ofendidos a gente também sente
a mesma coisa. Pode até ser pior, Tukdno, Taridno, Deséno,
ofende. N&o serve para ser falado no puablico, quer dizer, na
cidade, mas quando for 14 no Alto Rio Negro é outra coisa,
quer dizer, quando est4 no meio do povo, af é outra coisa”.
(Indio Tukano del Rfo Tiquié).

Las palabras de nuestro informante son m&as que elocuentes en
lo que respecta a la persistencia de las identidades tribales especi-
ficas a modo de una imagem invertida de la identidad regional.
Identidades que siendo posible ser actualizadas en la esfera privada
delimitada por el ambito de la relaciones intertribales (“quando
est4d no meio do povo”) se ausentan en la esfera piblica por exce-
lencia definida por el campo de las relaciones interétnicas (“nao
serve para ser falado no publico, quer dizer, na cidade”). Debemos
resaltar aun la espacializacion que mediatiza la captacion de los
contextos etnizables cuando se hace coincidir el contexto intertribal
con el Alto Rio Negro y el contexto interétnico con la ciudad, pues,
no es otra cosa que hacer jugar con el mismo sentido, de un modo
inverso, la logica que soporta la identidad regional.

Por otra parte, el trozo reproducido nos sugiere la siguinte re-
lacion dialética entre las representaciones operadas: si las identi-
dades intertribales quedan metonimicamente asociadas bajo una
representaciéon unica por fuerza de una oposicion dominante indio-
blanco, la representacion que se tiene del otro en el mismo contexto,
i.e, el modo por el cual se percibe al “blanco”, se organiza bajo
la misma légica de inclusividad (“quando digo branco ai é geral,
ninguém sabe qual é a sua origem”), permitindo la descomposicion,
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simétrica y opuesta, de la figura del “blanco” en una multiplicidad
de categorias: judio, romano, preto, portugués, etc.; categorias orde-
nadas, desde la taxonomia indigena, como variaciones elementares
concatenadas de modo equivalente a las categorias tribales (“‘a gente
percebe que até os brancos tem muitos descendentes”), pero simé-
tricamente opuestas de acuerdo al paradigma étnico dominante. El
principio de equivalencia que se hace jugar entre las variedades de
uno y otro orden social (tribal y'nacional) tiene por virtud armo-
nizar, por un movimiento especular, la persistencia “en suspenso”
del sistema jerarquico intertribal en el contexto de las relaciones
interétnicas, o sea, la no-disoluciéon de las identidades especificas
aun cuando la asimetria dominante las unifica bajo una identidad
regional. Asi, el mismo informante que citamos poco después
aclaraba:

“porque temos palavra Tukéno, Des&no, Wanéino, Pira-Tapuya,
até chegar aos Maku. Entio, o nome de toda essa relagéo re-
cebe 0 nome de indio geral sendo que os tltimos, atrasados,
a gente diz MakG, Nfo diz na cara dele Maki! Negativo.
Vocé no hora fica ofendido com ele, a gente nfo diz para as
pessoas porque isso ¢ uma grande ofensa, nfio presta, néo
pode chamar uma coisa destas”.

La equivalencia se completa cuando mas adelante explica:

«Por exemplo & gente percebe o branco-preto, o preto, des-
cendente do africano que velo trazido da Africa para escra-
vizacho no Brasil: a gente nfio diz que esse é descendente de
escravo do tempo do descobrimento do Brasil, ninguém trata
do descendente da cultura antiga deles. Ele é preto mas ele é
branco, pertence, grupo dele é branco, mas ninguém trata do
assunto da origem”.

La homologia establecida entre el orden tribal y el orden na-
cional es el medio por el cual se trata de explicar la realidad soclal
a un mismo tiempo diversa (intertribal) y desigual (interétnica),
haciendo de la distribucién equivalente de una serie de identidades
contrastivas (Tukano/Desano/Maku = Judio/Romano/Preto) para-
“blanco”, conexién de semejanza en la diferencia que tiene por efecto
digmas opuestos organizados bajo las categorias inclusivas “indio” o
compatibilizar niveles distintos de etnicidad. Tal logica trabaja si-
multéneamente en los dos ejes, la contigiidad descubre identidades
que proceden todas de un mismo sistema, la oposicién étnica retiene
los vinculos existentes entre las categorias tribales en una unidad
de mayor inclusividad.
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Podemos sefialar aun que la oposicién étnica entre “indios” y
“blancos” (categorias de mayor inclusividad) es compatibilizada con
el antagonismo jerarquico intertribal, en el plano mitico. Veamos
un pasaje del mito de creacién, de la Humanidad, segun la version
Tukano:

“O Yepad-O'dkhe pediu-lhes que tomassem o banho nessa pa-
nela que parecia quente, Mas, eles ficaram com medo, e du-
vidaram das palavras do homem, que era o0 Yepad-O’dkhe. Um
dos homens que alf se encontrava, apenas lavou as palmas
da mio e continuou admirando a bacia que parecia estar
quente, N&o tomou banho com medo de levar as queimadura.
Quer dizer, todos ficaram nessa, com medo. No porto se en-
oontrava um marinheiro, o vigia que ndo participou da festa.
Vendo muita gente que chegava s6 para apreciar a panela,
salu ele também para curiosear aquela atragso, Chegando junto
& multidfio perguntou para que era a bacia que estava fer-
vendo. Responderam-lhe todos: ‘& para tomar banho’. ‘E vocés
estdo com medo?’, prosseguiu o marinheiro, ‘entfo deixa co-
migo que eu topo’. Com muita coragem se jogou nas é4guas
da bacia e a multidio ficaram mais admirados quando a
tamanha coragem do marinheiro. Com muita exuberfncia o
homem lavou-se bem, e quando saiu do banho estava mals
do que “limpo”, o corpo estava bem branquinho. Todos fica-
ram calados e seguiram-no somente com os olhares. Correu
entfo o marinheiro em diregio ao barco, e chegando 14 en-
controu a espingarda com a qual disparou vérlos tiros. Nesse
momento o barco que nfio tinha motor, também comec¢ou fun-
cionar, Vendo tamanha novidade que se transformou de re-
pente, ainda & multidfio foram dominados pelo siléncio. Mas,
o homem que lavou as palmas da mio vendo que o marinheiro
disparou vérios tiros, correu para pegar a lanca e batendo
contra os ombros fez produzir o0 som de um pequeno timbre,
isto ¢, foi o que aconteceu, segundo o plano de Yepaa-O’akhe,
Dizem os velhos, que foi o comego dos Perkashd (os brancos)
e Po'terikhdrd (os moradores das cabeceiras dos rios ou os
silvicola) ... Em, conclusio, os Po'terikhdrf permaneceram
na Cachoeira de Ipanuré e os Perkashé voltaram com o mesmo
barco de origem” (Indio Tukdno de Pari-Cachoeira).

La pareja Perkashd e Po’lerikhdrd es assimilada al mito de
creaciéon de la Humanidad como pares de opuestos reconciliados en
el tiempo mitico de la misma manera que las jerarquias intertribales
se reconcilian en su origen comun. La asimilacién compatibiliza
ambos niveles de etnicidad (interétnico e intertribal) al hacerlos
participes de la misma totalidad social que el mito establece, des~
cubriendo, al mismo tiempo, la contigiiidad de las categorias inter~
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tribales por oposicidén: Po’terikhdrd son los “moradores de las ca-
beceras de los rios”, Pexkashd son los “descendientes de las personas
que poseen armas de fuego’”. Aun, la contigiiidad se refuerza espacial-
mente por contraste: los Po’terikhdrd son los que permanecieron
en la “Cachoeira de Ipanuré”, lugar donde la Humanidad emergid
a la superficie de la Tierra, los Pexkashd regressaron con el mismo
barco de origen, Pgmoni-maxsd (serpiente mitica que transportd la
humanidad), transformada por el blanco en barco con motor.

Se assimila asi la contradiccion que emerge del contacto, la
oposiciéon radical entre “indios” y “blancos”, bajo los mismos fun-
damentos que dan origen a los antagonismos estatutarios del orden
intertribal, estableciéndose las reglas de compatibilidad e incom-
patibilidad de uno y otro orden de etnicidad. Esta subordinacion
logica de la semejanza de los “moradores de las cabeceras de los
rios” por contraste a los “poseedores de armas de fuego”, sanciona
los “érdenes étnicos” en los que los hombres se distinguen entre
si bajo una misma 16gica mitica, otorgandoles una unidad estructural
en tanto Po’terikhdrd y Pexkashd participan del mismo origen a la
vez que proporciona un modelo de la diferenciacion para crear di-
ferencias entre ellos — en la medida que unos y otros se separan,
quedando los Po’terikhdrd en la “Cachoeira de Ipanuré” y regre-
sando los Pexkashd — operandose asi un trueque de diferencia por
semejanza porque ésta, “los moradores de las cabeceras delos rios”,
aparece por contraste a “los poseedores de armas de fuego”, trueque
que compatibiliza el orden de la diversidad intertribal, todas las
categorias étnicas de aquella, frente a la decigualdad étnica que
emerge con el contacto, “salvaje” y “clvilizado”.

Incorpérase al plano mitico la simultaneidad de ambos niveles
de etnicidad: ordenando las categorias heterogéneas intertribales
bajo un principio metonimico de associacién espacial que las hace
homogéneas en el plano metaférico de la oposiciéon entre “indios” y
“blancos”; realizacion totalizante ésta que no afecta la estratificacién
estatutaria tribal porque permanecen subordinadas bajo el mismo
principio mitico que las distingue.

La assimilacion analdgica de las contradicciones sociales que opera
la estructuracién mitica de la realidad social interétnica, funda los
pricipios de simultaneidad de los diferentes planos de etnicidad y
establece las reglas de equivalencia que se fijan entre ellos, arreglo
social que compatibiliza la diversidad tribal y la desigualdad étnica.
Esquematizando lo vertido hasta aqui, tendremos el segulente cuadro
de reciprocidad de los planos de etnicidad, ilustrado en la figura n° 1.
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La identificacion segin un criterio regional no deviene — como
decfamos poco mas arriba — desaparecimiento de las identidades
especificas generadas en el sistema de estratificacion estatutario
intertribal, por el contrario, expressa el reordenamiento de éste en
el plano ideolégico producido en el contexto de las relaciones inter-
étnicas, arreglo socialmente elaborado por el cual se viabiliza el
mantenimiento simultdneo del orden tribal en el nuevo contexto
social. En otras palabras, la identificacion segin diacriticas regio-
nales no representa de manera alguna indice de cualquier asimi-
lacion a la sociedad nacional, de modo inverso, manifesta la incor-
poracion de los principios de identificacion dominante, o sea, la
identificacion por un criterio regional, que se constituye, al mismo
tiempo, base de una resistencia y un rechazo a la dominacién:

“Ela é de 14 mesmo, ld de cima. Ela é Wanana mesmo, porque
tanto o pai e a méae sdo Wanano mesmo, quer dizer, ela ¢é
pura, Tem muita gente de 14 mesmo! Eu hoje nio conheco
ninguém, é s6 aqui mesmo (en la ciudad) que vou conhecer.
Tem umsa mulher que veio ld de Yuguira, ela veio fazer tra-
tamento, mas ela ja4 é de lauareté” (India Wanano del Rio
Taupés).

La identificacién operada con los eufemismos como *“1a mesmo”,
“l4 de cima”, que devienen criterlos de pertinencia legitimos en el
ambito del contacto urbano, no coloca en riesgo la persistencia de
los criterios intertribales gracias a los arreglos sociales que com-
patibiliza uno y otro nivel de etnicidad, haciendo posible, en deter-
minados contextos, la identificacion simultdnea, de una parte, refe-
rida a los criterios dominantes de region, “gente de 14 mesmo”, de
otra, los definidos por la sociedad indigena, “ela é Wanana mesma”.

Los criterios regionales incorporados como diacriticos de perti-
nencia étnico contribuyen, en tanto son reapropiados por la sociedad
indigena, para una reafirmacion politica que se alza contra el etno-
centrismo dominante, contra el falso evolucionismo de que se reviste
la ideologia étnica dominante para ocultar su intolerancia a toda
diversidad cultural:s

6 Hacemos alusién a las criticas que ha hecho Levi-Strauss a las actitudes
etnocéntricas que se recusan a admitir la diversidad cultural, caracte-
rizandolas con el término falso evolucionismo: “Em que consiste? Mas
precisamente, trata-se de uma tentativa de suprimir a diversidade das
culturas, fingindo reconhecé-la plenamente. Pois ao tratar os diferentes
estados em que se encontram as sociedades humanas, tanto antigas quanto
longinquas, como estdgios ou etapas de um desenvolvimento unico que,
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“Agora caboclo, a0 passo que ele saiu da escola, ou vivendo
assim onde tem o 7.° gray, onde nao se danca mais oom aquele
ritmo, ritmos indigenas, entdo ao passo que j& tem lugar que
tem discoteca, som, aparelho de som, ele j& se considera ca-
boclo, caboclo em esse meio ambiente. Mas praticamente n&o
sén caboclos, nao. Sdo puros indigenas como as outras pPessoas
af, s6 que eles perderam todos esses costumes antigos. Suponien-
do, em Sao Gabriel ninguém vai dizer que ele é indio, sdo todos
caboclos, mas néo sdo nao, de fato sdo todos indigenas” (Indio
Tukano del Rio Tiquié).

A rigor, la reapropiacion de una identidad modelada por dia-
criticos de regién constituye una accién politica de reapropiacion
de la homogeneidad social y geografica que ha venido a imponérsele
a la sociedad indigena a lo largo del proceso de contacto, estrategia
que tiene por objetivo restituirle el sentido a las representaciones
impuestas — por las cuales ellos son obligados a situarse en el
mundo social — y, con ello, recomponer las bases sociales de la
sociedad indigena, haciendo de la homonegenizacion arbitraria una
unidad politica:

“Justamente, porque eles sao (los caboclos), pensam que sfo
bem aceitos, na sociedade sendo caboclos. Mas, de fato, em
monte de casos nio sio bem aceitos ndo, porque sdo menos
desprezados. O que ultimamente est4 tendo mais destaque
nacional o indio é para ter um pouco de valor na sociedade
branca, sabe. E para menosprezar os proprios irmfos. Bem,
mas isso néo leva nenhuma vantagem, pelo menos eles s&o,
estio desfocalizados na sociedade (...) Ele diz isso para se
disfarcar, s6 para nio ter nome, assim rebaixado, diante da
sociedade branca. Isso eles dizem porque tem medo das outras
pessoas nio receberem, para nao ser menosprezado durante o
trabalho, entdo no meio dos colegas, assim” (Indio Tukéno,
Paf-Cachoeira).

Exorcismo a la arbitrariedad etnocéntrica que hace de la con-
tradiccion entre sociedades un confronto transfigurado en “natu-
ralezeas” distintas, el discurso de afirmaciéon étnica procura la
desigualdad fuera de la metamorfosis paralizante, de la transubs-
tanciacion social propuesta por la ideologia dominante, de una “re-

partido do mesmo ponto, deve fazé-los convergir para a mesmsa mets,
vé-se bem que a diversidade é apenas aparente. A humanidade se torna
unica e idéntica a si mesma; s6 que esta unidade e identidade se podem
realizar progressivamente, e a variedade das culturas ilustra os momentos
de um processo que dissimula uma realidade mais profunda ou atrasa
sua manifestacfo” (1976:335).
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gionalizacion” abstracta inmovilizadora, haciendo de una identidad
étnica regional concreta, producto histéorico de un confronto his-
térico, su principio organizador, su plataforma de resistencia y de
lucha ante la sociedad nacional.

La identidad regional como base de resistencia

Como grupo domijnado, la sociedad indigena afirmara su resis-
tencia, a la dominacioén, por un movimiento de retraduccion de la
definicién dominante, movimiento que inevitablemente se realiza en
referencia a todo aquello que le es asignado por la sociedad nacional.
En el plano méas general de las ideologias, esto nos lleva a consi-
derar la posiciébn Gramsciana segin la cual aunque la idéologia
dominante sea necessariamente sistematizada y se presente como
universal hay siempre una apropiaciéon diferencial de las ideas do-
minantes, apropiacion que se realiza por un complejo proceso de
acumulacién, transformacion y rechazo de las ideas dominantes,
tanto de fracciones del bloco dominante como de las clases subor-
dinadas. La ‘“verdad” de una ideologia, para Gramsci, estd siempre
en su capacidad de movilizaciéon politica y, fundamentalmente, en
su realizacion histérica (Hall, S. ef al; 1980:64).

En efecto, la identidad étnica que venimos tratando, social-
mente construida sobre criterios dominantes de regién, se presenta
menos como una incorporacion pasiva de la definicion social im-
puesta por la sociedad nacional que como una apropiacion diferencial
de esa misma construcciéon para vehiculizar la lucha politica esta-
blecida con la sociedad dominante. En esto nos parece residir el
caracter paraddjico que asume la identidad étnica, de un lado siendo
el producto de la definicion dominante, de otro el nucleo ideoldgico
capaz de movilizar a sus portadores en funcién de sus interesses.

Si, como nos dice Gramsci, la “verdad” de una ideologia se
encuentra en su capacidad de movilizaciéon politica, la ideologia
étnica que se gesta en la contradiccion entre indios y blancos, de
la cual “la ildentidad étnica es su nucleo”, deberi ser capaz de
proveer las bases de una lucha politica en la cual la identidad sera
la armadura que tenga como fin transformacién de las relaciones
sociales que los somete.

De hecho, la identidad étnica forjada sobre las bases de una
comun historia de contacto con la sociedad nacional, desde la ex-
pansién portuguesa hasta la instalacién de las misiones salesianas,
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y reforza por una trayectoria social comun constituida por una
misma experiencia migratoria, identidad que resulta no solamente
de una comunién de condiciones objetivas trabadas en la sujeciéon a
la sociedad dominante sino de una identidad de relaciones vividas
con esas condiciones, deviene un mecanismo social que por su ca-
racter de condensador ideolégico propicia recursos practicos y sim-
bolicos a sus portadores al transformarse en base de sustacion de
una lucha social frente al proyecto dominador.

Antagdénicamente construida, la identidad que se formula bajo
diacriticos regionales, “indio del Rio Negro”, es tanto producto in-
corporado de una homogeneizacion histérica y territorial impuesta
a las comunidades indigenas del norte amazénico, como también la
apropiacidon indigena de esa definicién, transformada en estrategia
en la medida que actiia como armadura politica en el terreno del
confronto con la sociedad dominante, viabilizando un modo de
aprehensiéon de si mismos en la propia contradicciéon — en la co-
munidad de experiencia que los identifica en oposicién a la sociedad
nacional —, superando las diferencias entre las categorias étnicas
intertribales sin necesariamente diluirlas. Menos que una generali-
zacion globalizante, la identidad que se yergue como “indio del Rio
Negro” es una representacién histéricamente producida y mitica-
mente sancionada en el horizonte de una contradiccion especifica
entre indios y blancos, especificidad de la identidad que tiene por
virtud movilizar a sus miembros en funcién de sus intereses colectivos,
colectivamente definidos en la arena comun de la lucha contra la
dominacion,

Representacion unica de una multiplicidad de identidades que,
gestada en el plano de la desigualdad de indios y blancos, en la
asimetria impuesta por la sociedad dominadora, retiene la diversidad
del orden tribal bajo una identidad mayor proveyendo un suporte
sintético y amplio para un tipo de accién politica que tiene por
objetivo contribuir tanto a la estabilidad de la sociedad indigena
cuanto a una actividad de lucha frente a la sociedad nacional.

Si 1a “verdad” de la identidad, en tanto nucleo de una ideolo-
gia étnica — parafraseando a Gramsci — se encuentra en su ca-
pacidad de movilizacién politica y en su realizacion histérica, la
“verdad” de la identidad étnica de las comunidades indigenas del
Rio Negro, en cuanto soporte de lucha, en cuanto amalgama ideo-
logica desde la cual se resiste a la dominacion, alcanza una de sus
mejores manifestaciones en el plano politico cuando, ante el foro
internacional del IV Tribunal Russell (Holanda, noviembre de 1980),
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un representante indigena Tukdno testimoniara graves denuncias
de genocidio y etnocidio practicado por la congregacién salesiana
en el Rio Negro.

Ese testimonio de las acusaciones formuladas a la misién sale-
siana prestado por un indio Tukano de la reglén del Rio Negro
constituye un caso de considerable importancia politica, ain toma-
do como resultado de una accién individual — pues, como tal estd
inscrita y fundada en una practica social de la cual no es mis que
una actualizacién singular — acontecimiento politico que nos pone
de maniftesto el potencial movilizador de la ideologia étnica que
subyace a esa accién y el eminente caracter estratégico que asume
la identidad en el plano de la lucha indigena.

Participe de las mismas etapas y circuitos por la gran parte
de sus compatriotas indigenas, desde el temprano sometimiento a
un rigido proceso de resocializacién en las instalaciones misiona-
rias — durante un prolongado periodo de tiempo —— hasta la ine-
vitable migracién que lo lleva a deambular por diversos centros
urbanos, el testimonio presentado por el indigena Tukano Alvaro
F. Sampaio ante el IV Tribunal Russell es de incuestionable repre-
sentatividad, pues, su accién (discursiva y practica) particular es
resultante directa de un campo de fuerzas que se recorta entre la
sociedad indigena y la sociedad nacional, que nos permite captar,
en la singularidad del acontecimiento politico, la capacidad organi-
zadora y de sintesis que reposa en la ideologia étnica y, por tanto,
en la identidad social que ella sustenta.

No es sino por una representacion de si y de los “otros”, social-
mente elaborada y diferencialmente apropiada por la sociedad in-
digena, que emerge piublicamente un discurso étnico que es capaz
de cuestionar y contestar el orden dominante en el terreno poli-
tico, asumiendo la forma de una contestacién a la manipulacién de
autoridad y poder de la sociedad nacional, en la figura concreta
de sus agentes histéricos, los misioneros salesianos.

En tanto contestacién (contestari: “abrir un debate juridico
con participacién de testimonios”), es decir, no ligado necesaria-
mente a un proyecto rigurosamente definido, tal como es un proyec-
to revolucionario, y no fundamentado en una estrategia de conquista
de poder, hace emerger del orden social todo aquello que él en sf
comporta de negativo y provoca mas su transformacion que su re-
produccion (Balandier; 1976: 222). Asf, como discurso contestador,
las acusaciones formuladas a la congregacién salesiana en ese forum
internacional adquirieron el caracter de una oposicién radical a la
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situacion creada por esa organizacion religiosa (monopolio de poder
y manipulaciéon de autoridad), forma més concreta que asume ia
dominacion par las comunidades indigenas del Alto Rio Negro. A
rigor, se alza como discurso cuestionador de aquellas relaciones
desiguales que transparecen a los agentes como productos inme-
diatos de la arbitrariedad de poder manipulado por los religiosos,
y se levanta mas como una tentativa de modificar el control que
sobre ellos se ejerce, tal como es percibido, que como una contes-
tacion al sistema en su integridad. Sin embargo, en la medida que
desata el confronto, contribuye a romper la adhesion al orden es-
tablecido por fuerza de un pronunciamento piublico que incita a la
innovacién y a la transformacién radical de la situacién de sujecion.

Tratandose principalmente de un cuestionamento a la legiti-
midad del poder ostentado por la institucion religiosa y a su au-
toridad — porque esa es la forma concreta que asume la domina-
clén, por la cual les aparece a los sujetos —, dicho cuestionamiento
estad suportado por representaciones altamente etnocéntricas que
se articulan en torno de una identidade étnica regional (“naquela
regldo dos indios”) cuyo reverso positivo consiste, precisamente,
en su capacidad de actuar como base de una “comunizacion” (en
el sentido weberiano) sobre todo politica.

Producto de una contradiccion especifica, la identidad “del Rio
Negro” irrumpe en el plano politico como el mas firme soporte de
lucha, identidad ésta cuyas fronteiras y limites no son distintos de
los de la regién porque no son mas que los asi definidos dialéctica-
mente en el confronto entre la sociedad indigena y la sociedad
nacional.

No es otra la observacion que hace Bourdieu cuando dice: “es
en las luchas que hacen la historia del mundo social que se cons-
truyen las categorias de percepcion del mundo social y al mismo
tiempo los grupos construidos segin esas categorias” (1981:72).
Efectivamente, en tanto identidad étnica, viabiliza las reivindica-
clones regionales de las comunidades indigenas, “os Interesses co-
munes” de la demarcaciéon de sus territorios; en tanto identidad
regional, se revierte como afirmacion étnica, por un origen y desti-
no comunes, que unifica en la lucha contra la dominacién.

La accién de deniincia asume un cardcter plenamente politico
porque pone en cuestion la adhesion tacita al orden establecido,
profiriendo publicamente la ruptura con los poderes legitimos por
un trabajo d’enonciation, proponiendo una conversién del orden
social, subversién politica que presupone una subversién cognitiva
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de la vision del mundo (Bourdieu, 1981: 69). De hecho, las denun-
olas presentadas en el 1V Tribunal Russell, consideradas verdadera
“herejfas”” por la congregacion, cuestiona, ante todo, el orden so-
oial criticando el orden cognitivo que lo legitima y, con ello, su
concordancia con las estructuras que lo producen:

“Em Barcelos nfio tem mais indios. Indios desses lugares, S&o
Gabriel da Cachoeira e Santa Izabel, dizem que s&o caboclos
da beira do rio, porém, na verdade muitos sfo procedentes de
Iauareté, Pari-Cachoeira, Taracué e Icana. Estes sfo ditos
pelos que vieram de fora, como os da regido porque a palavra
indio para muitos de S&o Gabriel da Cachoeira e Santa Igabel,
Cucuf, é pejorativa, ocorrendo a mesma coisa com o pessoal
de Parf-Cachoeira, Taracud, Iauareté e Icana, também com
os moradores da cidade de SiAo Gabriel da Cachoeira. Essa men-
talidade errada do povo é devido a pregacfo dos educadores
que nunca lhes disseram a verdade do sentido da palavra indio,
Portanto, os mission4arios, praticaram o etnocidio e ainda con-
tinuam errado porque com medo de ser indio, o pessoal est&
perdendo a cultura” (anexo V).

Por una afirmacién pura y simple de una positividad de la
identidad étnica regional se coloca en cuestion, por lo menos, la con-
tiguracion estereotipada, estigmatizante — configuracién que no es
menos discursiva que el discurso que se le opone (en el sentido que
Faucault detine las rupturas en las formaciones discursivas) —, y
las representaciones negativas que pesan sobre el indio. El discurso
herélico no solamente contribuye a romper con el orden establecido
como a manifestar las propiedades comunes que son caracteristicas
de los miembros del grupo, rechazando los principios de clasifica-
cién extrafios, generalizantes, desmovilizadores, como es la figura
de “caboclo”, para sustituirlos por los principios étnicos regionales
proplos, haciendo de la fragmentacién administrativa dominante,
criterios de constitucién de la identidad social. Identidad que por
regional no disuelve las especificidades locales, por el contrario, las
captura en un nuevo orden, las homogeneiza sin pulverizarlas, las
unifica como “regido dos indios” en la contradiccion con la socie-
dad nacional pero las reconece en su diversidad como trazos de
pertinencia étnica, assegurando de ese modo, por reapropiacién de
los criterios “legitimos”, la unificacién politica imprescindible en
el confronto con la sociedad dominante y la persistencia de las ca-
tegorfas especificas necesarias para el orden tribal.

Vemos asf, modelarse y emerger una identidad étnica regional
que teniendo el otro como condicién de su afirmacién, es resultante
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de una aprehension de si en las experiencias comunes de situacio-
nes criticas como la migracién, de la situaciones comunes étnica-
mente vividas. Emerge de ese modo, en el plano de la contradiceién
con la sociedad nacional una identidad construida antagdénicamente
bajo los criterlos de regiéon dominantes, mas apropiados y transfor-
mados en trazos de una identidad desde la cual se rechaza el ano-
nimato colectivo del “caboclismo” como modo de existencia en la
sociedade nacional, para afirmar el legitimo ejercicio de la dife-
rencia bajos sus proplos principlos de organizaciéon social, de sus
propias categorias sociales y de sus identidades especificas.
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