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Presentacion

Con este volumen, la Seccién de Estudios Ecuatorianos de la Asociacién
de Estudios Latinoamericanos (LASA) y la Facultad Latinoamericana de
Ciencias Sociales (FLACSO) sede Ecuador renueven su compromiso de
promover la investigacién multidisciplinaria y el intercambio de informa-
cién, metodologfas y marcos tedricos entre investigadores ecuatorianos y
extranjeros. La Seccién y FLACSO organizan un encuentro bianual con
la participacién de mds de 200 personas, entre estudiantes, profesores
universitarios y otros profesionales que provienen de todas partes del pais,
Europa, Asia y América de Norte para compartir su compromiso en am-
pliar y difundir el conocimiento sobre diversos aspectos sociales, politicos,
culturales y econémicos del Ecuador, muchas veces desde perspectivas
histéricas.

Este segundo volumen presenta nueve de los trabajos que se expusieron
en el Tercer Encuentro de la Seccién, que tuvo lugar en el mes de julio de
2006. Sobresale la extraordinaria diversidad de temas y enfoques, lo que
justamente refleja la amplitud en los estudios ecuatorianos en general y la
diversidad de la Seccién de Estudios Ecuatorianos en particular.

Esperamos que estas nuevas contribuciones no solamente enriquezcan
el conocimiento de los investigadores en las distintas dreas de estudio,
sino también sean un llamado a las nuevas generaciones para que pongan
sus esfuerzos y talentos en la construccién de un mejor entendimiento de

nuestro pais.

Adriin Bonilla William E Waters, Ph.D
Director Presidente
FLACSO - Ecuador Seccién de Estudios Ecuatorianos, LASA



Introducciéon

William F. Waters y Michael T. Hamerly

La Seccién de Estudios Ecuatorianos (Ecuadorian Studies Section) de la
Asociacién de Estudios Latinoamericanos (Latin American Studies
Association, LASA) y la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales,
FLACSO-Sede Ecuador presentan el segundo libro de ponencias, escogi-
das de su tercer encuentro, que se llevé a cabo en el nuevo local de FLAC-
SO-Sede Ecuador en Quito entre el 29 de junio y el 1 de julio de 2006.!

La LASA es una organizacién que se acerca a medio siglo de existencia
y cuya membresfa repasa a cinco mil entre catedriticos(as), investigadores
y estudiantes de distintos paises, de los cuales alrededor de 25 por ciento
vive en América Latina. La Seccién de Estudios Ecuatorianos se constitu-
y6 en el aino 2000 con el objetivo de facilitar una discusién amplia e inter-
disciplinaria entre académicos(as) ecuatorianos(as) y extranjeros(as) a tra-
vés de varias actividades, entre ellas, la organizacién de paneles en los con-
gresos internacionales de LASA, el establecimiento y mantenimiento de
una pdgina Web (www.yachana.org/ecuatorianistas) y la activacién de
foros de comunicacién electrénica. Hasta la fecha, se han realizado tres
encuentros de la Seccién, en 2002, 2004 y 2006 con la presencia de mds
de cien ponentes cada uno; encuentros que generaron y enriquecieron
mdltiples discusiones y reunieron a asistentes del Ecuador, de varios otros
paises latinoamericanos, de los Estados Unidos, Canad4 y Europa.

1 El primer libro fue Fstudios Ecuatorianos: Un Aporte a la Discusion: Ponencias Escogidas del IT
Encuentro de la Seccion de Estudios Ecuatorianos de LASA, Quito 2004, Ximena Sosa-Buchholz,
William E Waters, compiladores (Quito: FLACSO-Ecuador: Abya-Yala, 2006).



Introduccién

Nos complace reportar que ha habido un aumento impresionante en
el nimero de académicos y otros investigadores que se dedican a los estu-
dios ecuatorianos en los ltimos afios. También hubo un aumento corres-
pondiente en el niimero de participantes en el Tercer Encuentro de
Estudios Ecuatorianos. Ochenta y dos discursantes por ejemplo, partici-
paron en diez y siete paneles el primer dia del Tercer Encuentro.

Y si esto no fuera suficiente, se organizé y llevé a cabo una tertulia
entre Fernando Bustamante, Simén Pachano y Susan Webster por un
lado y varios asistentes por otro, sobre el estado de estudios ecuatorianos
tanto en el exterior (especialmente en los Estados Unidos) como en el
Ecuador.

Este segundo volumen, como el primero, consta de nueve articulos,
presentados en el Tercer Encuentro. Representan varias dreas de interés y
conocimiento que reflejan tanto el cardcter multidisciplinario, uno de los
rasgos fundamentales de LASA, asf como continuidades y cambios en los
estudios en las ciencias sociales y humanidades en y sobre el Ecuador.
Estos articulos incluyen ensayos de diversas disciplinas como historia, his-
toria del arte, antropologia, sociologia y salud publica.

Las primeras tres contribuciones abordan diversos aspectos de la his-
toria y la historia del arte ecuatoriano. En “Procesos: Revista Ecuatoriana
de Historia: 15 Afios y 21 Nimeros” Michael T. Hamerly, el decano de los
historiadores norteamericanos que se especializan en estudios ecuatoria-
nos, presenta una apreciacion y evaluacién de la revista mds profesional y
de mayor envergadura de historia y historiografia ecuatorianas en la
actualidad, no solamente en términos relativos sino en términos absolu-
tos. Procesos ha aportado y sigue aportando miés estudios serios, por lo
general basados en investigaciones originales y novedosos que cualquier
otra revista ecuatoriana de historia. También ha dado a luz una serie de
aportes historiogrdficos, algo nunca intentado anteriormente por los edi-
tores de las otras revistas nacionales de historia, aportes historiogréficos
que resumen ¢ iluminen lo logrado y lo que queda por lograr.

El capitulo de Angel Justo Estebaranz sobre “Las fuentes grabadas de
la pintura quitefia colonial” es un andlisis de la pintura renacentista y
barroca espanola y de otros paises europeos, que tuvo sus fuentes icono-
grificas en modelos grabados procedentes de talleres de Flandes, Iralia y
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Alemania. Este fenémeno tuvo su reflejo también en la pintura colonial
hispanoamericana, entre ella la quitefia. A Quito llegaron pinturas, gra-
bados y libros con estampas procedentes de Europa, que contribuyeron a
la difusién de un repertorio iconogrifico acorde con los postulados de
Trento, y a la propagacién de influencias estilisticas de los grandes centros
artisticos europeos. En este trabajo se analiza dicha influencia a través de
fuentes grabadas presentadas por primera vez. Al mismo tiempo Justo
Estebaranz, quien estd preparando una tesis doctoral sobre la Escuela
Quitefia, demuestra que los modelos renacentistas o manieristas fueron
sujetos a recreaciones barrocas locales en cuanto al uso de colores y de ilu-
minacion.

En el capitulo sobre “Relaciones diplomdticas entre el Ecuador y
Francia en el siglo XIX: ;El proyecto de un protectorado francés para el
Ecuador?” Michéle Olsina, una especialista en la historia de las relaciones
de Francia con los paises latinoamericanos en el siglo XIX, analiza las rela-
ciones diplomdticas entre el Ecuador y Francia desde 1859 hasta 1862,
que revelan que Gabriel Garcia Moreno explord la posibilidad de conver-
tir al Ecuador en un protectorado francés pero nunca quiso que su pais
fuera anexado a Francia o viniera a ser una colonia francesa tal como las
que existian en otras partes del mundo. En realidad, quiso que el Ecuador
recibiera el apoyo de Francia y que ésta ejerciera un control particular-
mente en lo que se refiere a las relaciones extranjeras y a la seguridad
interna; en cambio le ofrecerfa una parte de las riquezas de su tierra.
Ademis, Olsina demuestra que el Presidente Garcia Moreno nunca pensé
“vender” su patria a Francia; deseaba, sobre todo, que las dos naciones
negociaran un pacto de unién que podria favorecer el desarrollo politico,
econdmico y cultural del Ecuador.

En las cuatro contribuciones siguientes, se abarca el tema de la identi-
dad étnica en el contexto de cambio social. En su articulo “M4s alld del
folklore: La yumbada de Cotocollao como vitrina para los discursos de la
identidad, de la intervencién estatal, y del poder local en los Andes urba-
nos ecuatorianos” Kathleen S. Fine-Dare, antropdloga y exbecaria
Fulbright, ofrece un andlisis del resurgimiento de la yumbada de
Cotocollao desde principios del siglo XXI cuando el Municipio de Quito
empez6 a fomentar el turismo. Aunque algunos conflictos y tensiones se
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han aparecido dentro de un marco neoliberal, Fine-Dare afirma que los
cambios no estan destruyendo la riqueza estética, simbélica, ni histérica
de expresiones culturales como el baile. Aunque hoy en dia se baila la
yumbada dentro de otro marco laboral, con otros colaboradores y con
otra estimacién de lo indigena, sin embargo, se demuestra lo que Fine-
Dare denomina una “autenticidad nueva” que resiste a las nuevas tenden-
cias socioculturales.

En “Celebrando el pasado del futuro: La negociacién de la identidad
indigena en Lumbisi, Ecuador,” Julie L. Williams, antropéloga y candida-
ta al doctorado de la Universidad de Illinois en Urbana-Champaign,
explora la yuxtaposicién de dos ideologias; mientras la poblacién indige-
na ratifica la plurinacionalidad y la diversidad étnica, el Estado sigue afir-
mando la homogeneizacién, el mestizaje y el blanqueamiento cultural. En
su andlisis de la poblacién indigena de la comuna de Lumbisi, Williams
demuestra que el festejo de dos celebraciones conmemorativas, el “Dia de
Difuntos” y del Santo Patrono de Lumbisi, tiene varios propdsitos.
Primero, estas celebraciones sirven para separar a los lumbisefios indige-
nas y no indigenas. Segundo, la actuacién publica del “Dia de Difuntos”
y el festival de San Bartolomé, reafirman y fomentan una conexién con
los ancestros de Lumbisi a través del uso simbélico del espacio, los sim-
bolos independientes y la oratoria. Durante estas celebraciones, los lum-
bisefios, proyectan sus conexiones ideolégicas con el pasado, presente y el
futuro con el fin de evocar y renovar el poder y fuerza de vida que es un
continuo segin su pensar. Estas prdcticas permiten reafirmar y reforzar su
identidad andina a pesar de su supuesta asimilacién social y el modelo
nacional de mestizaje. Williams concluye que los residentes de esta comu-
nidad, tan cerca de Quito, mantienen una vida con caracteristicas rurales
y urbanas, pero que siguen manteniendo su identidad indigena, en parte,
a través de la actuacién publica de sus rituales tradicionales.

La identidad étnica es también el tema central de la contribucién de
Luis Augusto Panchi, “Bipolaridad cultural y desarrollo en el Ecuador.”
Especificamente, Panchi, profesor de Etica y Economia en la PUCE, ana-
liza la autocomprensién del mestizo ecuatoriano, su modo de entender la
realidad que le rodea y las categorias que conforman su modo de pensar
y sentir. Al mismo tiempo, Panchi afirma que el desarrollo del movimien-
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to indigena en el Ecuador se ha extendido hacia los movimientos sociales
mestizos que, aunque las autoridades y demads lideres no reconocen y no
representan sus intereses en la construccion de una identidad nacional. Se
concluye que esta autoafirmacion de la identidad mestiza permite el desa-
rrollo econémico, politico y social a nivel regional y global.

El tema de identidad sigue con el articulo sobre “Género y educacién
intercultural bilingiie shuar: Un avance de investigacién” por Carmen
Martinez Novo. Antropdloga y Coordinadora del Programa de
Antropologia de FLACSO-Ecuador, Martinez Novo obtuvo su Ph.D. en
el Departamento de Antropologfa. Basada en informacidn recolectada en
el campo, la autora analiza las relaciones de género en la educacion inter-
culeural bilingiie shuar en Morona Santiago y en particular, la necesidad
de tomar en cuenta la dimensién de género en la educacién intercultural
bilingiie. Entre sus hallazgos se encuentra que no se puede hablar del sis-
tema intercultural bilingiie en general, porque las experiencias de educa-
cién intercultural en distintas regiones y entre pueblos diferentes han
experimentado procesos histéricos diferentes. Sin embargo, como en
otros casos, Martinez Novo encuentra que algunas de las situaciones dis-
criminatorias para nifias indigenas parecen tener un trasfondo cultural
como la resistencia de las familias a educar a sus hijas, el matrimonio tem-
prano y las familias grandes, y la estructura patriarcal en la que persiste la
violencia hacia la mujer.

Finalmente, los dos tltimos articulos analizan diferentes aspectos de la
interseccién entre la identidad étnica, procesos sociales y politicos, y la
salud publica. En “Salud mental: Depresién en el indigena de la Sierra
rural andina como un problema social y de salud publica,” Carlos Andrés
Gallegos Riofrio y Gabriela Jara Argudo (estudiantes de la Universidad
San Francisco de Quito) presentan una novedosa investigacioén, que
demuestra que la salud mental—que a nivel mundial tiene un peso enor-
me, no lo suficientemente reconocido—estd deteriorada en la poblacién
indigena rural y que esta situacion afecta al desarrollo de sus comunida-
des. Ademds, los autores relacionan la depresién en la poblacién indigena
con factores estructurales en el pais, como el racismo y la violencia fami-
liar. Los resultados de la investigacién sugieren que los gastos en los pro-
gramas y proyectos de desarrollo (tanto por las organizaciones no guber-
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namentales como entidades del Estado) no tendrin resultados significati-
vos si no se toma en cuenta la problemdtica de la salud mental.

Para concluir, Jos Demon (investigador y estudante del Doctorado en
Ciencias Sociales en FLACSO Sede Quito) en “Concepciones de la salud
kichwa en la Sierra ecuatoriana,” propone una clasificacién de la salud
kichwa desde cuatro complejos de enfermedades, en base de sus etiologi-
as. El primero, caracterizado por la oposicién fria y caliente, donde se
debate su origen indigena o europeo, y otro de que la poblacién consista
de enfermedades introducidas por europeos o norteamericanos. Dos otros
complejos son el de las enfermedades relacionadas con la cosmologia, es
decir, las que se originan por la influencia de poderes o espiritus, y el de
las enfermedades causadas por el desequilibrio y la desigualdad en las rela-
ciones humanas, donde se destaca el recurso a la hechicerfa, o la magia del
dano.

La diversidad temdtica, conceptual y metodolégica de las contribucio-
nes a este volumen revela la enorme amplitud y riqueza de los estudios
ecuatorianos en general y dentro de la Seccién de Estudios Ecuatorianos,
en particular. Con el desarrollo profesional de nuevas generaciones de
investigadores en el Ecuador y en el extranjero se puede esperar que la
calidad, profundidad y originalidad de los estudios ecuatorianos en las
ciencias sociales y humanidades sigan mejorando.
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Procesos: revista ecuatoriana de bhistoria:
15 afnos y 21 nameros

Michael T. Hamerly
Brown University

Casi desde su inauguracién en 1991, Procesos: revista ecuatoriana de histo-
ria, una publicacién semi-anual de la Corporacién Editora Nacional, se
ha convertido en la revista de historia més profesional e importante en el
Ecuador. Ademds y quizds no por mera coincidencia, Procesos ha venido a
llenar en gran parte aunque, desde luego, no por completo, el vacio deja-
do por la descontinuacién de las destacadas revistas histéricas del Banco
Central del Ecuador, especialmente Cultura (Quito, 1978-1995,
1997-1999), Misceldnea histdérica ecuatoriana (Quito, 1988-1989), y la
Revista ecuatoriana de historia econdémica (Quito, 1987-1996).

¢En qué se basan estas aseveraciones? En la cuantidad y en la calidad
de los estudios que han visto la luz en Procesos. Y también en los rasgos
sobresalientes de Procesos. En cudnto a lo cuantitativo, cuarenta y seis o
nueve por ciento de los 524 y pico de articulos y libros que aparecieron
entre 1.990 y 2.004 sobre la historia del Ecuador durante los periodos de
la colonia y/o de la independencia salieron en las pdginas de Procesos vis-
a-vis meramente 13 en los nimeros correspondientes del Boletin de la
Academia Nacional de Historia (Quito, 1920-). En cuanto a lo cualitati-
vo, de los 16 ensayos que fueron recopilados por Jorge Nuifiez Sdnchez en
la Antologia de bistoria (Quito: FLACSO, Sede Ecuador: ILDIS, 2000),
seis aparecieron originalmente en Procesos y uno en Quitumbe, los Gnicos
periédicos nacionales representados en dicha compilacién de los estudios
histéricos significativos y representativos que salieron a la luz durante la
década anterior de los 1990.
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Comenzando con algunas manifestaciones no aparentemente favora-
bles a las otras revistas ecuatorianas de historia y disciplinas relacionadas,
debo agregar (y me contenta hacerlo) que la Memoria de MARKA o el
Instituto de Historia y Antropologia Andina (Quito, 1990-2000) y
Quitumbe: revista de la Asociacién de Estudiantes de la Historia (Quito,
1971-) también son publicaciones seriadas de alto calibre y mucha
importancia, especialmente la Memoria de MARKA, editado por
Cristébal Landézuri. Por desdicha, la Memoria de MARKA parece haber
fallecido con el niimero ocho, correspondiente al afio 2000 por falta de
fondos adecuados para seguir adelante. Y los editores de Quitumbe sola-
mente han podido sacar 13 niimeros en 36 afos por razones que no nos
conciernen aqui.

Procesos aparece mas o menos regularmente. De vez en cuando el
director y el editor, Enrique Ayala Mora y Guillermo Bustos, respectiva-
mente—Ios dos historiadores profesionales con doctorado en el exte-
rior—sacan un nimero doble para ponerse al dia. Hasta la fecha, ha habi-
do cinco niimeros dobles, cuatro de los cuales (los No. 5, 8, 13,y 19), son
dedicados a Memorias de los Congresos Ecuatorianos de Historia.! En si,
21 entregas en quince afos es bastante (el Gltimo nimero que habia sali-
do hasta julio de 2006, cuando se presenté este ensayo como ponencia en
el III Encuentro de Estudios Ecuatorianos, corresponde al segundo
semestre de 2004), sobre todo cuando se toman en cuenta la alta calidad
del contenido de cada entrega y el niimero limijtado de historiadores pro-
fesionales en el pais.”

El nimero inaugural de Procesos public6 tres estudios. Los primeros
dos fueron redactados por académicos nacionales y el tercero por un his-
toriador peruano: (1) “Obrajeros y comerciantes en Riobamba (s. XVII)”
por Guadalupe Soasti (pdgs. 5-22); (2) “Censos, capellanias y élites:
aspectos sociales del crédito en Quito colonial (primera mitad del s.
XVIII),” por Rosemarie Terdn Najas (pdgs. 23—48); y (3) “Rasgos funda-
mentales de la historia agraria peruana (s. XVI-XVIII)” por Manuel

1 Laotra entrega doble corresponde al No. 20 (II sem. 2003/ sem. 2004).

2 Para guias al contenido de Procesos, ver “Indices de conrenido: ndmeros 1-10” en No. 10 (sem.
1997), pdgs. 181-199, e “Indices de contenido: nimeros 11-20” en No. 20 (I sem. 2004),
pégs. 175-194.
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Burga (pdgs. 49-67). La inclusién del ensayo de Burga refleja una de las
metas principales de Procesos: promover la investigacién histérica no sola-
mente sobre el Ecuador sino también sobre la América Latina, especial-
mente de los paises vecinos cuyos pasados y porvenir estdn ligados no
solamente intimamente sino intrinsecamente con la historia del Ecuador.

El ensayo de Soasti es un estudio casi completamente original y rico
en datos sobre la produccién de textiles en el antiguo Corregimiento de
Riobamba en el siglo XVII y el tréfico de telas con Lima. Establece la
identidad e importancia de familias claves como los Cepeda y sus obrajes
(en este caso el Obraje de Chambo) y delinea el papel que jugaron en la
manufactura de los pafos de Quito. El estudio de Terdn Najas también
estd basado en fuentes primarias y es igualmente novedoso. Examina ella
la utilizacién de censos o préstamos por parte de entidades eclesidsticas y
el establecimiento de capellanias como vehiculos de crédito de parte de la
élite de San Francisco de Quito durante la primera mitad del siglo XVIII.
Terdn Najas también se preocupa por los aspectos sociales del uso de cen-
sos y capellanias. El aporte de Burga, basado en los registros de diezmos
en el Archivo Arzobispal de Lima, es un estudio revisionista de los ciclos
econémicos y las crisis en la historia agraria del Perd central, especialmen-
te durante la segunda mitad del periodo colonial.

La tltima entrega (hasta mediados de 2006) de Procesos, el No. 21 (I1.
sem 2004) publicé cuatro estudios, todos por extranjeros, dos de los cua-
les son ecuatorianistas: (1) “La produccién de la renta en la esfera de la
encomienda (el caso de Iguaque, del Nuevo Reino de Granada)” por
Heraclio Bonilla (pigs. 5-33); (2) “De la fidelidad a la revolucién: el pro-
ceso de independencia de la antigua Provincia de Guayaquil, 1809-1820”
por Jaime E. Rodriguez O. (pags. 35-88); (3) “Entre el antiguo y el nuevo
régimen: el triunfo de los cuerpos intermedios: el caso de la Audiencia de
Quito, 1765-1830” por Federica Morelli (pags. 89—113);> y (4) “Tres
momentos del discurso conservador ecuatoriano, 1860—-1875” por Ana
Buriano C. (pags. 115--145). Heraclio Bonilla es peruano; Jaime Rodri-
guez, ecuatoriano-norteamericano; Federica Morelli, italiana; y Ana Ma-

3 Originalmente publicado en Historia y politica: ideas, procesos y movimientos sociales, 2 (2003),
pigs. 163-190.
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ria Buriano Castro, mexicana. Esto no debe llamar la atencién en vista de
que otro de los fines de Procesos es “ser un canal de comunicacién entre la
comunidad académica dedicada al trabajo histérico en todo el Ecuador y
en el extranjero ...” (énfasis del autor).*

Debido al factor espacio, solamente voy a comentar sobre los aportes
de los dos ecuatorianistas Rodriguez y Morelli. “De la fidelidad a la revo-
lucién: el proceso de independencia de la antigua Provincia de Guayaquil,
1809-1820” es una contribucién bastante importante para la historia
politica de la ciudad puerto y su antigua provincia desde el 10 de agosto
hasta el 9 de octubre. Encomiendo a Rodriguez for su reexaminacién cri-
tica de los procesos politicos en Guayaquil entre 1809 y 1820, por su no
tan novedosa disquisicién sobre la politica de familias y facciones, y por
aportar algunos datos nuevos sacados de los fondos del Archivo General
de Indias. Paradéjicamente, Rodriguez, un doctor en historia de la
Universidad de Tejas y supuestamente un maestro mayor de su oficio, se
cree sumamente original cuando no lo es, limit6 sus investigaciones loca-
les a las actas del cabildo, y comete errores de un principante, deletreando
Baba como “Bava”, por ejemplo. Ademds Rodriguez no tomé en cuenta
libros tan bdsicos sobre el lugar, periodo y tema como: (1), Ideologia de la
emancipacidn guayaquileria por Mariano Fazio Ferndndez (Guayaquil,
1987); (2) Territorio o nazione: riforma e dissoluzione dello spazio imperia-
le in Ecuador, 1765-1830 (Soveria Mannelli, 2001) por la misma
Federica Morelli; (3) Guayaquil, una ciudad colonial del trépico por Jorge
Nunez Sinchez (Guayaquil, 1997); y (4) Guayaquil, su relevancia bistdri-
ca por José Reig Satorres (Guayaquil, 1991).

Por “cuerpos intermediarios”, Morelli quiere decir cabildos/ayunta-
mientos/consejos municipales, la importancia de los cuales en la América
Hispana est4 bien establecida en la literatura. En cuanto a los papeles que
jugaron en el desarrollo y los hechos de los periodos de la colonia tardia,
la independencia, y de la Gran Colombia en el futuro Ecuador recomien-
do el capitulo cinco de su tesis doctoral Territorio o nazione .

Si Morelli hubiera delineado y ejemplificado lo que se sabe sobre la
historia de los cabildos/ayuntamientos/consejos municipales de espafioles

4 Procesos, No. 1 (Il sem. 1991), pag. 3.
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y de indios durante el periodo neocolonial (i.e., la segunda mitad del siglo
XVIII y la primera del XIX), incluyendo los resultados de sus propias
investigaciones, y lo que queda por averiguar, seria yo el primero en ala-
bar su “Entre el antiguo y el nuevo régimen: el triunfo de los cuerpos
intermedios: el caso de la Audiencia de Quito, 1765-1830”. Empero, lo
que ha hecho es entreverar lo conocido con lo supuesto, lo que es hipé-
tesis, y lo que es mera conjetura. Y tanto en este ensayo como en sus otros
estudios, no demuestra un conocimiento adecuado de la literatura perti-
nente como, por ejemplo, las obras cldsicas de John Preston Moore sobre
el cabildo en el Virreinato del Pert’ y el vade mecum de Julio Tobar
Donoso sobre las instituciones de la Audiencia de Quito, Las instituciones
del periodo hispdnico, especialmente en la Presidencia de Quito (Quito,
1974), entre otras.

Uno de los rasgos sobresalientes y aspectos muy ttiles de Procesos es la
inclusién de toda una serie de estudios historiograficos, comenzando con
la “Historiografia de la arquitectura en la época colonial: algunas conside-
raciones,” de Sonia Fernindez Rueda en el no.2 (I sem. 1992), pdgs.
105-117, y siguiendo con la cuasi novedosa y bien venida “La
Produccidn historiogrifica sobre el Ecuador en los ultimos 25 afios:
memoria del Congreso Ecuatoriano de Historia [1993],” a la cual se dedi-
cé el primer nimero doble, 5 (I sem. 1993/I sem. 1994), casi por ente-
ro (pdgs. 1-115).°

5  The Cabildo in Peru under the Hapsburgs: A Study in the Origins and Powers of the Town Council
in the Viceroyalty of Peru, 1530—1700 (Durham, 1954) y The Cabildo in Peru under the Bourbons:
A Study in the Decline and Resurgence Local Government in the Audiencia of Lima, 1700—1824
(Durham, 1966).

6 Cuasi novedosa porque algunos estudios historiogréficos ya habfan aparecido en otras revistas
ecuatorianas, comenzando con Gonzalo Ortiz Crespo, “La construccién de la historia social en
el Ecuador”, Economia y desarrollo (Quiro), 1:2 (nov. 1979), pags. 9-30, y continuando con
Leonardo Espinoza, “Perspectivas de la investigacién histérica ecuatoriana: siglos XIX y XX:
conclusiones del seminario final del Simposio ‘El Ecuador en 1830: Ideologia, Economia,
Politica™, Cultura, 2: 6 (ene./abr. 1980), pags. 277-285, y por el mismo autor, “La investigacién
histérica en el Ecuador,” Revista del ILDIS., 11 (mayo 1982), pags. 19~26. Quitumbe también
se destaca por la salida que ha dado a estudios historiograficos: (1) Samuel M. Guerra B.,
“Apuntes para una critica a los estudios sobre Eugenio Espejo”, no.4 (1976), pags. 59-83; (2)
Ricardo Ruales, “Los estudios sobre Manuela Sdenz”, No.5 (1982), pags. 34-63; y (3) Carlos
Landézuri C., “La historiografia ecuatoriana’, No. 6 (1987), pags. 57—69. No habiendo visro los
No. 1, 2, y 13 de Quitumbe, desconozco si hayan aparecido en dichas entregas estudios histori-
ogréficos.
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En “Historiografia de la arquitectura en la época colonial” Ferndndez
Rueda hace hincapié en el hecho de que hasta relativamente poco, casi el
finico y sin lugar a dudas el mds prolifico estudiante de la arquitectura del
periodo colonial fue José Gabriel Navarro (1883-1965) y que por lo
general las nuevas generaciones de historiadores poco se han preocupado
por la historia del arte y de la arquitectura.® Los cuatro ensayos que com-
ponen el ntimero especial de Procesos sobre “La Produccién historiografi-
ca sobre el Ecuador” demuestran ampliamente que los intereses de los
estudiantes nacionales del pasado, a los cuales felizmente se comenzé a
agregar un buen nimero de extranjeros a partir de la segunda mitad de
los 1960, de los cuales yo tengo el honor de haber sido el primero, refle-
jan otros intereses y nuevas inquietudes: (1) “La arqueologfa contempo-
ranea del Ecuador (1970-1993)” por Ernesto Salazar (pdgs. 5-27); (2)
“La historia econdmica y social sobre la época colonial ecuatoriana: un
balance de la produccién historiogrifica en los dltimos 25 afios” por
Rosemarie Terdn Najas (pags. 29—52); (3) “La etnohistoria y el protago-
nismo de los pueblos colonizados: contribucién en el Ecuador” por Se-
gundo E. Moreno Yanez (pdgs. 53—73); y (4) “La historiografia econémi-
ca del Ecuador sobre el s. XIX y XX en los dltimos 25 afios” por Juan J.
Paz y Mino Cepeda (pégs. 75-115).

Los otros ensayos historiograficos que han aparecido en Procesos son:
(1) “La investigacién historiografica sobre la hacienda serrana ecuatoria-
na del S. XIX” por Marco Antonio Pefialoza Bretel, un académico boli-
viano, en el no. 7 (I sem. 1995), pdgs. 35-58; (2) “Teoria histérica de

Aunque algunas recensiones criticas han aparecido en el Boletin de la Academia Nacional de
Historia, durante sus 86 afios, solamente un estudio historiografico ha salido en sus pdginas:
George A. Brubaker, “Federico Gonzélez Sudrez, historiador del Ecuador”, 51:112 (jul./dic.
1968), 258-267, empero su autor fue un académico norteamericano y ni siquiera fue un apor-
te original sino una traduccién de “Federico Gonzdlez Sudrez, Historian of Ecuador” que apare-
ci6 originalmente en Journal of Inter-American Studies, 5:2 (Apr. 1963), pags. 235-248.

7 Navarto fue también un estudiante sobresaliente de la histotia de la escultura y pintura. Ver, por
ejemplo, su péstumamente publicada, magnificamente ilustrada y textualmente rica aunque por
desdicha mal impresa: La Pintura en el Ecuador en el siglo XVI al XIX, investigacién, recopilacién
y revisién Julidn Bravo y Ximena Carcelén (Quito, 1991; 260 pags.).

8  Felizmente [a situacién ha cambiado desde el anlisis de Fernandez Rueda. Ver, por ejemplo, Arre
de la Real Audiencia de Quiro, siglos XVII-XIX: patronos, corporaciones y comunidades, Alexandra
Kennedy, ed.; textos de Alexandra Kennedy ... [et al.] (Hondarribia, 2002) y Susan V. Webster,
Arquitectura y empresa en el Quito colonial: José Jaime Ortiz, alarife mayor (Quito, 2002).
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Gonziélez Suédrez” por el fallecido Carlos de la Torre Reyes en el no. 15
(I-II sem. 2000), pdgs. 5-123; (3) “Balance historiogrifico sobre la
Independencia en Ecuador (130-1980)” por Carlos Land4zuri Camacho
en el no. 20 (I sem. 2003-I sem. 2004), pdgs. 3-17 y (4) “La produc-
cién historiografica contemporinea sobre la Independencia ecuatoriana
(1980-2001)” por Guillermo Bustos también en el no. 20 (II sem.
2003-1 sem. 2004), pigs. 19-36.

Pefialoza Bretel es mds optimista que yo, en su andlisis de la historio-
grafia de la historia agraria y rural. Desde luego estoy de acuerdo que
mucho se ha logrado. Al mismo tiempo, me parece una ldstima que
muchas de las sendas tan prometedoras de investigadores de la talla de
Germian Colmenares y Carlos Marchdn Romero, entre otros, se abrieron
en 1980 y se abandonaron poco después. Colmenares comenzé investigar
la historia de las haciendas en la sierra centro-norte durante el siglo XIX,
dejéndonos como legado un brillante estudio preliminar sobre “La
hacienda en la sierra norte del Ecuador: fundamentos econémicos y socia-
les de una diferenciacién nacional (1800-1870)” publicado péstuma-
mente en el No. 2 de Procesos (I sem. 1992), pdgs. 3-50. Y Marchin
Romero solamente logré publicar dos capitulos de su libro inédito
“Progreso y tradicién: un siglo de desarrollo econémico de la sierra cen-
tro-norte (1830-1930)” antes de abandonar la carrera de historiador en
la difunta Revista ecuatoriana de historia econdmica: “La sierra centro-
norte del Ecuador: su delimitacién geogrifico-conceptual y su economia
en el siglo XVIIL,” No.12 (I sem. 1995), pdgs. 59-90, y “La transicién de
la economia artesanal a la industria fabril en la sierra centro-norte del
Ecuador (1960-1894),” No.11 (I sem. 1995), pags. 91-143.

Otro aspecto sobresaliente de Procesos es la salida que ha dado a algu-
nas, empero no todas, las ponencias presentadas en los primeros cuatro
congtesos ecuatorianos de Historia (i.e., los de 1993, 1995, 1998, y
2002) en las entregas dobles de 5, 8, 13, y 19. Ya hemos destacado la
importancia de “La Produccién historiogrifica sobre el Ecuador en los
tltimos 25 afios: memoria del [I] Congreso Ecuatoriano de Historia”. El
No. 8 (II sem. 1995/1 sem. 1996) estd dedicado a “El laicismo en la his-
toria del Ecuador” o “Memoria del [II] Congreso Ecuatoriano de
Historia; el No. 13 (II sem. 1998/I sem. 1999) a “Historia de la educa-
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cién” o “Memoria del [IT]] Congreso Ecuatoriano de Historia; y el No.
19 (II sem. 2002/1 sem. 2003) a “Estado, Nacién, Regién.” o “Memoria
del [TV] Congreso Ecuatoriano de Historia”.

Otras caracteristicas positivas de Procesos son las resefias de libros, a
veces bastante criticas, y de “referencias” o noticias de libros nuevos y
recientes sobre el pasado del pais en cada nimero, y de noticias necrol6-
gicas de vez en cuando. Dada la falta de servicios de restimenes e indices
en y para el Ecuador, la seccién de “Sélo libros” es de bastante importan-
cia y sumamente util. Hasta la presente, han aparecido obituarios de
Pedro Porras G., Donald W. Lathrap, Germdn Colmenares, Agustin
Cueva, Alfredo Pareja Diezcanseco, Presley Norton, Julio Estrada Ycaza,
Piedad Pefiaherrera de Costales, Gonzalo Rubio Orbe, Leopoldo Benites
Vinueza, Jorge Pérez Concha, Carlos de la Torre Reyes, Patricio Ycaza, y
Félix Denegri Luna. Comenzando con el dltimo niimero, se incluyen
“abstracts” tanto en inglés como en espaiiol de los estudios y otros ensa-
yos. Ademds deberian agregar cuatro palabras sobre las vidas y carreras de
los contribuyentes.

Una nota negativa: no obstante su obvia importancia, Procesos circula
poco fuera del Ecuador. Solamente 17 bibliotecas en los Estados Unidos,
por ejemplo, se subscriben o subscribiesen en algin momento a Procesos.’
Y en cuanto he podido averiguar solamente dos bibliotecas en toda Euro-
pa reciben la “revista ecuatoriana de historia” par excellence : la Amster-
damse Universiteit y la British Library.

Podria decir mucho mds sobre Procesos, pero espero haber dicho lo
suficiente para justificar la proclamacién de que Procesos es “el periddico
de historia mds profesional e importante en todo el pais”. ;Qué otra revis-
ta de historia en el Ecuador ha sacado tantos niéimeros en 15 afios?
{Quince afios de suma dificultad para actividades académicas en el pais!
¢Qué otra revista de historia puede jactarse de haber publicado tantos
estudios serios, por lo general bien redactados, bien investigados, y bas-

9 University of California, Irvine, University of Califotnia, San Diego, Dumbarton QOaks Research
Library, Library of Congress, University of Florida, Emory University, University of Illinois,
Harvard University, University of Michigan Library, Princeton University, University of New
Mexico, Columbia University, Cornell University, New York Public Library Research Library,
University of Pittsburgh, University of Texas at Austin, y University of Wisconsin (Madison).
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tante originales sobre tantos aspectos del pasado del Ecuador en tan poco
tiempo, casi todos contribuidos por historiadores profesionales o en for-
macién? ;Qué otra revista de historia se destaca por dar salida a articulos
no solamente sobre historia nacional sino también sobre la historia de los
paises vecinos Colombia y el Perti? ;En qué otra revista de historia apare-
cen tantos aportes de tantos historiadores extranjeros de tanto renombre
como de Manuel Burga, German Colmenares, Scarlet O’Phelan Godoy,
Manuel Lucena Giraldo, Michiel Baud, y Camila Townsend para men-
cionar sélo aquellos que figuran en los cuatro primeros nimeros de
Procesos? Quizds no seria una exageracién afirmar que han desfilado por
Procesos todos los mejores tanto extranjeros como el que escribe como
nacionales de los que se dedican a desentrafiar uno que otro aspecto del
pasado de nuestro querido Ecuador.

Parabienes y felicitaciones a Enrique Ayala Mora, a Guillermo Bustos,
y a todos los miembros del Comité Editorial (Sonia Ferndndez, Carlos
Landd4zuri, Milton Luna, Martha Moscoso, Pablo Ospina, Maria Elena
Porras, Ernesto Salazar, y Rosemarie Terdn Najas). Que sigan enfrentdn-
dose al gran reto que les ha tocado, hacer historia en un pais donde resul-
ta poco rentable y bastante dificil. Menos mal que satisface necesidades
imprescindibles, tanto nacionales como personales.

Apéndice

Desde que se presenté la versién original de esta ponencia en el III
Encuentro de Estudios Ecuatorianos (Quito, 2006) han salido tres niime-
ros adicionales de Procesos, incluyendo el 24 con las versiones finales de
diez de las trece ponencias leidas en el Simposio sobre “Historias de
Ciudades” llevado a cabo en el VI Congreso Ecuatoriano de Historia
(Ibarra, 2006).

El No. 22 (I-II sem. 2005) ofrece los estudios siguientes: Sonia
Ferndndez Rueda, “El Colegio de caciques San Andrés”; Natalia Catalina
Leén Galarza, “La espiritualidad mundana en Cuenca a inicios del s.
XVIII: el caso de Martina Catalina de Barzallo”; Juan Marchena E, “‘Su
majestad quiere saber’: informacién oficial y reformismo borbénico: el
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mundo andino bajo la mirada de la ilustracién”; Kim Clark, “Feminismos
estéticos y antiestéticos en el Ecuador de principios del siglo XX: un and-
lisis de género y generaciones”; y Nicolds Cuvi, “La institucionalizacién
del conservacionismo en el Ecuador (1949-1953): Misael Acosta Solis y
el Departamento Forestal”.

El No. 23 (I sem. 2006): Ratl Herndndez Asensio, “Representaciones
sobre el paisaje y la naturaleza en la frontera occidental de la Audiencia de
Quito, 1595-1630”; Rosemarie Terdn Najas y Guadalupe Soasti Toscano,
“La educacién laica y el proyecto velasquista en el Ecuador, 1930-19407;
Rosario Coronel Feijéo, “Descalzos, ‘cocolos’ y nifias de la caridad en
Cuenca: fluidez y viejas mentalidades en el régimen escolar, 1930-19457;
Sonia Fernidndez Rueda, “La escuela activa y la cuestién social en el
Ecuador: dos propuestas de reforma educativa, 1930-1940; Martha Ce-
cilia Herrera, “Ciudadania social y cultural: perspectiva histérica y retos
del aprendizaje ciudadano en el siglo XXI”; Emilio del Valle Escalante,
“Latinoamericanismo, Barroco de Indias y colonialidad del poder: refle-
xiones sobre politicas de exclusién”; y Mario Ruiz Navas, “Eloy Alfaro y
la Dicesis de Portoviejo”.

Y el No. 24 (II sem. 2006): Jorge Nufiez Sdnchez, “Regulaciones de la
vida urbana colonial”; Rocio Rueda Novoa, “La ruta a la Mar del Sur y la
fundacién de Ibarra, siglos XVII-XVIII”; Maria Eugenia Chdvez, “Gua-
yaquil: un puerto colonial en los mares del sur, siglo XVIII”; Rosario Co-
rone] Feijéo, Patrimonialismo, conflicto y poder en la reconstruccién de
Riobamba, 1797-1822"; Tatiana Hidrovo Quifiénez, “Manta: una ciu-
dad-puerto en el siglo XIX: economia regional y mercado mundial”; Ana
Luz Borrero Vega, “Cambios histéricos en el paisaje de Cuenca, siglos
XIX-XX”; Michael T. Hamerly, “Recuentos de dos ciudades: Guayaquil
en 1899 y Quito en 1906”; Franklin Cepeda Astudillo, “Riobamba y el
ferrocarril: nuevas dindmicas de intercambio regional en el primer cuarto
del siglo XX”; Herndn Ibarra, “localismo y miradas urbanas: las monogra-
fias locales en el Ecuador del siglo XX”; y Eduardo Kingman Garcés,
“Apuntes para una historia del gremio de albafiles de Quito.
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Las fuentes grabadas de la
pintura quitena colonial

Angel Justo Estebaranz*

La pintura renacentista y barroca espafiola y de otros paises europeos tuvo
sus fuentes iconogrificas en modelos grabados procedentes de talleres de
Flandes, Italia y Alemania. Este fenémeno tuvo su reflejo también en la
pintura colonial hispanoamericana, entre ella la quitena. A Quito llega-
ron pinturas, grabados y libros con estampas procedentes de Europa, que
contribuyeron a la difusién de un repertorio iconogrifico acorde con los
postulados de Trento, y a la propagacién de influencias estilisticas de los
grandes centros artisticos europeos.

En Espana, los grabados europeos serian utilizados tanto por los pin-
tores de segunda fila e integrantes de obradores como por los grandes
maestros, quienes no tendrian inconveniente en utilizarlos modificindo-
los y obteniendo como resultado obras distintas, en muchas ocasiones
superiores artisticamente a la estampa que les habia servido como mode-
lo. Como ejemplos de la influencia de los grabados europeos en la pintu-
ra espafiola del barroco cabria citar los lienzos de La rendicién de Breda,
obra de Veldzquez, que se basé en un grabado de Antonio Tempesta, y la
Sagrada Familia del pajarito, pintura de Murillo que toma como referen-
cia una estampa de Cornelis Cort sobre composicién de Federico Barocci
(Navarrete Prieto 1998:133 y 224). Si en la primera pintura se aprecia un
cambio de formato asi como de tema —ya que la estampa ilustra el canto
XVIII de la Jerusalemme Liberata de Torcuato Tasso-, en la segunda tam-

*  Universidad de Sevilla
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bién, introduciendo Murillo un personaje nuevo ¢ invirtiendo el motivo
principal del nifio con el pajarito y el perro.

Tanta importancia tuvieron los grabados para los pintores espafioles
que éstos no los utilizarfan sélo como referentes a la hora de llevar a cabo
sus pinturas, sino que también se dedicarian a su venta con destino al
Nuevo Mundo, debido a la gran demanda que de ellos habia en América
(Navarrete Prieto 1998:81). Asi, el comercio de estampas se convirtié en
un mercado potencialmente fuerte y atractivo para los pintores espanoles
del siglo XVII, que de esta forma aumentaban los beneficios obtenidos
por la venta de pinturas procedentes de su taller y de otros que también
compraban.

Es interesante comprobar cémo tanto en Espafia como en Quito,
durante el siglo XVII se van a utilizar en gran cantidad grabados flamen-
cos e italianos —aunque éstos en menor medida- realizados en el siglo
XVI. La principal novedad respecto a estas composiciones radica en que
unos modelos renacentistas 0 manieristas se van a reinterpretar de un
modo barroco, tanto en lo concerniente al dibujo cuanto al colorido y la
iluminacién. Los ejemplos que hemos facilitado antes, junto con otros
inéditos que publicamos como novedad, son clara muestra de ello.

En el siglo XVII también gozarin de gran difusién los grabados sobre
composiciones de Rubens, realizados en su mayoria por Schelte de
Bolswert, y también por Luc Vorstermann y Paulus Pontius. Muestra de
ello son algunos lienzos quitefos cuyos modelos encontramos y dimos a
conocer en otra publicacién, como sendos cuadros de Santa Ana y la
Virgen, pertenecientes al convento de San Francisco y la Coleccién de
Filanbanco, y la Asuncién de la Virgen, pintura atribuida a Goribar en la
capilla de Villacis del mismo convento (Justo Estebaranz 2006:306-307).
En estos casos, los modelos de los que partieron los pintores fueron rube-
nianos, difundidos a través de grabados de Schelte de Bolswert, uno de
los principales grabadores del taller del gran maestro flamenco.

La gran difusién de grabados europeos estuvo muy relacionada con las
conclusiones del Concilio de Trento, que se dejaron sentir tanto en con-
cilios como en sinodos americanos. Asi, en el Sinodo Quitense de 1570,
en la parte referente a las Constituciones de indios, se hace referencia a la
importancia de las imdgenes como forma de escritura, a las que se debe
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tener en gran veneracién. En un pasaje del Sinodo se recoge dicha idea en
la forma siguiente:

Imdgenes es una manera de escriptura que representa y da a entender a
quien representa y que las an de tener en mucha beneracién a quando
rrezaren a las ymagenes que pasen adelante con el entendimiento a Dios,
a Santa Marfa y a los santos, como lo a declarado el Sancto Concilio tri-
dentino.

(El pérrafo aparece recogido en Tord 1999:204).

La utilizacién de los grabados europeos en Quito no sélo contribuir a la
difusién de determinadas iconografias, las cuales serdn acordes a los dic-
tados del Concilio de Trento, sino que también propiciaré la influencia
del estilo de ciertos maestros europeos, sobre todo en relacién al dibujo y
a la manera de componer de aquéllos (Justo Estebaranz 2006: 305 y 309).
Asi, serd palpable la influencia de Rubens en el siglo XVII y XVIII, y de
los grabadores augsburgueses del siglo XVIII en la pintura quitefia de la
segunda mitad de dicha centuria, como se verd mds adelante.

La aseveracién de Gutiérrez referente a la drdstica disminucién de la
llegada de estampas a América en los siglos XVII y XVIII en comparacién
con el XVI (Gutiérrez 1995:70), debido a que ya no se necesitaban mode-
los icdnicos, se nos revela equivocada, al menos en el caso de Quito,
donde siguieron utilizindose en gran cantidad. Tal es asi que el rococé lle-
gard a Quito a través de los grabados procedentes de la escuela de
Augsburgo realizados a mitad del siglo XVIII.

En este sentido cabe sefalar las composiciones de los hermanos
Klauber y las de Gottfried Bernhard Goetz como las mds utilizadas por
los pintores quitefios a partir de la segunda mitad de dicha centuria, si
bien seguirdn utilizindose estampas manieristas y otras sobre composicio-
nes de Rubens.

La influencia de los Klauber se dejard sentir con gran fuerza tanto en
la produccién pictérica de los Albdn como en la de Bernardo Rodriguez
o en la de Manuel Samaniego. Tal como supo ver Vargas (1949:94), de
estos grabados proceden la estructura de los grupos y los marcos que rode-
an la composicién. En ocasiones, al motivo principal de la pintura rode-

27



Las fuentes grabadas de la pintura colonial quitefia

ardn otros mds pequefios, con escenas de la vida del santo representado,
enmarcados en rocallas que se unen con las del marco de la escena cen-
tral, y que provienen asimismo de los grabados augsburgueses.

Los grabados podian ser propiedad del artista, quien los utilizaba mozu
proprio segin su gusto y conveniencia con la composicién que quisiera
realizar, o podian ser propiedad del cliente, quien se los facilitaba, de tal
modo que seria éste quien impusiese el modelo, al cual se habria de ple-
gar el artista. Dicha préctica estuvo bastante extendida, encontrindose en
ocasiones especificado en el contrato qué modelo se debia seguit, y a
quién pertenecia éste (Nieto Alcalde y Cdmara Mufioz 2000:52-53).

El ejemplo mds claro de Quito, lo constituye la serie de lienzos sobre
la vida de San Agustin, realizada por Miguel de Santiago y su taller
siguiendo en parte los grabados de Schelte de Bolswert que le habia faci-
litado Fray Basilio de Ribera, Provincial de los agustinos en Quito
(Arellano 1988:402). Estos grabados serian interpretados con diferente
grado de fidelidad (Vargas 2005:113). Entre los mds fieles a las estampas
de Bolswert cabria citar el lienzo de La ordenacion sacerdotal de San
Agustin, toméndose mds libertades compositivas Miguel de Santiago en
otros como La muerte de San Agustin, en la que la figura del santo cobra
un mayor dramatismo, consiguiendo el pintor quitefio una mayor expre-
sividad que el grabador flamenco.

En cuanto a la cantidad de grabados utilizados en Quito, los mds
numerosos fueron los flamencos, que gozaron de gran difusién en Amé-
rica, destacando entre ellos los basados en composiciones de Rubens y
Van Dyck, aunque también se usaron los de Jos grabadores flamencos del
siglo XVI. Recordemos que Rubens vivié en Amberes, ciudad en la que
se encontraba ¢l taller de los impresores Plantin-Moretus, los mds impor-
tantes de su época y quienes editarfan el mayor contingente de libros,
muchos de ellos ilustrados con grabados (Sebastidn Lopez; Mesa Figue-
roa; Gisbert de Mesa 1996).

En un segundo plano en cuanto a nimero quedarian los grabados ale-
manes, italianos y franceses, mientras que las estampas espafiolas se utili-
zaron poco. No obstante, algunas de éstas, sobre todo las italianas y fran-
cesas, servirian como modelo a series de notable importancia en el pano-
rama quitefio virreinal. Es el caso de las series de los Profetas de la
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Compania de Jests y de los Reyes de Judi del convento de Santo Domingo
de Quito, ambas atribuidas a Nicolds Javier de Goribar, y basadas respec-
tivamente en grabados de una Biblia editada por Nicolds Pezzana en Ve-
necia en 1710 y en estampas del grabador francés Claude Vignon (Ro-
driguez Romero 2001:376).

Dichos grabados sirvieron como fuente de inspiracién a varios de los
cuadros de las series, teniendo que acudir Goribar a otras estampas suel-
tas para componer las pinturas restantes. Asi, el profeta Sofonias estd com-
puesto siguiendo un grabado sobre composicién del Parmigianino (Na-
varro 1952:63-64).

Una caracteristica de las pinturas americanas basadas en grabados
europeos va a ser la inversién del modelo respecto al grabado original,
coincidiendo con el sentido de las pinturas en las que muchas de esas
estampas se basaban (Stastny 1965:18). Este fenémeno se pudo deber a
la copia de grabados por parte de piratas, que invertian el modelo, devol-
viéndolo al estado original antes de grabarse. Esta circunstancia llevé a
pensar en la contemplacién directa por parte de los artistas americanos de
la pintura que en no pocas ocasiones servia de modelo a los grabados.
Pero como se ha dicho antes, este hecho se debi6 al uso de estampas pira-
tas, que por otra parte eran mucho mds baratas y accesibles que las reali-
zadas por los maestros europeos.

A continuacién publicamos varias fuentes grabadas inéditas de otros
tantos lienzos quitefios. Dichas estampas son ilustrativas de la gran difu-
sién de grabados europeos en los territorios de la Real Audiencia de
Quito. En primer lugar tratamos de pinturas que toman como modelo
grabados flamencos y holandeses, después otras basadas en estampas ita-
lianas, y finalmente las que acuden a grabados espanoles.

Lienzos quiterios basados en grabados flamencos y holandeses
Como dijimos en la introduccién, los grabados procedentes de Flandes y
los Paises Bajos fueron los mds utilizados por los artistas pldsticos de los

dominios espafioles de ultramar. Un ejemplo de esta influencia lo encon-
tramos en el lienzo anénimo del siglo XVIIL, E/ Padre Eterno contemplando
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a la Sagrada Familia (Fig. 1), perteneciente a la coleccién de Filanbanco,
que se basa en el grabado de la Trinidad en la tierra (Fig. 2), realizado por
Schelte de Bolswert (reproducido en Navarrete Prieto 1998: 209).

Respecto al original, el lienzo quitefio, de escasa calidad y marcado
cariz popular, ha variado la posicién de las figuras, en paralelo al plano del
espectador, mientras que en el grabado se giraban levemente hacia su
izquierda. La figura de Dios Padre, que parece mds bien la de Dios Hijo,
estd flanqueada por dos angelillos que esparcen flores, y que constituyen
una novedad respecto al original. Por otra parte, San José lleva en el cua-
dro la vara florida. También es novedad la decoracién en dorado de las
capas y mantos, aplicada con plantilla de modo plano.

Figuras 1 y 2: Anénimo: Sagrada Familia (Coleccién Filanbanco, s. XVIII),

y grabado de Schelte de Bolswert del mismo tema

La influencia del gran grabador holandés Hendrick Goltzius se dejard sen-
tir en obras quitefias como el lienzo Jesiis muerto en brazos de la Virgen
(Fig. 3), pintura anénima del siglo XVIII perteneciente a la coleccién de
Filanbanco (incluido en Moreno Proano 1983:78-79). El cuadro se basa
en el grabado Cristo sostenido por un dngel del maestro holandés (Fig. 4,
reproducido en Navarrete Prieto 1998:149). Respecto a la estampa, que
en lineas generales sigue fielmente, se ha cambiado la figura del dngel por
la de la Virgen, que no obstante mantiene la misma posicién de la cabe-
za y la mano derecha.
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Obviamente, el pintor ha prescindido de las alas, dando lugar a una
composicion de caricter mds vertical, pues en el grabado la verticalidad
de las dos figuras principales se compensaba con la horizontalidad de las
alas desplegadas del dngel. El desconocido pintor quitefio ha optado por
mantener a los dos angelillos que flanqueaban al grupo principal, el de la
izquierda sosteniendo la mano derecha de Ciristo, y el de la derecha reco-
giendo en un cesto sus clavos y unas tenazas. Estos dngeles miran hacia el
espectador en el cuadro, llamando asi su atencién.

En la pintura quitefia se han cubierto parcialmente los genitales del
dngel de la izquierda gracias al mayor volumen del manto de la Virgen res-
pecto al que llevaba el dngel. Tras el angelillo que recoge los clavos se ha
colocado la cartela con la inscripcién “INRI”. La composicién quitefia es
mds oscura que la flamenca, y de un mayor dramatismo, resaltado tanto
por el gesto de dolor de la Virgen como por la inclusién de un reguero de
sangre que mana de la herida abierta en el costado de Cristo. Por otra
parte, en el paisaje de fondo, al cambiar el tema, se ha prescindido de las
figuras de las tres Marfas.

Figuras 3 y 4: Anénimo: Jestis muerto en brazos de la Virgen
(Coleccién Filanbanco, s. XVIII), y grabado de Hendrick Goltzius
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Un ejemplo de pintura quiteria basada en grabados italianos

Las pinturas de Rafael tuvieron una gran influencia en la pintura europea,
ya fuera a través de la contemplacién directa de las mismas, circunstancia
que se dio pero en menor caso, o a través de grabados sobre sus compo-
siciones. En América, sus pinturas se conocerdn a través de estampas
empledndose en numerosas ocasiones como modelos en pinturas realiza-
das por artistas coloniales. Entre los artistas que se dedicaron a grabar las
pinturas de Rafael destacé, tanto por la calidad de sus estampas como por
el nimero de las mismas, su discipulo Marcantonio Raimondi.

De todas formas, no fue éste el tnico grabador que colaboré con el
maestro. El arcdngel San Miguel pintado por Cortés en 1771 y conserva-
do en Popayidn (Fig. 5) sigue con cierta libertad el modelo del lienzo que
Rafael pinté para el rey de Francia, del que se realizaron dos grabados,
uno de Raimondi y otro de Nicolds Beatrizet (Fig. 6). Este grabado debié
ser interpretado también por Guido Reni, cuyo lienzo pintado en 1635
para un altar de la iglesia romana de Santa Maria della Concezione guar-
da una gran similitud con el que Cortés realizé 136 afios después.

Respecto al modelo, Cortés ha mantenido la posicién del brazo dere-
cho, piernas a la izquierda, variando tanto el ala derecha como el brazo
izquierdo y la posicién del rostro —levemente en este caso-. Ademds, ha
tocado al santo con un yelmo y un escudo que sujeta con su brazo izquier-
do, optando por sustituir la Janza con que se dispone a matar a un demo-
nio por una espada. Debido a ello, ha prescindido de la espada que lleva-
ba al cinto. El voluminoso drapeado que en el grabado se movia por el
aire a ambos lados del santo se ha concentrado en la pintura bajo su brazo
derecho. El paisaje de fondo en la estampa italiana ha sido sustituido por
un fondo nuboso en cuya zona superior se abre el ojo de Dios, cuyos rayos
iluminan las nubes circundantes, dejando las demds a oscuras.
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Figuras. 5y 6: José Cortés: San Miguel (Popayén, 1771),
y estampa de Nicolds Beatrizet

Este ejemplo de utilizacién de grabados renacentistas por pintores rococé
es ilustrativo de lo poco escrupulosos que los artistas eran a la hora de ele-
gir modelos para sus composiciones, no importindoles en demasia la
época ni el estilo en que estuviera realizada la estampa, pues procedian a
transformarla y a imprimitle un aire mds acorde con su época, asi como
con su estilo propio.

Lienzos quiterios con modelos esparioles

Si bien en menor medida que los grabados flamencos y los italianos, tam-
bién se utilizaron grabados espafoles en la pintura quitefia. Hay varios
ejemplos de ello, entre los que podriamos citar un lienzo anénimo del
siglo XVIII con el tema de Santo Tomds, fuente de sabiduria, conservado
en el Museo Fray Pedro Bedén del convento de Santo Domingo de Quito
(Fig. 7).

El cuadro representa al Doctor Angélico de pie sobre una fuente de la
que van a beber frailes de diversas 6rdenes, que copan la mitad inferior
del cuadro. En la parte superior se destaca la figura del santo de frente, a
cuyos lados y en segundo plano aparecen entre luminosas nubes San
Agustin y él mismo predicando a los angeles. Para la composicién de la
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figura del santo, el anénimo pintor quitefio ha recurrido a un grabado
espafiol incluido en el libro de Pedro de Godoy Dispuzationes Theologicae
in Primam Partem Divi Tomae. Idem Tertiam Partem, publicado en 1666
(el grabado aparece reproducido en Garcia Vega 1984).

La estampa, obra de Marcos de Orozco realizada en Madrid (Fig. 8),
reproduce la figura del santo triunfante ante las herejias, personificadas en
las cabezas de sus principales instigadores, los cuales quedan a los pies del
santo en la zona inferior derecha de la composicién. En la pintura ameri-
cana hay varias novedades, entre ellas el conjunto de eclesidsticos que se
retinen en torno a la fuente. Esta aparecia ya en el grabado de Marcos de
Orozco, en un segundo plano a la izquierda de Santo Tomds. En el lugar
que ocupaba la fuente, el desconocido artista quiteio ha colocado la tiara
del santo. El pintor ha mantenido las alas de Santo Tomds —aunque des-
plegdndolas de forma ligeramente distinta-, asi como la pluma que coge
con la mano derecha, la posicién de la cabeza del santo —con una mirada
similar dirigida al espectador-, y la figura de la paloma del Espiritu Santo.
Asimismo, se ha resaltado el rostro de Santo Tomds por medio de un res-
plandor, si bien atenuado en la pintura con respecto al grabado, en el cual
aparecia éste representado casi como un nimbo. En cambio, la mano
izquierda, que en el grabado sostenfa un sol, ahora sostiene un libro,

........ — +
Figuras 7 y 8: Andnimo: Santo Tomds, fuente de sabiduria

(Museo Fray Pedro Beddn, convento de Santo Domingo de Quito, s. XVIII),

y grabado de Marcos de Orozco que le sirvié como modelo.
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pasando el astro al pecho del santo dominico como colgante de la cadena
que ya figuraba en la estampa espafiola. Ademds, al santo se le ha afadi-
do barba y un birrete, quizds para imprimirle una apariencia mds venera-
ble y para reforzar su cardcter de doctor, que en el grabado era menos
patente.

Podemos citar otros ejemplos de utilizacién de grabados espafioles
incluidos en libros publicados en el siglo XVII. Es el caso de la Coronacion
de la Virgen del Museo Fray Pedro Bedén del convento de Santo
Domingo, obra atribuida al taller de Samaniego (Fig. 9). Esta obra pre-
senta a San Joaquin y Santa Ana en primer plano, en la zona inferior de
la composicion. De ellos surgen sendos tallos que se elevan hasta el grupo
de la coronacién de la Virgen por la Trinidad, representado a menor esca-
la en un luminoso rompimiento de gloria. La pintura, dominada por las
tonalidades cdlidas que contrastan con un fondo nuboso de tonos frios,
acude como fuente de inspiracién parcial al grabado del frontispicio de la
Chronica de los Descalzos de la Santissima Trinidad Redentores de Cautivos.
Primera Parte, de Fray Diego de la Madre de Dios (1652).

Dicho grabado fue realizado por Juan de Noort (Fig. 10, reproducido
en Garcfa Vega 1984). En el évalo quitefo se ha utilizado como modelo
el tercio superior de la estampa, relativo a las figuras de la Trinidad y la

Figuras 9 y 10: Atribuido al waller de Samaniego: Coronacion de la Virgen
(Museo Fray Pedro Bedén, convento de Santo Domingo de Quito,
finales del siglo XVIII), y grabado de Juan de Noort
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Virgen, variando la posicién de ésta y el atuendo de Dios Padre, y man-
teniendo las figuras del Hijo y del Espiritu Santo en forma de paloma.
También se ha modificado la corona, que en la pintura quitefia pasa a ser
de un mayor desarrollo, asi como la tdnica de la Virgen, decorada en la
pintura con motivos florales, mientras que en el grabado era lisa. Los
angelotes que en la estampa espafiola rodeaban a la Trinidad pasan ahora
a ser querubines, multiplicdindose las cabezas de éstos. La mitad inferior
del lienzo difiere del grabado de partida, siendo novedad las figuras de
San Joaquin y Santa Ana.

Los ejemplos proporcionados en este trabajo son ilustrativos de la
importancia que tuvieron los grabados europeos como fuente de inspira-
cién para los artistas, tanto a nivel iconogrifico como formal, durante la
etapa colonial en Quito. Gracias a las estampas procedentes de Flandes,
los Paises Bajos, Italia, Alemania, Francia y Espana, los pintores de la capi-
tal de la Real Audiencia recibieron la influencia de la pintura europea del
momento, pues las pinturas que llegaron del Viejo Mundo fueron nume-
rosas, pero comparativamente mucho menores a las estampas.
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Las relaciones diplomdticas entre el
Ecuador y Francia en el siglo XIX:
sEl proyecto de un protectorado
francés para el Ecuador”?

Michele Olsina

En 1859, el Presidente peruano Ramoén Castilla creé en la nacién ecuato-
riana una situacién dramitica cuando ordend el bloqueo del puerto de
Guayaquil con sus navios y ayudé financiera y militarmente al general
ecuatoriano Guillermo Franco en su lucha contra el Presidente del
Gobierno Provisional Gabriel Garcia Moreno. La entrevista que tuvo
lugar entre Garcia Moreno y Castilla, segtin la solicitacién de ése, no ofre-
ci6 los resultados esperados.

Castilla estaba dispuesto a firmar un tratado de paz con un represen-
tante del Ecuador, pero en la escena politica se notaba la presencia de
Garcia Moreno y de Franco a la vez.

El Presidente del Gobierno Provisional se dio cuenta, en seguida, de la
perfidia del Presidente peruano que se esforzaba en contratar, a hurtadi-
llas, con los dos Gobiernos presentes en el territorio ecuatoriano.

El 9 de noviembre de 1859, después de los hechos de armas de
Riobamba', y cuando en la provincia el orden quedé restablecido, Garcia
Moreno, de vuelta a Quito, se dispuso a empezar la lucha contra las fuer-
zas enemigas acantonadas en Guayaquil. Sin embargo, se dio cuenta de la
dificultad de la accién en razén de la ayuda eficaz y constante que Franco
recibia de Castilla.

1 En Riobamba, se produjo una sublevacién de las guarniciones dirigida por el Comandante
Ramén Cavero. Este exigié que Gabriel Garcia Moreno renunciara 2 su cargo de Presidente
Provisional. Sin embargo, ¢l 11 de noviembre, con un grupo de soldados y unos amigos, Garcia
Moreno aplastd la rebelién y pacificé la regién.
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Considerando que no podria ver, un dia, el Ecuador unificado y vivir
en paz bajo un gobierno dnico, se puso de acuerdo con el Secretario del
Encargado de Negocios de Espafia, Carlos San Quirico y Ayesa, en la nece-
sidad de hacer del Ecuador un protectorado espafiol o francés con el fin de
impedir que Ramén Castilla obtuviera las tierras orientales del Ecuador
prometidas por Guillermo Franco, en cambio de la ayuda concedida.

San Quirico informé a su cénsul, el venezolano Heuberto Garcia de
Quevedo, de tal proposicién. Este discutié con Emile Trinit¢, Cénsul
interino en Guayaquil y Encargado de Negocios de Francia, reemplazan-
do a André Villamin, Coénsul titular. Ambos contestaron a Garcia
Moreno que no tenfan ninguna autoridad para tomar cualquiera decisién
en cuanto a este asunto y que informarian a su gobierno respectivo.

Mientras tanto, Garcia de Quevedo se permitié algunas indiscreciones
referente a la propuesta de Garcia Moreno. Entonces, éste consideré tal
actitud como una falta total de lealtad y decidié interrumpir con él, toda
correspondencia.

Asi es cuando Gabriel Garcia Moreno se puso en contacto con Emile
Trinité. La primera carta que le escribi¢, el 7 de diciembre de 1859, dice
€so:

Mi opinién y, me atrevé a decir, la opinidn de todo hombre de orden es
que la ventura de este pafs depende de su unién con el Imperio francés
bajo condiciones andlogas a las que existen entre Canada y la Gran
Bretana, con excepcidn de ciertos atreglos que pueden ser necesarios en
fuerza de las circunstancias®.

El proyecto de Garcia Moreno no prevefa una verdadera anexién del
Ecuador a Francia y tampoco hacer del Ecuador una colonia francesa. El
convenio que estaba proyectando era el de una unién, una asociacién; la
asociaciéon que permitiria mantener las instituciones locales.

2 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte II, Ecuador 4.

El acto de unién de 1840 unia las provincias del norte y del sur de Canadj en una tdnica pro-
vincia: el Canad4 Unido. El Parlamento btitinico admitié en 1848 la autonomia entera de su
colonia en lo que se refiere a los asuntos interiores, prometiéndole, a pesar de todo, una ayuda
en caso de agresién por parte de cualquiera potencia extranjeta.
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Las razones de su proyecto audaz quedan asi expuestas :

Sin embargo, la Convencién tardaba en reunirse. La derrota de Franco no
era del todo evidente. La impaciencia febril de Garcia Moreno, exaltada
por una situacién interna preocupante, le impuls6 a proponer a Trinité

Los que estamos cansados de luchar con el desenfrenado de la soldadesca
y la turbulencia de los demagégos; los que trabajamos en vano por con-
tener la anarquia que nos deshonra y empobrece, y vemos avanzar rapi-
damente el torrente arrasador de la raza anglo-americana, encontrariamos
bajo los auspicios de la Francia, la civilizacién en la paz y la libertad del
orden (....) Teniendo la seguridad de que la enérgica voluntad del
Emperador nos prestaria cooperacién y apoyo, no vacilarfamos en traba-
jar asiduamente para obtener en la Convencién el triunfo de nuestras
ideas; pero si no contamos con aquella seguridad, nada podremos hacer,
o al menos muy poco podriamos alcanzar’.

que precipitase los trdmites. El 14 de diciembre le decia en otra carta :

Emile Trinité pidié a Garcia Moreno algunas precisiones antes de presen-
tar su peticién al Gobierno francés. En una carta del 21 del mismo mes,

Y una vez que la reunién la rardarfa mucho, y que la Republica corre ries-
go de disolverse por la infame traicién del general Franco, lo més expedi-
to serfa convocar directamente al pueblo para que decidiese si acepta o no
la que a Ud,, le he indicado. Estoy seguro de que al menos este distrito,
es decir la mitad del Ecuador, acogeria con entusiasmo mi propuesta; y
s6lo aguardo para obrar que Ud. me diga : en avant *.

dio las informaciones siguientes :

3

4

En efecto, yo no propongo un protectorado honorario que seria, sin
duda, gravoso a la Francia. No se trata unicamente de una garantia para
la conservacién de un hombre en el poder, garantia que, es necesario

Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,

Correspondencia politica de los cénsules, Parte IT, Ecuador 4.

Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,

Correspondencia politica de los cénsules, Parte III, Ecuador 4
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decirlo, han exigido muchas veces los jefes ambiciosos de estas desgracia-
das Reptblicas. Se trata al presente, no solo de los intereses del Gobierno
de que soy miembro, sino también del interés de este pals que quiere
librarse del azote de las revoluciones perpétuas, asocidndose a una gran
potencia (.....) se trata también del interés de la Francia, pues que ella
serfa el duefo de estas bellas regiones que no le serfan indtiles (...). El
Gobierno Provisorio de Quito interrogard al pueblo si quiere unirse al
Imperio Francés bajo el nombre que quiera Ud. indicarme de antemano;
y estoy seguro de que la aquiescencia del pueblo que tan cansado estd de
las calamidades de las revueltas y que tanto odia el que por la fuerza se le
incline a las miras del Gobierno peruano’.

Gabriel Garcia Moreno indicé al representante francés que todos los
miembros del Gobierno Provisorio® Pattee,1962 :113-116) habian aco-
gido favorablemente el convenio. Le asegurd, también, que podria discu-
tir del proyecto con Manuel Gémez de la Torre, en ese mes de diciembre,
en Guayaquil, pues éste lo conocia detalladamente.

De hecho, defraudado por no haber conseguido la ayuda de Nueva
Granada contra Franco, resuelto a echar a Castilla del Ecuador y a pacifi-
car la Republica de cualquier manera que fuera, Garcia Moreno habia pen-
sado en hacer del Ecuador un protectorado francés pues Francia era el
tinico pais que conocia bastante bien y por el cual tenia gran consideracién.

El Gobierno autoriario de Napole6n III le inspiraba més confianza
que cualquier otro. Sin embargo, no habia pensado en la existencia, aun-
que un poco olvidada entonces, de la Doctrina de Monroe. Tampoco vino
a imaginar que los politicos hispanoamericanos, indignados como podri-
an estarlo, rehusarian la intervencién de una potencia europea para arre-
glar unos problemas propios del continente.

El Encargado de Negocios, Trinité, no revel$ a su Gobierno el proyec-
to propuesto por Gabriel Garcia Moreno. ;Lo hizo por conviccién perso-

5 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d'Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte I, Ecuador 4.

6 Un eriumvirato componia el Gobierno Provisorio cuyos miembros eran Gabriel Garcia Moreno,
Jerénimo Carrion y Pedro José de Arteta. Poco después la junta se reorganizé y acogi6 a unos
personajes influyentes como Pacifico Chirriboga, Manuel Gémez de la Torre (senador), Roberto
de Ascésubi, José Avilés y Rafael Carvajal.
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nal o porque quedaba convencido de que su realizaciéon resultaria muy
dificil en razén de numerosas oposiciones que podria encontrar, no sélo
en Ecuador sino también en otros paises? Quizds, pensaba que con la
ayuda de Ramén Castilla, el Gobierno de Guayaquil someteria el de
Quito y entonces el proyecto hubiera concentrado inutilmente la aten-
cién de unos hombres politicos franceses. En realidad, nadie supo real-
mente cudl fue la verdad.

Mientras tanto los acontecimientos se multiplicaban y Garcia Moreno
tuvo que usar de las fuerzas ecuatorianas para defender la Patria.

Una vez la nacién pacificada, después de la toma de Guayaquil, el 24
de agosto de 1860, las Cortes constituyentes se reunieron y eligieron a
Garcia Moreno a la Presidencia. No hay que olvidar que en aquel enton-
ces las cartas del nuevo presidente, enviadas a Trinité, se encontraron sus-
traidas de los Archivos del Consulado de Francia por el Cénsul Lapierre.
Este, “traicionando sus deberes”, entregé las cartas a Franco quien las dio
a Castilla. Estas cartas vinieron a ser publicadas en E/ Comercio de Lima,
el 11 de marzo de 1861, al otro dia de la eleccién presidencial de Garcia
Moreno y con la meta de derrocar, sin duda alguna, al nuevo jefe del
gobierno.

Gabriel Garcia Moreno, refiriéndose al “robo” de las cartas, reveld al
Encargado de Negocios ecuatoriano en Francia, Antonio Flores, en una
misiva del 6 de junio de 1861, lo que sigue :

Las cartas de Trinité, sustraidas del Archivo de la Legacion Francesa por
la infame venalidad de Lapierre, Canciller de la misma, manifiestan que
Ud. e yo, como todo los hombres sensatos, deseamos el orden, la morali-
dad y el progreso de estos paises. Puesto que el pueblo, fuente de toda
soberanfa, debfa decidir de su suerte en los calamitosos dias en que nos
puso la perfidia de Castilla y la traicién de Franco, la propuesta mia nada
tenfa de criminal. El tinico crimen es la infidencia de Lapierre sobre la
cual y su participacién en los planes de trastorno fraguados por Franco se
le escribe a Ud. oficialmente a fin de que lo ponga en conocimiento del
Gobierno del Emperador para que él resuelva lo que tenga a bien .

7  Fabre revela a Thouvenel, Ministro Francés de Asuntos Exteriores ¢l robo de las cartas en una
misiva del 27 de junio de 1861. Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del
Quai d’Orsay, Patis, Cotrespondencia politica de los cénsules, Parte III, Ecuadot 5, Folio 46.
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El escdndalo se difundié por toda América e incluso por Europa. El
Ministro norteamericano en Quito, Frederic Hassaruek, comunicé al
Secretario de Estado, en un mensaje del 21 de agosto de 1861, su preo-
cupacién en ver, dentro de poco, el Ecuador anexado a Francia.

El 8 de octubre, el Secretario de Estado, Seward, encomendé a
Hassaurek que informase Washington de los detalles de tal proyecto
(Pattée, 1962 :126).

Georges Fagan, Ministro britinico en Quito, envié a su gobierno unas
copias de las cartas dirigidas a Trinité, después de que fueran publicadas
en Lima.

Tal acontecimiento provocd, en Pertl, un gran desconcierto. El Mi-
nistro de Asuntos Exteriores, José Fabio Melgar, acusé a Garcia Moreno
de crimen de alta traicién para con el Ecuador y América del Sur. Indicé
al Ministro de Asuntos Exteriores del Ecuador, Rafael Carvajal, que su
pais habia contribuido a la creacién de la Gran Columbia como estado
independiente de Espafa; que el Pert habia renunciado a sus reivindica-
ciones referente a la provincia de Guayaquil y anuncié que si el Ecuador
llegara a ser una « colonia » de una potencia europea, el tratado entre
Columbia y Perti vendria a ser considerado como invilido; entoncés el
Perti defendetia sus derechos territoriales de cualquier modo que fuera.

La reaccién de Carvajal fue cxtremosa. Negé al gobierno del Pert el
derecho de erigirse en acusador y en juez de un gobierno independiente.
Ademis, rehusé dar mds explicaciones, si no “el Ecuador llegaria a ser
considerado coma una provincia peruana”.

No hay duda alguna en pensar que al considerar la situacién desespe-
rada en la que se encontraba su pais, en el mes de diciembre de 1859, el
Presidente del Ecuador se habia sentido destabilizado. Asi pues, para
arrastrarlo al caos, la proteccién de la potencia francesa le aparecié como
el dnico medio de salvacién nacional.

Sin embargo, los Archivos Franceses revelaron que su interés en ver el
Ecuador llegar a ser un protectorado francés siguié existiendo mas alld de
la crisis momentdnea que habifa acarreado el intercambio de las cartas con
Trinité.

En aquellos tiempos turbados del afio 1859, si admitimos la actitud
del Presidente de Gobierno Provisional, considerando que la solicitacién
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dirigida hacia Francia no tuvo otra meta que la de salvar el Ecuador, mds
extrafia nos aparece la accién que entabl6 hacia el Gobierno francés des-
pués de la crisis de 1860.

Tras la unificacién del pais que realizé con sumas dificultades, Gabriel
Garcia Moreno vino a ser elegido Presidente en el mes de enero de 1861.

El 22 de junio del mismo afo, considerando que la nacién resultaba
pacificada y que el peligro de un conflicto con el Peri habia desapareci-
do, el Presidente del Ecuador se dirigié de nuevo a Francia pues no habia
olvidado su proyecto concebido en 1859. Envié a Amédée Fabre, Consul
General de Francia en reemplazo de Emile Trinité (muerto el 19 de abril
de 1860) una carta. Esta fue comunicada a Antoine-Edouard Thouvenel,
Ministro de Asuntos Exteriores de Napoleén III, por el Agente
Diplomdtico francés, el 19 de octubre de 1861. Decia lo que sigue :

...Soy de la misma opinién que cuando escribia a M. Trinité; soy parti-
dario de que este pais magnifico llegue a ser civilizado y rico bajo la ban-
dera de Francia; aspiro a que el pueblo del Ecuador sea tan feliz que se
una él mismo a una grande generosa nacién. Nada pido y nada quicro
aceptar para mi mismo. Serd suficiente para mi la honra de renunciar el
cargo que desempefio para promover el bienestar bienestar de mi patria.
Es verdad que ahora después de dictada fa nueva Constitucién, un cami-
no mds largo que antes tiene que ser recorrido; ante todo la Constitucién
tendrd que ser modificada para que las aspiraciones del pueblo puedan
conocerse. Pero tan pronto como sepa que su gobierno se halla listo a reci-
bir nuestra peticién, convocaré la legislatura y tengo muchas razones para
creer que el patriotismo y la experiencia de consumo me apoyarin. En
caso de que la legislatura y el pueblo rehusaren hacerlo asi, presentaria mi
renuncia y me abstendria de participar en los negocios publicos®.

Ya no es el rebelde del afio 1859, angustiado por el porvenir abrumado de
su pafs, sino un Presidente instalado en el poder desde 1861 quien, cons-
ciente y sereno del todo, pidié la unién del Ecuador a Francia bajo la
forma de un protectorado.

8 Archivos del Ministerio de Asuntos Exreriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte ITI, Ecuador 5, 1860-1862, Folios 57-167.
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Poco tiempo después de la recepcion de esta carta, Amédée Fabre tuvo
una entrevista con Gabriel Garcia Moreno, en presencia de sus ministros.
A lo largo de su conversacién, el diplomético francés aseguré al Presidente
ecuatoriano que el Ministro de Asuntos Exteriores de Paris no fue entera-
do de las cartas enviadas a Trinité sino cuando fueron publicadas en Lima.
Entonces, Garcia Moreno le declaré que el tinico medio para salvar su
patria de una posible “aniquilacién” (temor de una invasién peruana no
justificada) era su “anexién” a un Estado europeo poderoso. Prometi6 a
Eabre que si el Gobierno francés estuviera dispuesto a aceptar su propues-
ta, reunirfa una Convencidén con el fin de favorecer la firma de una con-
cordia con Francia. Le asegurd, también, que los electores ecuatorianos
favorecerian tal politica, con entusiasmo.

Segin Luis Robalino D4vila, Fabre quedé “fascinado” por el proyecto
y por el hecho de que su patria podrfa realizar una magnifica obra de
transformacién en una nacién americana.

En una nota oficial dirigida al Ministro Thouvenel, el 27 de junio
de 1861, hizo el comentario siguiente:

Los medios del Ecuador no son tan sélo el Rio Guayas y el dominio sobre
el Océano Pacifico tanto como sobre la rica meseta de los Andes. También
posee rios navegables que desembocan en el alto Amazonas. Un estable-
cimiento francés en las riberas de este rio seria el centro de una vasta y
potencialmente rica factoria. Servirfa como talisman, de “sésamo 4brete”;
asi podremos nosotros demostrar al mundo lo que el valle del Amazonas
puede dar. Acallando, a pesar de todo, lo que puede ser tentados para
nosotros, la prudencia exige que si no conocemos el terreno al cual se nos
invita, el impulso de generosidad y noble ambicién debe set reprimido’.

Amédée Fabre sometié al Ministerio de la Gobernacién y de Asuntos
Exteriores del Ecuador una serie de preguntas referentes a la situacién
social, econémica, politica y militar del pais asi como a las relaciones con
los otros Estados. Se enterd de ciertos tratados tal como unos acuerdos
financieros que hubieran sido firmados con potencias extranjeras. Se

9  Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’'Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte III, Ecuador 5, Folio 48.
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informé acerca de las Islas Galdpagos, del cardcter, de la conducta y de la
lealtad del ejército, de los recursos del pais para cuidar mil caballos y una
divisién de diez mil soldados europeos. Poco después, envié una copia de
tales preguntas y de sus contestas al Ministro de los Asuntos Exteriores de
Francia.

El 15 de julio, después de su entrevista con el Presidente, escribi6 a
Thouvenel para proponerle que algunos soldados franceses acudieran al
Ecuador, desde el mes de septiembre y llevasen con ellos unos cafiones
para proteger la ciudad portuaria de Guayaquil.

En un memordndum escrito por el mismo Garcia Moreno, éste anali-
zaba la situacién internacional de esta manera :

Por evidencia la unién del Ecuador a una gran potencia no puede encon-
trar oposicién, especialmente si ella tiene analogfas de raza e identidad de
religién con él, y si ese poder es bien conocido y apreciado por su pujan-
za, su genio y civilizacién. Esa gran potencia no puede ser otra que Fran-
cia. Respecto de Espafia existen antipatias y rencores, resultado de una
lucha de 15 afios; ademds, la conducta de muchos de sus Agentes ha
hecho que llegara a ser la nacion mds detestada. De Inglaterra nos halla-
mos separados por todas las cosas: por la raza, por la religién, por el cardc-
ter y por la lengua. En los Estados Unidos podemos unicamente gozar de
la simpatia de los que conocen. Otras naciones son aquf escasamente co-
nocidas aun de nombre’’.

Este memordndum fue comunicado por Fabre a Thouvenel en una misi-
va del 15 de julio de 1861". En éste queda admirando la terquedad
voluntaria de Garcia Moreno en cuanto a los otros aspectos de la pregun-
ta : oposicién de los Estados Unidos ; protesta ptesta de otros paises his-
panoamericanos especialmente los de la costa oeste del Pacifico; intrigas
del Perti y rechazo del pueblo ecuatoriano exaltado por los dirigentes de
la oposicién. Revela, también, que Inglaterra seria el obstdculo mds
importante a la realizacién de una unién entre el Ecuador y Francia, con-

10 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Cortrespondencia politica de los cdnsules, Parte 111, Ecuador 5, 1860-1862, Folios 66-67.

11 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte 11, Ecuador 5, 1860-1862, Folios 70-80.
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siderando que unos acreedores ingleses tenfan hipotecados inmensos
territorios ecuatorianos”, garantia correspondiente a una parte del impor-
te de la deuda inglesa.

El Gobierno francés examind, por fin, la propuesta de Gabriel Garcia
Moreno. En una nota oficial, del 13 de septiembre de 1861, dirigida a
Fabre, Encargado de Negocios, el Ministro de Asuntos Exteriores le acon-
sejaba que se mostrara prudente en sus discusiones acerca del proyecto.

Mientras tanto, Garcia Moreno dio unas 6rdenes a su Ministro en
Paris, Antonio Flores, para que favoreciera las gestiones necesarias a la rea-
lizacién de su empresa. Este decidido a facilitar la realizacién del proyec-
to de su Presidente, propuso otro plan cuyo texto se encuentra en un
documento de los Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores llamado
“Documento confidencial transmitido por el Encargado de Asuntos del
Ecuador. Oferta de protectorado, de cesién de las Islas Galdpagos.
Proyecto de monarquia de los Andes”. Este plan bastante fantdstico que-
daba presentado de la manera siguiente:

1 ° - El Ecuador se pondr4, de una manera espontdnea, bajo la proteccién
del Emperador de los Franceses conservando sus leyes, su nacionali-
dad y su soberania que el Gobietno de su Majestad, el Emperador,
hard respetar por los enemigos de la Republica.

2° - El Protectorado quedard solicitado, por medio de un plebiscito o
seguin lo indicard su Majestad el Emperador.

3° - El Gobierno del Ecuador podra referirse al Gobierno de su Majestad
para decidir o arreglar el problema actual de las fronteras con el Perta
o seglin lo juzgard m4s conveniente.

4° - El Gobierno del Ecuador har4 ceder a Francia, por una Convencién
reunida ad hoc o por un medio legitimo, el Archipiélago de los
Galdpagos que servird a su Majestad de lugar de abordo para la esta-
cién naval en el Océano Pacifico asi coma las tierras incultas de las
regiones cerca del Amazonas que tendrdn muchas importancias en el
porvenir.

5° - El Gobierno del Ecuador solicitard los medios honorables para la
formacién de una monarquifa que se extenderd al Pert y a los otros

12 Estos territorios pertenecen, hoy dia, a las provincias de Esmeraldas, de Zamora Chinchipe y de
Morona Santiago.
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paises deseosos de aprovechar los beneficios del orden y de la paz.
Aquella monarquia creerd una nacionalidad independiente, dirigida
por un Principe designado por su Majestad el Emperador y se llama-
r4 el Reino Unido de los Andes con el fin de excusar la celosia de los
diferentes estados™.

No obstante, este proyecto del Encargado de Asuntos Ecuatorianos en
Francia no interesé a nadie.

El 30 de septiembre, Thouvenel envié un mensaje a Fabre en el que le
anunci6 que la propuesta hecha por el Presidente ecuatoriano se revelaba
digna de toda atencién pero como el Emperador estaba ausente de Paris,
no se la habia sometido y asi pues era imposible conocer su punto de
vista'.

Entre tanto, el Ministro de Asuntos Exteriores redacté un informe
para Napoledn III en el que presenté la situacién del Ecuador y analizé la
peticién de Garcia Moreno. Declaraba que el comercio entre Francia y
Ecuador era insignificante, que el “Dictador” no atendia realmente a las
aspiraciones de la nacién y ademds preveia que Castilla ayudaria a los
ecuatorianos opuestos al proyecto. Al fin y al cabo, Thouvenel revelaba
que un “protectorado” francés no podria establecerse en Ecuador sin la
ayuda de tropas expedicionarias de unos dos mil soldados. Sin embargo,
tal coyuntura no le convenia del todo y acababa su informe diciendo al
Emperador:

Su Majestad podrd determinar si, en tales condiciones, la oferta hecha
actualmente necesita un examen mis serio®.

13 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte 111, Ecuador 5, Septiembre de 1861, Folios 101-
102.

14 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte III, Ecuador 5, 1860-1862, n° 3, Folio 136.

La deuda inglesa fue contraida en tiempo de la Gran Colombia.

15 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,

Correspondencia politica de los cénsules, Parte HI, Ecuador 5, 1860-1862, Folios 92-101.
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Sin embargo, el 2 de diciembre de1861, el Ministro Thouvenel dijo al
Encargado de Negocios, Fabre, que si Garcia Moreno se obstinara y si sus
conciudadanos compartieran su punto de vista, tales circunstancias podri-
an crear una situacion tan favorable que el Emperador no podria rechazar
el examen del proyecto, con el fin de encontrar una solucién que cumpli-
riera con los intereses de Francia, a lo mejor.

Fabre le contesté:

Esta contesta, Sefior Ministro, no corresponde exactamente a la pregunta
que usted nos ha hecho (.....). Aseglireme que Francia estd dispuesta a
ayudarme, dice el Presidente del Ecuador y afrontaria yo, con algunos
amigos, la venganzade América en un intento de salvar mi patria. Arriesgo
la vida y el honor con la ayuda de Francia. Primero, no trampee, le hemos
contestado y si no le traicionan a Ud,, si tiene Ud. suerte, entonces, qui-
z4s veamos si conviene asociarnos con Ud.. Sin embargo, Sefior, si al soli-
citar el acuerdo para tal proyecto, por referéndum, el Presidente no puede
anunciar que Francia se muestra realmente dispuesta a favorecerlo, todo
queda perdido (....... ). La dnica suerte de un resultado positivo estd en
estas palabras: estamos persuadidos de que Francia resulta dispuesta a
honrar nuestra demanda; la preparacién de un plebiscito es, por eviden-
cia, un acto honesto y sincero'“.

El Sefior Fabre parecia tan entusiasta por este proyecto como Garcia
Moreno lo era, si no mds.

A fines del mes de diciembre, escribifa a su Ministro que estaba espe-
rando nuevas misivas por parte de su Gobierno, pues consideraba que éste
no tenfa mds que una altemativa : rehusar cualquiera propuesta, temien-
do ver al Presidente del Ecuador someter su plan a otros paises, o asegu-
rarle que si el proyecto resultara bien aceptado en su pais, eso obligaria las
naciones extranjeras a respetar las ideas y la voluntad del pueblo ecuato-
riano"’.

16 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte III, Ecuador 5, Folio 204.
Contesta del 4 de diciembre de 1861.
17 Archivos del Ministerio de Asunros Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los consules, Parte I11, Ecuador 5, 1860-1862.
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Poco después, le envi6 otro mensaje a su ministro para rechazar una
de las objeciones hechas a la propuesta de Garcia Moreno que era la
siguiente : la inseguridad en la que se encontraba su gobierno. Segin
Fabre, tal acusacién era falsa aunque existiera, en 1861, el peligro de una
sublevacién de los jefes locales contra el Presidente. Sin embargo, la situa-
cién no podia ser fuente de verdaderos temores. Creia en la sinceridad del
Presidente; no obstante, admitia que, en razén de la organizacién de la
sociedad, de la ausencia de una prensa diaria en Ecuador y de un verda-
dero sistema de comunicaciones en el pais, Garcfa Moreno ignoraba las
aspiraciones de su pueblo. A esta breve presentacién, afiadia algunas refle-
xiones para convencer el Gobierno francés de que hiciera del Ecuador “el
elemento fundador de un Imperio Colonial”.

Ademds, revel6 que no podia valorar exactamente el nimero de solda-
dos necesarios para facilitar la realizacion de tal proyecto pero sugirié a
Francia que se apoderase, primero, del Archipiélago de las Galdpagos. Por
fin, descubrimos que estaba persuadido de que una vez realizada la unién
del Ecuador a Francia, Venezuela y Nueva Granada aceptarian su anexion
a la nacion francesa.

Sin embargo, a pesar de la imagen atractora que Fabre ofrecia del
Ecuador, el Diplomdtico Thouvenel le declaré el 28 de febrero de 1862 :

Nuestra dignidad no nos permite, hacer una declaracién cuyo resultado
serd seglin su propio punto de vista, incierto.

Luego, afiadi6:

Los proyectos de adquisicién de unos territorios en aquellos paises leja-
nos, proyectos cuya realizacién no acrecentarfa nuestra potencia, pueden
poder en duda el desinterés de nuestro Gobierno y pueden, a pesar nues-
tro, llevarnos a una contiendas civiles que deploramos desde ahora. Nos
complacerfa ver a los dirigentes del Perti y de Bolivia -como a los que diri-
gen el destino del Ecuador- superar las pasiones aborrecibles para exami-
nar atentamente las disensiones sempiternas y si no se puede acabar con
ellas esforzarse en establecer las bases de una gran nacién lo que, en las
costas del Océano Pacifico, seria lo que es Brasil en las costas del Océano
Atldntico suramericano. El Gobierno del Imperio desearia realmente par-
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ticipar, por su accién, en la promocién de tal obra, convencido de que
contribuirfa, al mejor nivel, al progreso moral y a una transformacién en
todos los sectores que aquellos inmensos paises necesitan todavia, para
alcanzar el nivel general de la civilizacién moderna. Es una accién de este
tipo que las circunstancias han favorecido y que vamos a intentar, ahora,
en Méjico. Si esa nacién sigue conservando hasta hoy dia una vitalidad
suficiente para aceptar el auxilio, serfamos felices, esperando que el resul-
tado de nuestra expedicién en este pais no sea mds que local y que la parte
sana de la poblacién de América del Sur considerara de una manera muy
favorable un ejemplo que seguir. Tales consideraciones no pueden dejar
de conmover a Garcia Moreno. En consecuencia, le pide a2 Ud. que se le
informe de ésas, asegurdndole que si la propuesta que hizo al Gobierno
del Imperio no obtuvo el resultado esperado a pesar de eso, él y el
Ecuador han merecido nuestra sincera consideracién'®.

En el mes de marzo de 1862, otras propuestas vinieron a ser ofrecidas a
Francia, particularmente la de conceder las Islas Galdpagos en cambio de
algunos materiales de guerra. El Gobierno francés rechazé cualquier otra
propuesta pues estaba preparando de una manera activa “la aventura
mejicana’.

Cuando Gabriel Garcia Moreno se enterd de esa tltima decisidn, se
qued6 muy decepcionado :

Habia esperado realizar el dltimo deseo de Bolivar, especialmente en
cuanto que las Republicas nacidas de Espana fueran regidas por un poder
moral fuerte como el de Francia. Mi suefio mds preciado se ha desvaneci-
do (Pareja Diezcanseco, 1862: 280).

No obstante, el fracaso del proyecto no disminuy$ la consideracién que
tenfa Gabriel Garcia Moreno por la nacién francesa.

Desde el afio de 1863, el Gobierno ecuatoriano abandoné cualquier
intento para establecer con Francia una relacién de dependencia politica,
econdmica, u otra, excepto unas relaciones diplomdticas normales.

18 Archivos del Ministerio de Asuntos Exteriores, Ministerio del Quai d’Orsay, Paris,
Correspondencia politica de los cénsules, Parte 111, Ecuador 5, Folio 272,
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Tras el estudio que acabamos de realizar acerca de las relaciones diplo-
mdticas entre el Ecuador y Francia, desde 1859 hasta 1862, podemos
declarar que el Presidente ecuatoriano, Gabriel Garcia Moreno, se empe-
fi6 en hacer del Ecuador un protectorado francés pero nunca quiso que
su pafs fuera anexado a Francia o viniera a ser una colonia francesa tal
como las que existian en otras partes del mundo. En realidad, habia pre-
visto que el Ecuador recibiria el apoyo de Francia y que ésta ejercerfa un
control particularmente en lo que se refiere a las relaciones extranjeras y a
la seguridad interna; en cambio le ofreceria una parte de las riquezas de
su tierra.

Ademis es importante insistir también en el hecho de que el
Presidente ecuatoriano nunca pensé «vender» su patria a Francia; desea-
ba, sobre todo, que las dos naciones negociaran un pacto de unién que
podria favorecer el desarrollo politico, econémico y cultural del Ecuador.

Por fin, hay que confesar que la idea de hacer del Ecuador una facto-
rfa luego una colonia francesa enviando alli, primero, unas tropas arma-
das, nacié s6lo en la mente de unos representantes del Gobierno de
Francia.
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Mis alld del folklore: La yumbada

de Cotocollao como vitrina para los
discursos de la identidad, de la
intervencién estatal, y del poder local
en los Andes urbanos ecuatorianos

Kathleen S. Fine-Dare

Introduccién

La cultura es también herencia y proyecto.

Paul Hountondiji, 1994 (citado en Sahlins 1999)

La yumbada, o el baile de los yambos -es decir la comparsa de danzantes
disfrazados de indigenas selviticos con las caracteristicas de lanzas, semi-
llas, coronas de plumas, capas de mates que bailan al sonido de tambor y
pingullo y silban con sus manos cuando termina la cancién, ha cautivado
la imaginacién literaria, turistica, y antropoldgica por mucho tiempo
(e.g., Carvalho-Neto 1964, Cuvi 2002, Espinosa Apolo 2005a, Galera
2001, Salomon 1981, Whitten et al. 2003). Ofrecemos un estudio breve
del resurgimiento de la yumbada de Cotocollao que desde el afio 2003,
con la ayuda del Municipio de Quito en el papel de prioste, ha abierto un
nuevo espacio publico para el baile en el cual se expresan nuevos y a veces
tensos discursos.

Ofrecemos un estudio breve del resurgimiento de la yambada de Co-
tocollao que ha tomado lugar desde el afio 2003 con la ayuda del Mu-
nicipio de Quito; éste tiene un papel de prioste y ha abierto un nuevo
espacio publico para el baile, en el cual los discursos nuevos y a veces ten-
sos toman lugar.

*  Catedtdtica y Directora del Departamento de Antropologfa, Fort Lewis College, Durango,

Colorado, EE.UU.
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Abordamos la idea de que el contexto politico-econémico de la fiesta
refleja algunos discursos muy importantes en cuanto a quien tiene la
autoridad de decidir cudl es la identidad y quién tiene derecho a posicio-
narla. Lo que estd pasando en Cotocollao, tiene mucho en comiin con lo
que el antropélogo David Guss llama “las transformaciones en el uso del
espacio puiblico” que toman lugar ahora en La Paz, Bolivia, donde la acep-
tacién de la fiesta del Jesiis del Gran Poder acompafa un indigenismo
“resurgente” (Guss 2006: 294).

Sugerimos también que los cambios experimentados por los que orga-
nizan y participan de la yumbada afectan el balance entre la explicacién y
el entendimiento en lo que el filésofo Paul Ricoeur llama “el arco herme-
néutico,” pero esto no quiere decir que el baile se ha convertido en folklo-
re. En estos tiempos, la linea entre lo que antes llamaba el folklore—i.e.,
las pricticas que no tienen conexién obligada a sus origenes histéricos (lo
cual a veces quiere decir, en forma oculta, a sus rajces raciales)—y las préc-
ticas culturales denominadas “auténticas” se ha movido desde el 4mbito
de la prictica en si hacia las motivaciones, las intenciones, y la praxis.

Aunque hoy dia, la yumbada de Cotocollao se desempefia dentro de
otro marco laboral, con otras relaciones con la iglesia Catdlica, con otros
colaboradores y contrapartes, con otra valoracién de lo indigena, y con
otras audiencias e integrantes distintos a las que tenia a fines del siglo XX.
Hoy, esta fiesta resurge enredada en el 4mbito local de la familia, de las
redes sociales, y de la resistencia a todos los que desean manifestar poder
para crear su propio sentido de la identidad. Antes de analizar algunos
factores que contribuyen a esta situacién, examinaremos brevemente
algunos aspectos de la comparsa.

La yumbada de Cotocollao

La parroquia de Cotocollao, se encuentra al extremo noroeste de Quito,
cubre 1.813 hectdreas y de acuerdo con el censo de 2001 se registraron 87
964 habitantes (Instituto Nacional de Estadistica y Censos). La parroquia
posee 20 edificios catalogados como Patrimonio Cultural. Uno de estos era
la casa de la Marquesa de Solanda, esposa de Antonio José de Sucre. Esta
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casa, “La Delicia,” renovada entre 1992-1996 funciona hoy como sede de
la Administracién Zona Equinoccial de Quito'. El barrio también exhibe
profundas contradicciones sociales —puede observarse desde personas que
duermen en las veredas, familias que no disponen de agua potable en sus
viviendas y no pueden mandar a sus hijos a la escuela, hasta aquellas fami-
lias que viven en los lujosos condominios del Condado y son socios del
Quito Tenis y Golf Club que queda en las cercanias del barrio.

Estas diferencias sociales siempre han caracterizado a Cotocollao, que
tuvo fuertes vinculos con Quito mucho antes de su incorporacién como
sector urbano. Su fécil acceso por carretera, sus pastizales planos, y su tie-
rra productiva la hicieron desde la época colonial muy codiciada para re-
clamar donaciones de terrenos al rey y para explotar el trabajo indigena
por parte de los encomenderos y la Iglesia Catélica. Cuando llegé la Re-
forma Agraria en el afio 1963, al menos el 85% de la poblacién indigena
de Cotocollao trabajaba bajo varios tipos de servidumbre para las hacien-
das de la parroquia (Borchart de Moreno 1981: 259).

Pero es la larga historia de Cotocollao como centro de trueque preco-
lombino, que atrae la atencién de las y los estudiosos de la yumbada quie-
nes quieren entender el sentido y los origenes del baile y, sustentar lo sub-
rayado por los participantes de hoy, cuando dicen que la yumbada mis
legitima y ancestral pertenece a Cotocollao. Aunque en 2005, un mora-
dor del barrio me comenté que los yumbos de la comparsa no tienen
“nada que ver” con los yumbos como antigua etnia del noroeste de Pi-
chincha—siendo, segin me dijo, “una invencién de los quichua” para
remedar a los demds grupos—los participantes y lideres actuales se opo-
nen fuertemente a esta “mentira,” asegurando que el baile representa una
relacién verdadera con sus raices ancestrales.

Una interpretacién interesante que tiene mucha relacién con lo que
pasa en “el ritual de la matanza” (con el cual termina cada yumbada) es
que la palabra yumbo ha sido utilizada por los indigenas andinos como
sinénimo de yachaj o sabio (Whitten et al. 2003: 203). El antropélogo
Norman E. Whitten y sus colaboradores rambién llaman la atencién
sobre el hecho que la yumbada no es solamente una expresion ritual de la

1 “Cotocollao fue el barrio favorito en la campafia electoral para la alcaldia de Quito,” 2004.
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presencia del poder shaménico de la gente que vivia en las selvas ecuato-
rianas y que trocaba con la gente de la sietra sino, es también un recono-
cimiento del poder de los indigenas modernos, quienes junto a otros
movimientos sociales, han realizado protestas y caminatas con el fin de
cambiar las leyes, de instalar justicia social, de construir partidos politi-
cos, de crear su propia universidad, de botar a un presidente de su cargo,
integrar al congreso nacional, y participar en un movimiento indigena
global (vedse Quito 2006.)

Sea como sea, es notable que la yumbada de Cotocollao del siglo XXI
tiene lugar en un contexto distinto con algunos sentidos nuevos y con
socios diferentes. Ha reaparecido en los espacios publicos de Cotocollao
en un contexto que brinda la posibilidad de apoyar en lugar de destruir la
fiesta y también genera contradicciones y conflictos muy fuertes. Aunque
no hay espacio para analizar a profundidad todos los agentes involucra-
dos en la denominada “recuperacién” de la yumbada, se puede dividir en
dos tipos principales, los indirectos (o paralelos) y los directos.

Los agentes indirectos
El movimiento indigena

No cabe duda que el renacimiento de la yumbada de Cotocollao estd ali-
mentado por el movimiento global indigena, que quiere rescatar no sola-
mente los restos humanos y los bienes culturales indigenas conservados
por los museos (y por un sinnimero de manos privadas), sino el control
sobre la propiedad intelectual. También demanda una voz en cuanto a su
representacion en los proyectos nacionales para proteger y promover su
“patrimonio” por motivos de nacionalismo, de turismo, o de investiga-
cién e insiste en participar de una forma igual, en la gestion del patrimo-
nio indigena tangible tanto como intangible (Fine-Dare 2002).

En el Ecuador se observa claramente algunos aspectos de este movi-
miento global: los proyectos para la educacién bilingiie e intercultural; el
enfoque en la proteccién y recuperacién de tierras ancestrales y sus con-
textos ecolégicos; y en las investigaciones recientes para proteger los sitios
sagrados (Nufiez ez al. 2003).

58



Kathleen S. Fine-Dare

“Ecuador: La vida en estado puro™

Otro agente indirecto de la recuperacion de la yumbada de Cotocollao es
el Estado ecuatoriano, que busca por medio de sus ministerios de
Educacion y Cultura, y de Turismo atraer turismo al pais dentro de una
politica de descentralizacién y capitalizacién neoliberal y del fomento de
las identidades culturales tal como lo senala la Constitucién Politica de
1998. La Ley de Turismo del Ecuador menciona como uno de los princi-
pios de la actividad turistica lo siguiente: “la participacién de los gobier-
nos provincial y cantonal. . . dentro del marco de la descentralizacién”
(Art. 3b). De acuerdo con la ley, la meta para la descentralizacién no debe
ser llevada a cabo solamente por las municipalidades y los gobiernos loca-
les—como el Distrito Metropolitano de Quito y sus varias agencias zona-
les—sino dentro de “la iniciativa y participacién comunitaria indigena,
campesina, montubio, y afroecuatoriano, con su cultura y tradiciones
preservando su identidad . . . y participando en la prestacién de servicios
turfsticos....” (Ministerio de Turismo-Ecuador s.f.a.),

Esta politica estatal refleja una de las contradicciones mds grandes del
capitalismo tardio enmarcado por el neoliberalismo del mercado, y la
necesidad de crear y promover las diferencias por motivos del consumo.
Esta politica también coincide, de una forma interesante si bien rara, con
los intereses del movimiento indigena organizado como un frente de
poder fusionado mientras mantiene a su interior las diferencias comuni-
tarias.

El patrimonio nacional y el turismo
En lo global, el movimiento indigena existe muchas veces en contradic-

cién con los proyectos nacionales (y nacionalistas) por reconocer y prote-
ger su “patrimonio.” La idea de patrimonio en si es muy interesante, espe-

2 Este lema se encuentra en [a portada del libro publicado por el Ministerio de Turismo, Fiestas
Populares (Ministerio de Turismo (s.£.b.). El lema capta la imaginacién por medio de inquietar-
se por el doble sentido que lleva de una “vida pura’ y “un estado puro”.
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cialmente cuando esta discusién se desarrolla en el 4mbito internacional,
o sea cuando se habla de “el patrimonio de la humanidad”, una designa-
cién que puede atraer turistas pero también pude servir para despojar a
las comunidades locales de sus propiedades tangibles e intangibles en el
nombre del otra gran intangible, “la humanidad.” Lloreng Prats, en una
de sus obras analiza el caso de la cultura catalufia en Espaia y observa que
la idea del patrimonio tiene mucha que ver con los concepros de la iden-
tidad. Como dice Joan Frigolé, “La identidad, del tipo que sea, no es tni-
camente algo que se siente o piensa, sino algo que se debe manifestar
abierta y publicamente” (Frigolé 1980, citado en Prats 1997: 19). Es
decir, el patrimonio como la identidad puede ser construido socialmente
(Berger y Luckmann 1983) y manipulado a propésito (Hobsbawm y
Ranger 1988) para lograr algunas metas especificas, entre ellas el desarro-
llo del turismo. Segiin Prats, es necesario entender el contexto histérico
en que se crearon las condiciones para el turismo después de la Segunda
Guerra Mundial, y su “desarrollo geométrico” en los afos 60, “producien-
do . . . el fenémeno de masas mds importante de la segunda mitad del
siglo XX, un fenémeno que se ha desarrollado en un tiempo muy breve y
que ha tenido, sin embargo, un alcance mundial” (Prats 1997: 40). El
progreso posterior de los medios de telecomunicacién—especialmente la
television—ayudé para transformar la experiencia directa en la experien-
cia virtual.

El ensayista mexicano Néstor Garcia Canclini describe este fenémeno
como “la videopolitica” que “convierte los intercambios de informacién y
las polémicas, que eran los niicleos de la esfuerza piblica moderna, en
especticulos donde las acciones son reemplazadas por actuaciones y simu-
lacros” (Garcia Canclini 1995: 6; también vea Radcliffe y Westwood
1996). Pero esto no quiere decir necesariamente que los movimientos
sociales y las organizaciones de base no tienen recursos para resistir igual
que aprovecharse de esta situacién. Para que el turismo sea exitoso tiene
que resistir la tendencia modernista a borrar las diferencias socioculturales.
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Los agentes directos de la recuperacién
de la yumbada de Cotocollao

Los agentes directos que han trabajado para el regreso de la yumbada
merecen un espacio del que no dispongo en este articulo. Los principales
son:

Los integrantes de la yumbada. La comparsa estd compuesta por don
Benjamin Simbafia, conocido como “el mamaco,” que ha tocado el tam-
bor y la flauta por décadas; de algunos personas disfrazados como
“monos” que protegen los danzantes, y de tres tipos de yumbo danzantes
encabezados por don Pedro Morales: el yumbo-mate, el yumbo-llucho, y
la yumba. Aunque me conté el cabecilla que no son participantes tradi-
cionales, casi siempre aparecen otros disfrazados conocidos como los
“capariches,” “la vaca loca” y a veces un “diablo-uma” y un “vaquero.” Si
la yumbada toma lugar para una celebracién catélica, los disfrazados de
“los negros de Esmeraldas” estdn en la escena para cuidar a “las loas.”

Las mujeres que integran el ‘equipo” de la comparsa. Aunque unas pocas
mujeres, sobre todo jévenes, estdn integrindose como danzantes. La
mayor parte del trabajo vinculado con el baile es llevado a cabo por las
esposas de los danzantes y otras familiares. Ellas cosen, compran, cocinan,
cuidan- en suma, estdn pendientes de todo que pasa afuera y dentro de la
escena de la danza.

La Iglesia de Cotocollao. Un nuevo pérroco se instalé en la iglesia de
Cotocollao en 2005 vy, a diferencia de los parrocos ha participado en una
forma mucho mds directa y a veces polémica. Por ejemplo, en el afio 2007
cuando se apropié de la lanza de chonta de uno de los danzantes.

El Centro de Danza de Cotocollao (CENDA) tiene como uno de sus roles
centrales la recuperacién de los bailes tradicionales del noroccidente de
Quito para reforzar la identidad de, especialmente, los moradores jévenes
de la zona. Aunque no tuvo mayor presencia en el afio 2007, su colabo-
racién ha sido importante para la yumbada.
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El Taller Cultural Kinde. Esta organizacién busca la renovacién de la cul-
tura ancestral de los moradores del barrio San Enrique de Velasco el cual
queda al borde del bosque noroeste de Cotocollao. Denominamos al
taller como un agente directo de la renovacién de la yumbada porque por
lo menos cuatro de sus integrantes han bailado como yumbos y han con-
tribuido a los discursos sobre la vinculacién de la yumbada con la identi-
dad (tratamos mds adelante con respecto al taller).

El Municipio del Distrito Metropolitano de Quito (MDMQ). El Alcalde de
Quito Paco Moncayo, al iniciar uno de los libros auspiciados por el
Municipio para investigar la cultura del drea Metropolitana de Quito,
escribié lo siguiente:

A Quito le interesa impulsar desde la rica diversidad de su origen y prc-
tica, una ciudadania cultural entendida como el deber de asumir la dife-
rencia y como un elemento bésico de la democracia. ... Bajo estas consi-
deraciones enfocamos a la cultura como prioridad en la gestién munici-
pal y parte de la vida e idiosincrasia de la poblacién del Distrito. La cul-
tura produce el enriquecimiento espiritual de la comunidad, creando un
ambiente humano favorable para la integracién social y el mejoramiento
de su calidad de vida (Espinosa Apolo 2005b).

La realizacién de esta politica de la recuperacién histérica y cultural de
Quito ha tomado algunas formas y merece un estudio mucho mds
amplio. Hay varias ramas de recuperacién: Una para rescatar y reconstruir
los edificios y otros monumentos hispano-coloniales (bajo la direccién del
FONSAL, el Fondo de Salvamento del Municipio de Quito); otra que
busca la recuperacién de la historia incaica de la ciudad por medio de la
arqueologia y etnohistoria (Espinosa Apolo 2002-2003); y otra que quie-
re rescatar la “memoria colectiva” de las comunidades quitefias (e.g.,
Espinosa Apolo 2005a, 2005b). Seria interesante investigar si estas politi-
cas se apoyan una a otra o si generan conflictos a nivel, no solamente de
gestién municipal, sino de colaboracién local (por ejemplo, seria impor-
tante conocer si una insistencia en la hegemonia quichua-incaica sirve
para la reinterpretacion de las demds historias).
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“Un prioste mas”

Un ejemplo de como estd llevindose a cabo el rescate a la memoria colec-
tiva en una zona de Quito, es el papel jugado en la yumbada de Coto-
collao por la Administracién Zonal Equinoccial del Municipio de Quito
“La Delicia”, especialmente el Area de Educacién, Cultura, Deporte y
Recreacién. “La Delicia” ha colaborado con los yumbos de varias mane-
ras. Por ejemplo, han otorgado fondos para alquiler de las camionetas
para “el recogido de los yumbos” que tiene lugar la noche antes de las vis-
peras; han preparado los afiches y folletos para atraer al puiblico; ha paga-
do el costoso castillo que se quema la noche de las visperas de Corpus. Ha
prestado equipos electronicos para hacer anuncios al publico, ha provei-
do informacién para educar al publico, y ha trabajado con FONSAL para
renovar el parque de Cotocollao y transformarlo en un espacio adecuado
para el baile. Quiz4 lo mds importante que hizo La Delicia fue el “conver-
satorio” que organizé en 2005 para que los participantes aprendan mds
del significativo de la yumbada y el taller realizado en 2006, con un musi-
cblogo, para capacitar algunos jovenes en las actividades del mamaco-
tamborero, que son realmente el corazén de la yumbada. Se espera que
alguno de estos jovenes sea capaz de tomar el lugar del Don Simbana
cuando él, por su edad, ya no pueda participar mds.

Como es de esperar, hay algunos problemas con la colaboraciéon de
este nuevo prioste. Es un coparticipe que juega un papel muy diferente al
jugado por los demds priostes del pasado y del presente. Aunque aseguran
los representantes del Municipio que no tienen ninguna intencién de
apropiarse de la yumbada, algunos danzantes temen que si, destacando
que el Municipio no pidié permiso antes de publicar las fotos de algunos
yumbos en su propaganda para el evento en el 2006.

Aunque a veces los yumbos se encuentran en conflictos con el Muni-
cipio y también con la Iglesia (lo cual tiene otra historia que empezé en
la colonia cuando los indigenas ocultaban las imdgenes “paganas” en las
andas durante la observacién de Corpus) (Carvalho-Neto 1964: 45), tal
vez no se puede hablar de “campos de guerra” sino de campos de intere-
ses enredados. El problema que sirve para inquietar la mayoria de las per-
sonas con quienes conversé—desde los trabajadores de “La Delicia” hasta
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algunos integrantes nuevos a la yumbada—era el temor de que la partici-
pacién del Municipio con sus intereses impulsados por el Estado para
fomentar el turismo cambiarfa “lo tradicional” y “lo espiritual” de la yum-
bada en algo mds bien folklérico como estd sucediendo en muchos sitios
del pais que efectiian sus bailes en cualquier tipo de celebracién. Dejando
a un lado el hecho de que la yumbada ain no ha traido casi nada de turis-
tas extranjeros, miremos algunos factores que permitan entender mds del
dinamismo que asiste a las ambivalencias involucradas. Los tres que tra-
tamos aqui son las intervenciones ambivalentes del estado, la modernidad
- la diferenciacién, y los cambios al arco hermenéutico.

“El Estado festivo”

La cuestién no solamente tiene que ver con los textos culturales, sino con
los contextos sociales. En su libro que trata de algunas fiestas venezolanas,
The Festive State, el antropdlogo David Guss examina las “intervenciones”
del Estado que ahora forman parte de la realidad de cada comunidad de
Venezuela. Con la llegada de los turistas, el desarrollo de la produccién de
petrdleo, las telecomunicaciones avanzadas, y los partidos politicos mds
enfocados en “la cultura,” los que hace poco se llamaban “las tradiciones
locales” ahora estén involucrados en un flujo de muchos intereses nacio-
nales y globales. Segiin Guss, aunque algunos resultados de los cambios
han sido desastrosos, “en la mayoria de los casos las consecuencias han
sido menos severas que lo anticipado. . . y la gente ha encontrado las for-
mas para discutir y conversarlas” (Guss 2000: 2-3, traduccién mia). Guss
habla de un nuevo desafio para los antropélogos que investigan los “pai-
sajes culturales transformados,” lo cudl es:

. . . descubrir las estrategias nuevas para presentar este choque entre lo
local, lo nacional, y lo global, entre las varias formas de diferencia cultu-
ral que ahora parecen converger en cada punto (Guss 2000: 3; vea tam-

bién Guss 2006).
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La diferenciacion y la modernidad

Una de las caracteristicas de la modernizacién es su tendencia a desbara-
tar la diferenciacién humana. El antropé6logo David Nugent aborda este
fenémeno en su estudio de la modernizacién de Chachapoyas en el siglo
XIX, diciendo que cuando la gente marginalizada estuvo incorporada al
estado peruano y en una nueva visién de “la nacién,” lo hicieron sin per-
der sus identidades locales. Segin Nugent, este contexto—donde el
comercio, la modernidad, y el estado-nacién llegaron a los lugares muy
lejanos del centro de Perti—producia un sentido de liberacién para abra-
zar en vez de resistir (Nugent 1997: 12-13). Aunque cabe indagar mucho
mds para disefiar semejanzas entre los casos de Cotocollao y Chachapoyas,
los acontecimientos actuales en que los moradores pueden sentirse
modernos sin perder sus identidades locales—y atin mds buscar nuevas
formas para realizar sus diferencias—parece tener algo que ver con la
situacién peruana. Semejante a la situacién en Chachapoyas, los sectores
bajos y medios-emergentes desarrollan una ideologia contra las elites por
medio de remplazar las categorfas derogatorias como “cholo” ¢ “indio”
con “el pueblo” (vea Fine 1991).

Lo que se destaca en este tipo de discurso es el problema de “la memo-
ria de verdad” dentro de un contexto de muchos cambios donde las geo-
graffas de nacién e identidad se basan en la construccion y promocién de
“lo tipico” y lo ajeno. Al examinar los procesos contradictorios del capi-
talismo global que empeoran la pobreza y manipulan las politicas estata-
les, vemos como se abre paso el acceso local a los fondos para desarrollar
el turismo—Ilo cual puede dar lugar a una “usurpacién simbélica” lo que
inquieta al antropélogo ecuatoriano Patricio Guerrero (2004)—pero al
mismo tiempo abre espacio, en otros lugares, para la creacién de una
identidad indigena que fue robada hace siglos.

El sociélogo Dean MacCannell también ha trabajado el tema de la
diferenciacién social en su estudio muy importante sobre turismo.
MacCannell, sefala que el turismo es a la vez econémico, cultural, hist6-
rico, religioso y profundamente psicolégico. Enfatiza que el proceso de
difundir las ideas e instituciones modernas por medio del turismo estd
acompanado por la produccién social de historias inventadas de la vida
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cotidiana de las personas tradicionales quienes en definitiva son tratados
como objetos de museo (MacCannell 1989: 178).

Pero me parece que, los bailes andinos evitan mucho este problema.
Pensando solamente en los bailes que toman lugar en Qollyur R’iti en
Pert (Randall 1982, Sallnow 1987)—donde se ven las representaciones
dentro de representaciones. O sea, son desempefios en lo cual “el otro”
estd representado de una forma que invoca los tiempos miticos, los espa-
cios reales, las economias diversificadas, y las politicas contradictorias.
Como propone MacCannell, cuando una representacién resulta del
“doblamiento” de las estructuras por medio de remedarles, contradecirlas,
etc., abre un espacio para pensar en cudl aspecto de la estructura estd la
verdad.

Segn MacCannell, el postmodernismo nos cuenta que “la produccién
estética, que en tiempos anteriores quizds produjera una critica del capita-
lismo, ha resultado completamente integrada a la produccién de los obje-
tos del consumo”. Y nos pregunta si esto no despojard de profundidad a
nuestro mundo, si todo se vuelve superficial (MacCannell 1989: ix-x).

Como opina David Guss, no se puede predicar la supetficialidad ni la
disminucién cultural en contextos de cambio tan rdpido. Hay que estu-
diar de manera detenida, caso por caso.

El colapso del arco hermenéutico

Para el caso de las fiestas culturales, puede ser util pensar en la cultura
como un texto compuesto de algunos discursos de actos verbales y ejecu-
ciones. Segin la antropéloga Rosaleen Howard-Malverde, el pensador
quizds mds importante para el desarrollo de esta idea es Paul Ricoeur, que
construyd la idea de un “arco hermenéutico” que forma el acto de inter-
pretacién. Un aspecto clave es el entendimiento, cuando se intenta cerrar
la distancia entre lo familiar y lo ajeno desde afuera. El otro aspecto
importante es la explanacién, que viene desde el interior del texto, de la
posicién del productor de la obra (Ricoeur 1991 citado por Howard-
Malverde 1997: 8).
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Pero debemos aclarar que cuando las tradiciones (digamos, los textos)
estdn re-escritos en contextos que cambian, los participantes intentan
producir y a la vez entender el texto en el acto de negociar el contexto. La
cultura en este sentido no es un texto que se lee pasivamente para descu-
brir sus misterios, sino algo que estd produciéndose por medio de cada
acto, cada discurso, cada desempefio, utilizando el pasado, el presente, y
las esperanzas (y las informaciones presentadas por medio de los suefios y
otras fuentes) para el futuro.

Si esta idea sobre la identidad vinculada con un concepto del contex-
to y el texto en auto-formacién tiene algo de verdad, se puede ver como
los turistas quizds sintienten un choque ambivalente en el proceso. Los
turistas no esperan ver algo “en proceso,” sino una expresién de una rea-
lidad que perdura y no ha cambiado nunca. Cuando van a lugares como
Disneyworld donde saben que todo no es “la vida real,” no esperan nada
mids que un desempeiio folklérico. Pero cuando gastan mucho dinero y
viajan para lugares lejanos y posiblemente peligrosos, esperan que no exis-
ta una quiebre entre la realidad y la representacién. Por esta razén, no es
necesario transformar todos los aspectos de la cultura publica en algo
inauténtico sélo porque algunos turistas van a asistir. Lo que queremos
sefialar es que el proceso es mds complejo.

Para concluir: Construyendo la identidad
en nuevos espacios urbanos

Como sefialamos arriba, algunos danzantes de la yumbada de Cotocollao
son también integrantes del Taller Cultural Kinde, localizado en el barrio
norquitefio San Enrique de Velasco. Este taller, compuesto por muchos
miembros de una sola familia, tiene como un reto principal el reforza-
miento cultural de algunas pricticas expresivas, sagradas, y tradicionales
(Taller Cultural “Kinde” 2007). Renovaron el baile de San Juan y San
Pedro, llevado a cabo por primera vez durante muchisimos afios entre el
23-25 de Junio de 2006, y en el afio 2007 abrié las puertas de su escuela
intercultural, “Mensajero del Saber” Yachay Wasi.
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Durante una reunién del Taller Kinde en 2006 donde les indiqué
fotos que tomé de los sanjuaneros que bailaron en Cotocollao en 1981,
un integrante me conté que ellos sienten una responsabilidad como el ter-
cera generacién de los huasipungueros de hacer renacer su cultura de una
forma en que sus padres no pudieron. Un integrante de 21 afios—que
también bailé por primera vez en la yumbada de 2006—me conté que
estd participando en los dos bailes bailes para poder descubrir quién es.
Aunque sus padres no estaban al principio de acuerdo con su decisién a
bailar, este joven me conté que era “algo bonito” que tenfa que hacer para
ver que tipo de persona era.

Otro integrante del taller que también baila como yumbo dijo que
ellos querfan saber si “;Somos indios, o somos kitukaras, o somos yum-
bos, o somos simplemente nativos de aqui?” Esta actitud tiene mucho que
ver con lo que la antropéloga Zoila Mendoza encontré en el pueblo de
San Jerénimo, Cuzco, donde la comparsa de “las qollas” baila para la fies-
ta patronal. Segin Mendoza, para los moradores del Cuzco este baile es
una forma de investigar las ambigiiedades de su existencia, especialmente
para explorar una identidad “indigena.” Como la figura del yumbo dan-
zante, las qolla representan algunas figuras ambiguas que ocupan un espa-
cio entre lo rural y lo urbano, la sierra y la selva, lo mitico y lo humano,
la vida y la muerte, el pobre de bienes pero el rico de autenticidad. Por
medio de vestirse de yumbo o de qolla, se presenta una oportunidad, qui-
z4s mds importante que nunca, para resolver las contradicciones de una
sociedad complicada y confusa (Mendoza 1998: 87-88).

Quizis por medio de la yumbada los participantes pueden experimen-
tar como serfa hacer un compromiso con “lo indigena” dentro de una
sociedad que siempre ha castigado y despreciado a la gente indigena y
negra. En esta manera la yumbada de Cotocollao puede servir, al igual
que la fiesta del Jests del Gran Poder en La Paz, como vitrina para ver “las
maneras maltiples de ser indigena” (Albro 2006) en las 4reas urbanas de
los Andes en el siglo XXI. Aunque los movimientos para los derechos
humanos y los discursos para la pluriculturalidad y interculturalidad han
logrado mucho, todavia es un riesgo acercarse a esta identidad sin “jugar-
lo” en el sentido quechua de “pugllay,” o un juego para conocer y vivir

(con la posibilidad de perder) la vida.
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Celebrando el pasado del futuro:
La negociacién de la identidad indigena
en Lumbisi, Ecuador

Julie L. Williams ™
Universidad de Illinois
Urbana-Champaign

Introduccién

En el Ecuador, las voces de la gente indigena se unen en el deseo comiin
de un pais que respete la multinacionalidad y la diversidad étnica (Corr
1997, Colloredo-Mansfeld 1999, Meisch 2002, Rahier 2003, Stutzman
1981, Weismantel 1988, Wibbelsman 2000 y 2005; Whitten 1981, y
2003; Whitten, Whitten, y Chango 1997). Al contrario, el estado toda-
via mantiene un argumento de la homogenizacién del pais bajo la ideo-
logia del mestizaje por procesos de blanqueamiento cultural (Whitten
1981 y 2003). Ambas ideologias coexisten. Los indigenas de la comuna
de Lumbisi en la provincia de Pichincha, representan una metifora
viviente de la unificacién de estas ideologias. Hasta hoy en dia, Lumbisi
es una comuna indigena, que convive con mucha gente extranjera que
arriendan ciertos espacios. Por la diversidad histérica que Lumbisi ha
tenido y la diversidad contempordnea, es un sitio tinico para la investiga-
cién de yuxtaposicion, de continuidad y cambio en sus celebraciones tra-
dicionales.

Mi trabajo de investigacién pretende probar que la actuacién publica
de dos de las celebraciones conmemorativas, el “Dia de Difuntos” y del
Santo Patrono de Lumbisi, sirve de tres propésitos principales. Primero,
estas celebraciones valen para separar a los lumbisefios, simbdlicamente

*  M.A. Universidad Estatal de Florida. Tallahassee, Florida.
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de los que no son indigenas, y que residen dentro de la comunidad. Los
fordneos no tienen derechos explicitos a la tierra comunal, y a los extran-
jeros que no contribuyen a la cohesién de la comunidad por formas de
parentesco, ideologifa, y valores.

Segundo, la actuacién publica del “Dia de Difuntos” y el festival de
San Bartolomé, reafirman y fomentan una conexién con los ancestros de
Lumbisi a través del uso simbélico del espacio, simbolos independientes,
y oratoria piblica. Durante estas celebraciones los lumbisefios, simultine-
amente proyectan sus conexiones ideolégicas con el pasado, presente y el
futuro, uniendo los tres periodos en tiempo y espacio durante la actua-
cién ritual. La actuacién publica del ritual, simultineamente evoca y
renueva el poder y “fuerza de vida® que habla Tomoeda (1996),
Uzendoski (2003 y 2005), y Whitten (1976 y 1985) que es como circu-
la Lumbisi por el pasado, presente, y futuro.

El poder de actuacidn, las creencias de larga duracién y con estas pric-
ticas emergen constantemente su identidad con una negociacién de su
identidad indigena contempordnea a pesar de la asimilacién social y el
modelo nacional de mestizaje.

Antecedentes sobre la comuna de Lumbisi

Lumbisi es una de las varias comunidades indigenas que se hallan en los
limites urbanos de Quito. La gente que vive en estas comunidades, a sim-
ple vista, se ven como indigenas asimilados a la forma de vivir de la ciu-
dad, en otras palabras asimilados ya a la doctrina nacional de “mestizaje”.
Desde esa perspectiva, esta gente es esencialmente invisible como indige-
nas en el esquema social ecuatoriano, pero adentro de estas comunidades
existe una afirmacién renovada y revigorizada de indigenismo continua y
que sigue perviviendo.

Los lumbisenos mantienen que han ocupado el valle de Cumbay4 des-
de tiempos inmemorables, y que la poblacién nativa originaria fue con-
formada por cinco familias Inca, que fueron movilizados directamente de
Cuzco, antes de la llegada de los espafioles en el ano 1534. Bajo el régi-
men espafiol, los indigenas fueron transferidos a la hacienda de Lumbisi

74



Julie L. Williams

de haciendas en Riobamba, Latacunga, Quito, Otavalo y forzados a tra-
bajar en la faenas del campo y de esta forma se establecieron en Lumbisi
(Rebolledo 1992). Segiin Rebolledo (1992), la mezcla de la poblacién na-
tiva con los Inca, y la movilizacién de trabajadores que se establecieron
alli, cre6 una afiliacion interregional de larga duracién y una mezcla de
distintos grupos indigenas que vivian juntos en Lumbisi. Aunque la te-
nencia de la tierra cambié de manos varias veces, los lumbisefios mantu-
vieron su posicién bajo el sistema de hacienda hasta gran parte del siglo
XIX. En 1981, los lumbisefios de manera oficial obtuvieron casi 613 hec-
tireas, acogiéndose a la Reforma Agraria, proceso que dio paso para ser
reconocidos legalmente como una comuna indigena, organizados por una
constitucién comunal desarrollada por ellos.

Actualmente, la comunidad de Lumbisi refleja una larga historia de
conexiones interregionales. La comunidad estd compuesta de 4.500 per-
sonas que son nativos y la gente que ellos mismos dicen que son “gente
de afuera’. El grupo de “gente de afuera” estd compuesta por indigenas de
otras regiones incluyendo Latacunga, Riobamba, y también afro-ecuato-
rianos de la provincia de Esmeraldas. Hay gente de la costa, de las provin-
cias de Guayas y Manabi. Pocos lumbisefios realizan las pricticas diarias
tradicionales, como por ejemplo una vestimenta distinta, el uso del qui-
chua y el trabajo agricola, que sefalarfa su identidad indigena en el con-
texto étnico ecuatoriano.

A través de generaciones, la divisién de la tierra ha sido por herencia
bilateral de parentesco. La tierra de agricola, en este momento, ya no es
suficiente para sostener la poblacién por una subdivisién constante a tra-
vés de la herencia. Muchos indigenas de la comunidad trabajan por un
sueldo en fibricas, carpinteria, construccién, trabajos domésticos y de
especialidades en Quito, Cumbay4, Pifo y Tumbaco. Estos trabajos pro-
veen de un medio econémico para subsistir y un medio para cumplir obli-
gaciones con los rituales de produccién en los festivales dentro de la co-
munidad. La economia en Lumbisi, tradicionalmente se basaba en el in-
tercambio reciproco de trabajo. Este sistema tradicional no ha sido des-
continuado, aun a pesar de los trabajos a sueldo, sino que viene a com-
plementar al sistema cradicional.
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Hoy en dia, los lumbisefos se visten con ropa inspirada, normal o glo-
balizada y hablan en castellano como su lengua primaria para facilitar las
interacciones que tienen diariamente en el contexto urbano del valle y
con la ciudad de Quito. A pesar de estos cambios en la forma de vida, los
lumbisefios, todavia, vehementemente se auto-identifican como una po-
blacién indigena.

Las fiestas de San Bartolomé y el Dia de Difuntos

Durante la celebracién publica de las fiestas de Lumbisi y en el “Dia de
Difuntos”, los nativos de Lumbisi abrazan su identidad étnica y, por lo
tanto conmemoran su ancestro indigena. Las influencias urbanas que han
entrado en sus vidas, no son desechadas durante los tiempos de los ritua-
les, sino que son incorporados al desarrollo de los festivales, y sirven para
acentuar la oposiciéon complementaria de continuidad en el campo de los
rituales y cambio en la actuacién del ritual (Hagedorn 2001). El resulta-
do es una exhibicién impresionante de identidad indigena que se estd
reforzando y emergiendo constantemente. Este mismo resultado demues-
tra una compresién de tiempo y espacio por la actuacién del ritual.

La celebracién del Santo Patrono de la Comuna es San Bartolomé; es
un festival pablico conmemorativo que dura cuatro dfas, y se realiza en
las calles alrededor de la plaza principal. Igualmente en otros espacios
como en la Casa Social, cancha atlética y con menor fervor en la iglesia.
Estos espacios al igual son utilizados durante distintos eventos del festival.
Toda la fiesta estd amenizada con un equipo electrénico, micréfonos,
equipo musical, ruedas moscovitas y juegos de carnaval. Estas atracciones
se instalan en varios espacios diseminados por los nueve sectores de la
comunidad para la celebracién. La fiesta consta de tres eventos principa-
les: la fundacién de Lumbisf en 1535; el reconocimiento de la vida comu-
nal y los ancestros o mayores responsables por la continua existencia de la
comunidad, y, el final de la estacién seca.

El festival del santo patrono de Lumbis es una amalgama compleja de
catolicismo folklérico, simbolos indigenas e influencias urbanas. El festi-
val siempre estd compuesto de cuatro eventos principales, los cuales inclu-
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yen: la coronacidn de la sefiorita reina de Lumbisi y su corte de honor, la
vispera, la santa misa y el dia de gallomote (sopa de gallo). El evento prin-
cipal de cada dia estd compuesto de una multitud de eventos menores que
anuncian por el sistema de altavoces, localizado sobre un escenario fuera
de la Casa Social. El segundo y tercer dia son descritos como los dias més
importantes del festival. Durante estos dos dias, los lumbisefios se ponen
disfraces de varios grupos étnicos de Ecuador. La mayoria de los disfraces
representan grupos indigenas de la sierra, el oriente, y del centro de los
Andes al igual que los afro-ecuatorianos de la provincia de Esmeraldas.

A parte de los disfraces que representan grupos étnicos, hay payasos,
diablos huma, monos y el mayordomo que dirige a todos los disfrazados.
Cada disfraz cumple con papeles distintos, con reglas especificas de lo que
deben hacer durante el festival. Los disfrazados tienen que bailar al son de
la misica, con pasitos especificos, hablar de una manera estereotipada y
tomar trago de acuerdo al disfraz. Todos los eventos del ritual se combi-
nan para dar tributo al Santo Patrono. Los mayores y los que estin
actuando mientras bailan, toman, comen, y se burlan de los estereotipos
de los grupos étnicos del Ecuador.

El “Dia de Difuntos” en Lumbisi es un tiempo social para los nativos
de la comunidad, cuando se retinen para acordarse de los antepasados. El
sitio principal para esta celebracién es el cementerio de Lumbisi. Aunque
el “Dia de Difuntos” es un dia que se celebra en todo el Ecuador, en
Lumbis esta celebracién es tinica y expresada de manera diferente a lo se
hace en el contexto nacional. El cementerio es un espacio reservado sélo
para los miembros nativos de la comuna. Solamente los miembros nati-
vos de Lumbisi y sus familiares tienen el derecho de estar enterrados en la
tierra del cementerio. Los lumbisefios se retinen en el espacio abierto del
cementerio muy temprano en la mafana para una misa corta. Auspiciado
por la iglesia catlica de la comunidad, es el sacerdote de Cumbay4 quien
oficia la ceremonia. Después de la misa, los comuneros empiezan a lim-
piar las tumbas de sus antepasados. Se pintan las tumbas primero con pin-
tura blanca y después pintura negra que utilizan para reponer los nom-
bres de los antepasados. Cuando la tumba ya estd bien arreglada y pinta-
da, todas las familias dejan ofrendas encima o alrededor de la tumba. Las
ofrendas mds populares dejadas en el afio 2001, fueron coronas de flores
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hechas de papel, flores frescas y limosnas con oraciones impresas en tarje-
tas decoradas.

Después de terminar el trabajo en las tumbas, la mayoria de las fami-
lias se quedan en el cementerio y socializan. La gente camina por las filas
de tumbas, tomando asiento en las paredes de cemento de ellas para con-
versar y saludar a sus compadres, parientes y vecinos. Eventualmente, las
familias regresan a sus propias casas para hacer y consumir dos comidas
tipicas de la celebracién, la colada morada y el pan de muertos. El proce-
so de preparacién de estas comidas tipicas, especialmente el pan de muer-
tos, requiere un planeamiento con mucha anterioridad. Necesitan bastan-
te tiempo para sembrar y cosechar los ingredientes fundamentales para las
recetas. La familia extendida participa en amasar el pan. Las recetas son
de las personas mayores de la familia, cuyas recetas y conocimiento de
amasar es entregado a las siguientes generaciones. Son ellas mismas que
ensefian a sus hijos y nietos como se debe hacer el pan. Una vez acabada
esta tarea y la masa del pan estd hecha y horneado, el pan se divide y es
distribuido no sélo entre los presentes, sino también a los compadres y
vecinos. La tradicién indica, que en la celebracidn, tiene que haber el con-
sumo de pan, aunque sea con un minimo pedazo de pan. La distribucién
del excedente de pan es importante para la renovacién de las relaciones
sociales y de parentesco entre la comunidad.

Celebrando el pasado del futuro:

Una interpretacién de ritual, simbolos, tiempo y espacio

Segiin Connerton (1989), las caracteristicas principales de una celebra-
cién conmemorativa son: actos publicos formales que son repetitivos, es-
tilizados y estereotipados; hacer el papel de una versién de la verdad deri-
vado por el propio sitio; acciones reflexivas e idealizadas que existen en el
comportamiento no-ritual; y dar valor y significado a los que actdan en
estos actos (Connerton 1989: 44-45). Por definicién, las celebraciones de
San Bartolomé y el “Dia de Difuntos”, son ceremonias conmemorativas.
Ambas celebraciones tienen reglas de comportamiento y actos formaliza-
dos socialmente (Turner 1967 y 1969). Toman de ejemplo para la redis-
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tribucién del excedente, los bailes de disfraces y como se debe distribuir
el pan de muertos.

En las dos celebraciones se refleja una ideologia idealizada con sus
caracteristicas singulares que s6lo se observa en la Comuna de Lumbisi.
Por otra parte, la celebracién de San Bartolomé, su ideologia tiene que ver
con el reconocimiento de la multinacionalidad y el respeto del concepto
por parte de toda la comuna. En esta celebracién se reconoce a todos los
grupos nativos del Ecuador y se burlan de cémo el estado ve a estos gru-
pos étnicos. Asi pues, la celebracién de San Bartolomé, es por un lado un
motivo de divisién entre los nativos y los no nativos y por otro lado, un
reconocimiento de la posicién de los grupos étnicos, que incluye a los
lumbisefios, de frente a la opinidn del resto del pais (Salomon 1981).

Esto es su definicién de lo ideal y su versién de la “verdad”, que
Ecuador es una nacién de una multitud de nacionalidades nativas. Las
acciones que realizan durante estas celebraciones son muy importantes
para ellos y son respetados los comuneros que participan en las festivida-
des. Son celebraciones que demuestran el sentimiento de resistencia y
continuidad en un ambiente de grandes cambios sociales y econémicos.
Mientras tanto, la clave para la interpretacién del valor local de estas cele-
braciones, es el respeto hacia los antepasados y sus mayores muertos o
vivos, la construccién y continuidad por una ideologia de tiempo y espa-
cios diferentes.

En comunidades nativas de Los Andes, los antepasados estdn conside-
rados como seres sociales y activos después de la muerte y que siempre
estdn presentes en sus respectivas comunidades. Los difuntos estdn simul-
tdneamente conectados con los vivos, al cielo, la tierra y tienen influencia
sobre las vidas en la tierra, sentimiento que se maneja también entre los
vivientes (Carranza-Romero 2001:10-15). Se tiene el sentimiento que los
difuntos y los vivientes estin conectados por la energia vital o una fuerza
de vida que ambos poseen. La energia vital, es una creencia andina reli-
giosa, que es un abstracto de fuerza de vida y fluye dentro de un modelo
ciclico desde un nivel débil hasta un nivel mds reforzado por tiempo.
Cada persona, animal y espiritu poseen energia vital, y es esta energia, que
conecta a la gente con la naturaleza y el cosmos (Tomoeda 1996:207-
208). Cuando empiezan los rituales, el nivel de energfa vital estd en el
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punto mds bajo del ciclo, por eso, las celebraciones como se mencioné
anteriormente, tienen que ocurrir para revitalizar la energia y renovar las
relaciones sociales entre los vivientes y los difuntos (Tomoeda 1996:207).
Por la actuacién de cada uno en los rituales, los niveles de energfa pueden
recargarse. Cada accién ritual simboliza el recargar la energia vital y la
renovacién de las relaciones sociales. Cuando termina el ritual, la energia
vital constantemente declina o se descarga hasta la repeticién de renova-
ci6n de energfa en otro ritual. La reproduccién anualmente de los ritua-
les pablicos de Lumbisi, indica el valor y la importancia que tienen para
la comunidad. Estos festivales han sido celebrados desde la llegada de los
espanoles y la actuacién en el festival de San Bartolomé esta inscrita en la
Constitucién de la comunidad. Estas celebraciones son elementos funda-
mentales para el mantenimiento y prolongacién de Lumbisi como comu-
nidad compuesta de mayores vivientes y difuntos.

En el caso de Lumbisi, el término mayores puede ser utilizado para
referirse a los mayores vivientes o difuntos, ambos tienen mucho valor
dentro de la comunidad por su conocimiento de la cultura, su resistencia
y su regalo continuo de perpetuacién. Los mayores antepasados son la
razén por la cual la comunidad actual existe. También son la clave para el
futuro de la comunidad. Es por ellos y las relaciones de parentesco que
tienen con las generaciones actuales de la comunidad, que la presente
generacién tiene sus derechos de utilizar la tierra de Lumbisi. En otras
palabras, los difuntos son o aseguran el futuro de la comunidad, porque
el futuro de la comunidad es dependiente por la herencia de generaciones
del pasado.

El proceso de reconocer a los difuntos en ambas celebraciones de San
Bartolomé y en el “Dia de Difuntos”, en la participacién de los rituales,
las generaciones actuales estdn acorddndose y renovando la relacién como
poseedores de la tierra de la comunidad. Los difuntos no sélo han dado
la tierra para la perpetuacién de Lumbisi, pero también les han dado la
sabiduria de la tradicién a futuras generaciones de mayores vivientes. Los
mayores actuales de Lumbisi estdn comunicdndoles y ensefiando a las
generaciones mds jévenes de lumbisefios, las reglas de la prictica de los
rituales, como se pude ver por ejemplo en el proceso de hacer el pan de
muertos, en la ensefianza a los nifios y en los pasitos de los bailes princi-
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pales en la celebraciéon de San Bartolomé. Los mayores vivientes y difun-
tos son valorizados por su sabiduria de las tradiciones y para continuar el
ciclo de educacién cultural dentro de la comunidad.

Para entender el concepto de la interpretacién del tiempo y espacio en
Lumbisi, he tenido que aplicar el significado que se le da a la lengua qui-
chua o runashimi. El quichua fue la lengua nativa, fue hablado en
Lumbisi antes de la llegada de los espafioles, y hasta hoy en dia hay gente
que sigue hablando y entendiendo quichua en la comuna. La prictica del
quichua, estd presente, especialmente durante las épocas de las festivida-
des en la comunidad. En quichua, el concepto del pasado-hawpaq faw-
pag- el tiempo estd configurado para sefalar espacialmente el frente de
una persona, y el concepto del futuro es hacia atrds de una persona (gespi).

Estos conceptos son sumamente importantes cuando se toma en cuen-
ta el significado de espacio durante la actuacién en piblico de los rituales
en Lumbisi y las relaciones que tienen con sus antepasados. Segin
Sullivan (1988) y Corr (1997), “el significado del espacio estd resaltado
por los actos que toman forma en el lugar. Asi, el espacio estd conjunta-
mente relacionado a las acciones histéricas y la memoria de ellos”. El fes-
tival de San Bartolomé se realiza en la plaza principal de Lumbisi, pero
todas las actividades preparatorias y organizativas se llevan a cabo en la
Casa Social. En este mismo espacio, el gobierno de Lumbisi, tiene sus
asambleas generales durante todo el afio. Cuando llega la época de las fes-
tividades, el narrador de las fiestas se pone frente a la Casa Social en un
escenario construido especialmente para la fiesta de San Bartolomé.
Todos los actos de las fiestas tienen origen en la plaza, aunque hay veces
que se mueven hacia otro lugar, como a las canchas atléticas. Lo mds inte-
resante de la configuracion del espacio del edificio de la Casa Social, es
que estd construido sobre las tumbas del cementerio viejo de Lumbisi.

Otro encuentro que los lumbisefios tienen con los antepasados duran-
te las fiestas de San Bartolomé y el “Dia de difuntos”, ocurre en el cemen-
terio actual. Antes de las dos celebraciones, hay una minga o trabajo
comunal para limpiar este espacio. He podido inferir, que los lumbisefos
nativos estdn utilizando ambos espacios para tener una proximidad y soli-
daridad con los difuntos enterrados en estos lugares, por el acto de
incluirles antes y durante las celebraciones. El acto de limpiar el cemen-
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terio y la simbologfa de realizar las celebraciones en la plaza, indica que
los difuntos siempre estdn presentes, y se ubican al frente de los miembros
actuales de la comunidad. Esto también se aplica a la celebracién del “Dia
de Difuntos”, porque el sitio principal donde realizan todos los actos del
ritual es el cementerio actual. Se puede interpretar, que los sitios princi-
pales, més los actos que se realizan ahi, constituyen una unificacién del
pasado, presente y futuro en términos del occidental al momento del
ritual. En este mismo momento, el futuro de la comunidad estd perpe-
tudndose por los miembros actuales por medio del pasado que estd ente-
rrado, pero vivo bajo la tierra delante de ellos mismos.

Estos conceptos alternativos de tiempo, espacio e historia, constituyen
parte de la actuacién de todo el ritual, que sirve para separar a los indige-
nas de los otros no indigenas, se da valor al reconocimiento y libertad para
el auto-reflejo y auto-expresién de cada uno. Este proceso de poner dis-
tancia entre ellos, simbélicamente hablando, invierte la ideologia nacio-
nal de exclusién del mestizaje. Al mismo tiempo centra a los lumbisefios
dentro de la matriz nacional y se apoderan de su identidad indigena, ade-
mis de la identidad de otros grupos indigenas ecuatorianos, por la simbo-
logia de su actuacién en las fiestas.

A nivel local, los residentes de Lumbisi que no son indigenas, no pue-
den participar en la actuacién de ninguno de estas dos celebraciones. No
se disfrazan, no bailan y no dan tributo de ninguna clase durante la cele-
bracién de San Bartolomé y durante el “Dia de Difuntos”, ni entran al
cementerio porque no tienen derecho para enterrar a sus difuntos alli. La
gran mayoria de gente no nativa a nivel regional y nacional, no saben de
la existencia de la comunidad de Lumbisi. Pero, dentro del 4mbito de los
nativos, los lumbisenos, estdn reconocidos como priostes, organizadores,
participantes, oradores de su historia y beneficiarios de estas festividades.
Durante las festividades, las luchas que encuentran en la vida diaria estin
olvidadas, puestas aparte y no son mencionadas. Para el dia del Santo
Patrono y en el “Dia de Difuntos”, Lumbisi no sélo es el centro geografi-
co de la celebracién, también es el centro de la exhibicién publica de
riqueza, parentesco, el hablar en quichua, de reciprocidad, tomando chi-
cha y trago, bailando el San Juanito, cocinando, y el compartir todas las
comidas—todo estd cumplido con la compafia de sus mayores y difun-
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tos. En este nivel, el dia de San Bartolomé en Lumbisi representa una
exhibicién de orgullo de todo lo que es la esencia de ser lumbisefio y de
ser parte de la gran diversidad étnica del Ecuador.

Conclusiéon

En conclusién, he hablado del papel de la actuacién ritual y la negocia-
cién de la identidad indigena en Lumbisi. Como una metifora que
corresponde a la matriz nacional social y étnica. Lumbisi era histérica-
mente y contintia siendo un sitio de una negociacién constante de su
identidad indigena, entre el reconocimiento de sus ancestros y los cam-
bios que han afectado su forma de vida tradicional. Viven una vida que
estd compuesta de lo urbano y lo rural, pero sin duda se auto-identifican
como indigenas. He presentado como fundamento de esta investigacion,
que la actuacién publica de rituales en Lumbisi, refuerza su identidad. Un
espacio para que ellos mismos reconozcan a otros grupos étnicos que exis-
ten en el Ecuador. Es decir que los lumbisefios reconocen su posicién
dentro del paisaje social del pais y comparten de la multinacionalidad que
quieren los demds grupos étnicos. He utilizado los dos ejemplos de cere-
monias conmemorativas, el festival de San Bartolomé y el “Dia de
Difuntos”, para demostrar cémo los habitantes nativos de Lumbisi, utili-
zan los rituales para excluir a otros que no son indigenas y al mismo tiem-
po cémo incorporan a otros grupos en su representacién simbolica del
pais, como lo he mencionado con la actuacién en la fiesta de San
Bartolomé. Ademds, he utilizado estos dos ejemplos para demostrar cémo
los rituales prometen una conexién renovada y cohesién social con los
mayores de Lumbisi. Por el uso simbélico del espacio, simbolos y orato-
rio publico, los lumbisefios han mantenido su pasado delante de ellos y
su futuro hacia atras, asegurdndoles simbdlicamente la existencia de su
comunidad y su identidad indigena.
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Bipolaridad cultural y desarrollo

en el Ecuador

Luis Augusto Panchi Vasco

Introduccién

Me propongo aclarar la autocomprensién del mestizo ecuatoriano, su
modo de entender la realidad que le rodea y de entrar en sus categorias
que conforman su modo de pensar y sentir. No se busca aqui detallar
estos elementos sino establecer rasgos distintivos para comprender de
mejor modo el marco contextual de percepcion de la realidad en la cual
se realizan las producciones econémico-sociales.

Bipolaridad cultural en el Ecuador

El influjo indigena es un influjo basicamente soterrado en las produccio-
nes mestizas de la mayor parte de la poblacién. Ese ocultamiento de los
influjos indigenas obedece al descrédito que sufri6 todo lo indigena con
la conquista, descrédito de su etnia, de sus conocimientos, culturas, usos
y costumbres. Lo indigena tuvo que disfrazarse u ocultarse entre lo blan-
co, en la cultura y sus producciones, debajo de elementos como festivida-
des santorales aparece lo indio. Espinosa Apolo (2000) apunta con acier-
to que la influencia soterrada de lo indigena en el mestizo se muestra tam-
bién en el mismo lenguaje; un espanol con fuerte uso del gerundio, la
hipérbole, hipérbaton y palabras quechuas. Pero no sélo el lenguaje sino
también las categorfas de pensamiento indigena estdn ocultas en el modo
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de pensar mestizo. Un pensamiento con una gran referencia a la tierra
como centro originario, acogedor y de retorno obligado; categorias como
relacionalidad, correspondencia comunitaria, bipolaridad, marcadas por
el sincretismo conciliador son tipicamente indio-andinas.

Autoestima del mestizo

El mestizo se desarroll6 escondiendo sus rasgos indios y avergonzdndose
de su herencia india (Icaza 1983). Obligado a esconder una parte de si
mismo para poder acceder al prestigio de lo europeo, a las estructuras del
poder politico y econémico, el mestizo desarrollé una “esquizofrenia” por
la cual rechazaba su propio yo y asumia roles de superioridad frente a todo
lo que significara indio. De aqui el arribismo tipico del que se critica
muchas veces al mestizo. Esta divisién interna como rechazo de si mismo
redundé en una baja autoestima que se encuentra al fondo de muchas de
sus posiciones de superioridad frente a lo indigena.

El mestizo se vio histéricamente rechazado por una sociedad contro-
lada por blancos —o por lo menos que a si mismos se creian y creen blan-
cos- con estructuras creadas por blancos, esto es por europeos, y a las cua-
les no tenia un acceso franco por no ser blanco, y aunque esta situacién
se originé en los tiempos de la colonia, permanecié presente en los tiem-
pos de la republica y contintia soterradamente presente en nuestros dias.
Pero el mestizo tampoco podia tomar la actitud del indio, a saber de ais-
lamiento y resistencia frente a tales estructuras, porque tampoco era indio
ni era visto asi por los mismos indios; de modo que, dividido entre dos
identidades definidas que no le correspondian por completo, el mestizo
tuvo que ingenidrselas para ser admitido entre los blancos, y el modo ideal
para ello era secundando sus proyectos, conductas y valoraciones, lo que
desde la misma clase alta de los blancos fue criticado como arribismo.

La baja autoestima del mestizo se explica por la necesidad de contar
con modelos paternos que le den seguridad y orienten sus acciones, de
modo que sean asumidas como “racionales” por los demds. Arquetipi-
camente hablando el mestizo conoce bien a su madre india pero no cono-
ce a su padre blanco, en el origen del mestizaje se halla una india violada
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por un blanco. Tal vez la razén del éxito de los populismos politicos y de
las figuras autoritativas de gobierno entre el pueblo, haya que buscarlo en
estas estructuras mentales.

En cuanto llevo escrito utilizo indiferentemente el pretérito y el pre-
sente porque si bien he desarrollado el origen de la conducta del mestizo
hay que senalar que tales caracteres permanecen vigentes -con grados de
acentuacién de acuerdo a regiones y personas- hasta la fecha. Hoy como
ayer se identifica el estatus social y el prestigio con lo fordneo, lo extran-
jero, lo europeo o norteamericano o sea con lo blanco. Los modelos de
consumo de las élites econémicas se guian por tales patrones, la educacién
atiende a la cultura europea y norteamericana mds que a la nacional, se
exige desde hace mucho el conocimiento de idiomas extranjeros en el sis-
tema oficial educativo y en el 4mbito de trabajo formal; recién se empie-
za a ofrecer cursos oficiales de idiomas autéctonos en algunas universida-
des; los modelos de desarrollo econémico, social y cultural se orientan por
la racionalidad europea occidental sin que reciban el influjo de las
corrientes de pensamiento nacionales y autéctonas (Tami 1993: 206ss.).

En definitiva hoy como ayer lo que es auténticamente ecuatoriano,
cuanto estd en sus raices como identificacién bisica permanece negado,
avergonzado y oculto. La gran fuerza del movimiento indigena, a partir
del primer levantamiento indigena de 1990, estd haciendo posible la reva-
lorizacién de la cultura indigena en los @iltimos afios asi como la incorpo-
racién de la agenda indigena a la politica. Pero una revalorizacién de lo
indigena en el mestizo y una revalorizacién del mestizo y sus produccio-
nes dentro de la sociedad ecuatoriana es, por decir lo menos, incipiente.

Interpretacion constructiva mestiza de la realidad

La influencia autéctona dentro de las estructuras cognoscitivas marca
bésicamente el modo de entender e interpretar la realidad por parte del
ecuatoriano mestizo, éste estructura la realidad a partir de categorias de
pensamiento indigena, mayormente andinas. Estermann (1998) distin-
gue cuatro categorfas del pensamiento indigena: relacién, corresponden-
cia, complementacién y reciprocidad; son un modo interpretativo de
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comprensién de la realidad como lo son cualquier otro sistema de pensa-
miento, lldmese europeo, asidtico, occidental, griego o como se quiera lla-
marlo. No tienen el valor de contenidos “estéticos” o de “ideas exéticas”
como asume la post-modernidad las diferentes expresiones culturales no
europeo- centristas sino son modos de ver el mundo, tan propios, parti-
culares y validos como el del mundo occidental.

Este modo de pensar o de interpretar (Panchi 2004: 165-195) no es
un recuerdo del pasado sino un modo de pensar que se da actualmente y
que permanece vivo y en continua evolucién en las regiones y habitantes
andinos, no sélo en aquellos que se declaran como indigenas “puros” sino
que se encuentra también con determinadas variaciones, soterrada, en la
mentalidad de los mestizos. Por otra parte hay que tener en cuenta, que
“lo andino es mds amplio y posterior a lo incaico,” tanto por la extensién
geografica del drea andina como porque a través del empleo del quechua
los misioneros catélicos extendieron los patrones culturales andinos, sien-
do el idioma el primero de éstos (Estermann 1998: 38).

Un aspecto bésico de la influencia indigena en la ldgica del mestizo es
la bipolaridad del pensamiento. La realidad se concibe como el equilibrio
de los opuestos, la realidad surge a partir de la interaccion de los opues-
tos, no como una lucha dialéctica sino como una coexistencia comple-
mentaria y reciproca. No se trata de que uno de los opuestos anule al otro,
sino de que interactien para el mantenimiento y desarrollo de una reali-
dad. La dialéctica hegeliana y marxista origina una nueva realidad como
fruto de la lucha y anulacién de los contrarios, en la mentalidad bipolar
mestiza los contrarios permanecen, no se anulan, se complementan y
generan una nueva realidad histérica sin que desaparezcan sino que lo que
varia es el contexto de su presencia mds no su presencia misma.

Las categorias opuestas -como el bien y el mal, por ejemplo- estructu-
ran la realidad en continua convivencia. La complementacién es necesa-
ria y permite la subsistencia de cada uno de los opuestos. Ninguno de los
elementos puede ser lo que es sin la presencia del otro, para ser perfecto
el hombre necesita de la mujer y viceversa, el poder amplio del Presidente
de la Repuiblica necesita del control del Parlamento, asi mismo el presi-
dente necesita de un vicepresidente, etc. La relacién de complementarie-
dad de los opuestos tiende a un sincretismo, tipico de la mentalidad indi-
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gena, en el que la asuncién de caracteristicas contrarias no implica la
negacién del sustrato o sujeto de esas caracteristicas: se puede saber que
un politico es un corrupto pero se vota por €l porque se identifica con el
pueblo o porque es simpdtico, se identifica a otro politico como rico ale-
jado de los pobres o “duefio del pais” pero se lo elige como “representan-
te del pueblo” porque impone respeto y orden; el trabajo es el lugar para
esforzarse pero también para hacer amigos y pasarla bien, etc.

Asi el principio del tercero excluido o de no contradiccién queda total-
mente relativizado por una légica sincrética, capaz de no cuestionar la
identidad por la coexistencia simultdnea de los opuestos en un mismo
sujeto o sustrato. No se trata de una légica deductiva sino de una légica
sintética y asociativa.

Tal bipolaridad estructural no es dialéctica en el sentido que busque la
anulacién de los opuestos y asi constituir una nueva realidad, sino més bien
que, conservando la oposicién, da lugar a nuevas dindmicas internas que
configuran distintos modos de oposicién. Esto es asi porque en primer
lugar, un elemento no puede tener existencia propia sin el otro, son com-
plementarios entre sf, en segundo lugar ambos polos establecen una tensién
de relacién mutua (interrelacién) que da lugar a una nueva realidad cons-
tituida por la existencia y accién de ambos polos, o en proceso de consti-
tucién. La dindmica interna se realiza como proceso histérico de transfor-
macién objetiva y de transformacién de conciencia en los individuos.

Pienso que los elementos de esta bipolaridad estructural dentro de
ciertos limites y caracterizaciones histéricas propias puede aplicarse a los
diferentes paises de Latinoamérica, al menos de la regién andina. En este
sentido es un modelo (entre otros posibles) de comprensién de la realidad
latinoamericana, con la ventaja de que surge del modo mismo antropolé-
gico propio de entender la realidad, porque como hemos ya visto, este
modo de estructurar e interpretar la realidad tiene su origen en los habi-
tantes autéctonos de América.

La reciprocidad es también otra caracteristica presente en los mestizos
como colaboracién mutua para el logro de beneficios. El compadrazgo
manifiesta la reciprocidad de los compadres, que por un compromiso
sagrado se ofrecen mutuamente en colaboracién ya para el bautizo del
hijo, la confirmacién o matrimonio. La reciprocidad de respeto y colabo-
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racién entre compadres es un deber santificado por la ceremonia religio-
sa en que los padrinos se convierten en compadres. La reciprocidad es la
entrega generosa anticipada a un posible recibir, la entrega en la esperan-
za de que habrd una respuesta al don. La reciprocidad lejos de ser entrega
interesada o acto calculador es entrega en la esperanza de la vuelta del
don, pero no como obligacién del que recibe sino como don trascenden-
te que llega por via de la naturaleza, el destino u otras personas. La entre-
ga reciproca es gratuita en cuanto no se espera necesariamente una res-
puesta futura de beneficio por parte del receptor del don, el beneficio
puede llegar como respuesta trascendente, como armonia o favor recibi-
dos de los demis, de Dios, del medio social, ambiental, econémico, etc.

Scannone (1993: 226) ha sefialado la gratuidad como un rasgo distin-
tivo del latinoamericano, rasgo que genera una légica que se distingue a
nivel prictico y especulativo. En la prictica porque interpela la libertad y
exige responsabilidad frente al pobre, y en lo especulativo como creadora
de sentido de la realidad del pobre. Esta gratuidad se muestra en la capa-
cidad celebrativa, en la hospitalidad, en el compartir dentro de la fiesta.
La gratuidad de la celebracién estd muy ligada a las categorias andinas de
la relacionalidad y la reciprocidad. En la relacién hay una presencia sim-
bélica por la cual el simbolo tiene “tanto peso”, tanta realidad como la
misma cosa representada, el simbolo reemplaza a su representacién y se da
en la celebracién. Mds que concebir y entender una realidad, el indigena
andino debe celebrarla y a través de su simbolo entrar en contacto, en
comunién con la realidad celebrada, sobre todo a nivel religioso, el con-
tacto con la realidad celebrada transforma y abre a nuevas dimensiones de
la existencia.

Esta importancia de la celebracién ha sido recogida también por el
mestizo, como lugar de encuentro, de socializacién, de mutuo conoci-
miento que rebasa el conocimiento formal del cumplimiento de funcio-
nes y sobre el cual se pueden establecer relaciones de reciprocidad. La reci-
procidad se muestra como garantia de un retorno de lo que se ofrece en
un primer momento de modo gratuito, la reciprocidad se establece sobre
el mutuo conocimiento -sin una funcién especifica que cumplir- de las
personas y surge como obligacién moral de los encontrados en el acto
celebrativo. En este sentido, la légica de la gratuidad va més alld de la fun-
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cionalidad del cumplimiento de roles dentro de la sociedad y del cumpli-
miento de funciones institucionales dentro de las organizaciones, sean del
tipo que fueren: estatales, privadas, empresariales, politicas, etc.

Un andlisis del tipo estructural funcional de la sociedad —como el de
Luhman (1984, 1997) dentro de la economia- no basta para el andlisis y
comprensién de la sociedad ecuatoriana y con fundamento en el estudio
de Scannone, creo que tampoco para el andlisis y comprensién de la socie-
dad latinoamericana. La sociedad mestiza estd impregnada de la gratuidad
como celebracién, como tendencia a ir mds alld de las relaciones formales
funcionalistas, las relaciones de gratuidad se tienden en los 4mbitos infor-
males de la fiesta, la recreacién, el encuentro para “pasar el tiempo”. Aqui
se da un conocimiento profundo de las personas que permite confiar, fiar
a alguien y fiarse de alguien. Estas relaciones construidas en lo informal
son mids fuertes que las de la formalidad y se espera mucho miés de ellas
que de las formales.

En la gratuidad y reciprocidad se puede hallar las raices de lo que se
conoce popularmente como “palanqueo” o “compadrazgo”, esto es la pre-
ferencia por los parientes, los conocidos, los amigos o los compadres que
puede desembocar en el nepotismo. Esta relacion que se da como una
obligacién de preferencia, de favoritismo y de ayuda en la sociedad mes-
tiza, generalmente no se ve como una inmoralidad sino como una obliga-
cién de cara a los préximos. La asimilacién del “compadrazgo” y el “pa-
lanqueo” dentro de la vida econémica y politica institucional es dificil, lo
mismo que entender y calificar su relacién con la corrupcién, de tal
manera que, las posiciones al respecto hasta aqui parecen estar polariza-
das entre quienes rechazan categéricamente —por lo menos te6ricamente-
esta conducta y quienes la practican cotidianamente. Creo que un ade-
cuado tratamiento del tema deberia comprender el origen antropolégico
de esta forma de actuar, o sea como rasgo distintivo y estructural del pen-
samiento mestizo, y buscar formas de su limitacién e incorporacién den-
tro de la institucionalidad.

La gratuidad cuyo lugar por excelencia es la fiesta, la celebracién, apa-
rece pues como un valor mestizo e indigena latinoamericano.
Contrariamente a quienes subrayan la necesidad de reducir el nimero de
celebraciones para aumentar el nimero efectivo de dias laborables me
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parece que hay que reconocer su necesidad como espacio de integracién
familiar, social y nacional; aparte de que en Ecuador por lo menos, no
tenemos mds dias festivos que en Europa o Estados Unidos. La fiesta es
una celebracién de la vida con maltiples influjos en la estructuracién del
capital social, entendido basicamente como una red productiva de rela-
ciones sociales formales e informales (CEPAL 2002: cap. 4).

Aunque en el presente apartado me concentro en el mestizo como
representativo de la nacionalidad ecuatoriana, por ser la mayoria de su
poblacién, no desconozco la violencia histérica ejercida contra el negro
ecuatoriano, tanto por desprecio e ignorancia de su cultura como por su
exclusién de las oportunidades politicas, econédmicas y sociales. El negro
vino a América para reemplazar al indio como esclavo. Ya en tiempos de
la colonia se reconocié al indio como siervo de Espana, por tanto como
portador de derechos y pagador de impuestos, en tanto que el negro escla-
vo recién alcanzé su manumisién después de varios gobiernos de la repi-
blica. Ocurre que en el Ecuador, y en general en América, la oposicién
europeo—indio se dio de un modo violento, no sélo con la violencia de las
armas y del sometimiento, sino con la violencia histérica del avasalla-
miento, de la reduccién del otro indio a esclavo y siervo, para quienes
estaban dedicados los trabajos mas duros y denigrantes, ademds quien fue
mantenido en un estado de ignorancia, aislamiento —reforzado por su
resistencia pasiva- y miseria, situacién que trascendié los tiempos de la
colonia y la republica hasta pricticamente nuestros dias en que esta situa-
cién va cambijando paulatinamente.

En estas circunstancias el mestizo no quiso nunca identificarse con el
indio, ni asumir su herencia india, una razén de supervivencia y de vio-
lencia social contra el indio le obligé a tomar parte con los “blancos”, sin
embargo tampoco fue admitido plenamente en sus circulos. Muchos de
los “blancos” eran también mestizos pertenecientes a las élites econdmi-
cas y politicas, educados en las tradiciones europeocentristas. A América,
y particularmente al Ecuador llegaron mujeres espafiolas ya entrada la
colonia y en un nimero minimo. La discriminacién del indio en los cam-
pos fue trasladada como discriminacién del mestizo en la ciudad, mis
fuerte cuanto su apariencia fisica més cerca estaba del indio, situacién que
mds o menos velada dura hasta nuestros dias.
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Esta “esquizofrenia” mestiza, de rechazar lo indio para ser aceptado
entre los “blancos” entre los cuales al fin tampoco es aceptado, que puede
repetirse a varios niveles (los “blancos” tampoco son aceptados tal cual
entre los “mas blancos”: europeos, norteamericanos, circulos de poder
transnacional, empresas multinacionales, etc.; ya sea por su cultura, ya
por su educacidn, ya por su légica al fin “contagiada” por elementos mes-
tizos), refuerza la baja autoestima y genera un estado de inestabilidad no
s6lo interna sino también externa que se muestra en la blsqueda de
modelos fordneos, la poca valoracién de las producciones nacionales (arte,
musica, deporte, ciencia, profesionales, etc.), la polarizacién de opiniones
o simpatias como antipatias frente a personajes piblicos.

Un personaje paradigmadtico por la polarizacién de las simpatias y
antipatias serfa el ex presidente guayaquilefio de origen libanés Bucaram,
quien resultaba simpdtico para el pueblo de la costa y fuera depuesto por
un movimiento popular en Quito para quienes resultaba antipético.

La inestabilidad en la politica es notoria en los Gltimos afios, sobre
todo en los afios de la democracia a partir del afio 1978, y habria que vin-
cularla con la necesidad de la figura paterna del mestizo como medio falli-
do de acceso al prestigio y ventajas de los blancos, recurrencia continua al
modelo de familia patriarcal traido por los espafioles y reforzada en
América Latina con un machismo que subraya la autoridad absoluta del
padre, no en vano se recurren a predicados —que en realidad son sustan-
tivos- como “papd’, “patrén”, “sefior” para senalar superioridad en cual-
quier drea. Los populismos han sacado gran ventaja de esta “necesidad
paterna’ mis o menos conciente del mestizo ecuatoriano.

El acceso privilegiado a la realidad para el mestizo como para el indi-
gena no es la racionalidad sino una serie de capacidades no racionales
como la emocién, la intuicién, los sentimientos o hasta los contenidos
parapsicolégicos o religiosos. La racionalidad cumple la funcién de dar
sentido al cimulo de emociones que brotan del contacto con la realidad,
en este sentido la racionalidad interpreta la realidad, le da un sentido y
orientacién. De ahi la importancia de la comunicacién afectiva, del
encuentro dialégico, de la relacién interpersonal y del compartir recipro-
co mids que de la relacién institucional.
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En lo ético la necesidad es la regla del deber. La vida cotidiana presen-
ta las situaciones que requieren de una accién para modelarla y orientar-
la, la ética como comprensién de la accién humana radica en la asimila-
cién de la realidad que la vida nos pone por delante y en responder ade-
cuadamente a esa realidad, esto es responder de acuerdo a la necesidad
histérica. La ética es correspondencia con la vida en las situaciones con-
cretas y frente a los demds, para quienes se estd obligado por relaciones
primarias de reciprocidad como familia, parientes, amigos. No se duda en
favorecer a éstos aunque no se advierta en perjudicar a otros. Las relacio-
nes reciprocas personales priman por sobre las institucionales.

Tarea de una ética publica es institucionalizar el alcance de las relacio-
nes reciprocas personales en las dreas piiblicas y privadas en miras al bien
comun y a la creacién de condiciones que posibiliten el trabajo conjunto
para el beneficio reciproco. La atencién a la necesidad vital orienta el que-
hacer del mestizo mds que ninguna regla de conducta previa racionalmen-
te asimilada. La evidencia del mundo de la vida se impone a toda norma-
tiva de cardcter cognoscitivo, la praxis cotidiana a toda suposicion teé6ri-
ca. Por tanto, no puede esperarse que se observen las normativas éticas
te6ricamente impartidas en el dmbito educativo, hace falta un real proce-
so educativo que atienda a la asimilacién préctica de conductas éticas den-
tro de la misma escuela y que trasciendan hacia la educacién ciudadana.

La atenci6n a la ley, de igual modo, no puede reducirse al conocimien-
to de textos normativos -lo cual tampoco existe en el Ecuador-, afios atrds
se contemplaba oficialmente la educacién civica como una serie de datos
tedricos sobre la patria y su sistema de gobierno; dificilmente encontrare-
mos un alumno de secundaria que conozca el texto de la Constitucién de
la Republica y que dé cuenta de las leyes bdsicas que regulan la coexisten-
cia ciudadana- o a la mera imposicién de penas en la falta de atencién a
la ley, aqui se requiere también un proceso educativo que atienda a la pra-
xis y al respeto de la ley por parte de todos los ciudadanos, empezando
por las clases dirigentes al frente del poder politico y econémico.
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Esquema bipolar del modelo socioeconémico ecuatoriano

La bipolaridad estructural bdsica, como componente interpretativo de la
realidad ecuatoriana, se puede aplicar a las siguientes caracteristicas reales
de la sociedad ecuatoriana:

* Unidad (politico-geogrifica) y diversidad (geogréfico-climdtica, étni-
ca, cultural).

* Polarizacién urbana Quito — Guayaquil.

* Polarizacién geogrifica: Sierra — Costa.

¢ Polarizacién econémica: riqueza (de recursos y su conciencia subjeti—
va) — pobreza (estructural objetiva).

* Polarizacién politica: alternabilidad dirigencia serrana — dirigencia
costena.

* Polarizacién social: élites (clase dirigente) — pueblo.

* Polarizacién cultural: elementos hispinicos — elementos indigenas; asi-
milacién transnacional transcultural - afirmacién nacional.

* Polarizacién globalizante: soberanfa interna — dependencia externa.

Desde la légica bipolar trataremos de entender la estructura de esta reali-
dad, sus origenes y consecuencias, asi como las lineas de su evolucidn.
Cuanto de negativo aparece en tal estructuracion debe ser superado a par-
tir de las mismas categorias de pensamiento porque es el modo inevitable
y vitalmente creativo como, socialmente, concebimos la realidad; por
supuesto que como seres humanos dotados de libertad podemos cambiar
nuestra forma de pensar pero esto es un proceso a largo plazo que comien-
za por la tematizacion consciente de dichas categorias y la bisqueda de
caminos dial6gicos para renovarla y transformarla positivamente.

Eje Quito-Guayaquil
Histdricamente, el pais se ha desarrollado siguiendo el eje establecido

entre Quito y Guayaquil, las dos ciudades mds pobladas, como polos de
desarrollo econémico y politico. Durante los inicios de la reptblica y
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hasta la reforma agraria de los afios 70 aproximadamente, la tensién eco-
némica bipolar estuvo marcada por la accién de las haciendas y sus mode-
los productivos agrarios serviles, apoyados sobre el trabajo de los indios,
y por otro lado por la accidn comercial exportadora de las plantaciones
tropicales de la costa. Mientras que en la sierra los hacendados detentaron
el poder politico en Quito, los duefios de las plantaciones costenas desa-
rrollaron un sistema bancario que a través del poder econémico en forma
de préstamos al estado influyd crecientemente sobre éste como para per-
mitir un mayor espacio de control politico y colocar a sus representantes
en el poder. Precisamente a inicios de los afios 1920, la politica y la eco-
nomia del pais, asi como los nombramientos de las altas autoridades se
determinaban desde la gerencia del Banco Comercial y Agricola (Acosta
1995: 66) uno de los principales acreedores del estado.

El eje Quito—Guayaquil se afirma con la construccién de la via férrea
entre estas dos ciudades y la entrada del ferrocarril en Quito el afo de
1908. Con el ferrocarril se asegura la provisién interna desde la Sierra a la
Costa y el traslado de los bienes importados desde la Costa a la Sierra, asi
como el consumo de productos tropicales y agroindustriales —sobre todo
el azicar- en la Sierra. De este modo se refuerza la relacién bipolar de
correspondencia y complementacion en la realidad ecuatoriana como un
elemento bdsico de su estructuracién y transformacién.

A partir de 1970 y con la exportacién petrolera, Quito concentra
junto con la actividad politica, la administracién del estado y de los ingre-
sos y egresos petroleros, en tanto que Guayaquil concentra el flujo de
importaciones y exportaciones, con excepcién del petréleo que parte
desde Balao en Esmeraldas.

Quito y Guayaquil concentran el 27,84% de la poblacién total del
Ecuador y el 45,55% de la poblacién total urbana. Para 1996, Guayas
tiene el 31,46% de la produccién nacional, en tanto que Pichincha el
23,52%, ninguna otra provincia del pais alcanza los dos digitos, juntas
representan el 54,98%. En 1996 Guayas consumié el 33,65% y Pichincha
el 23,69% del total del consumo del pais, juntas 57,34%, ninguna otra
provincia alcanza los dos digitos (Banco Central del Ecuador 2002).

En cuanto a la ubicacién de las companias de capital (anénimas, de eco-
nomia mixta, de responsabilidad limitada, y sucursales de compafifas ané-
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nimas extranjeras) sujetas al control de la Superintendencia de Compaiiias,
en el 2001 se cifran 28.641 empresas registradas en la Superintendencia de
Compaiiias, de las cuales 15.285 estdn en Guayas (53,37%) y 9.768
(34,1%) en Pichincha, esto es 87,47% de las empresas se concentran en las
dos provincias (Superintendencia de Compafifas 2002). Lo cual nos da
cuenta de la concentracién bipolar de la economia ecuatoriana.

En cuanto a recaudacién tributaria, en 1988 en Guayas se habria
recaudado 1,69 billones de sucres y se gasté en ella 0,96 billones; en
Pichincha 3,11 billones gastindose 1,02 billones (Guzmdn 2000: 55). Si
atendemos a que Guayas tiene un mayor movimiento econémico deter-
minado por el mayor niimero histérico de empresas y de habitantes que
Pichincha, se deberia esperar que haya en Guayas una mayor recaudaciéon
tributaria que en Pichincha, pero no es ese el caso, entonces se deduce que
en Guayas hay una gran evasién tributaria.

Pero la relacién Quito—Guayaquil es no sélo una relacién de compe-
tencia sino también de complementacién. Mientras que Guayaquil se ha
convertido en un polo de desarrollo econémico, Quito es un polo de
desarrollo politico. La modernidad se concentra basicamente en estas dos
ciudades y la actividad politica se origina asi mismo en los grupos dirigen-
tes presentes en estas ciudades.

Bipolaridad econémica

El aspecto mds bdsico de la bipolaridad de oposiciéon en el Ecuador se
puede resumir como una oposicién riqueza versus pobreza. Ecuador es un
pais rico en recursos, sus ciclos de crecimiento econémico estdn ligados a
su riqueza agricola y petrolera: exportacién de cacao (1860-1920), bana-
no (1948-1965; desde los afios 60 es el primer exportador mundial) y
petréleo (1972-1982) (PNUD 2001: 6). El pais tuvo uno de los indices
de crecimiento econémico mds altos de América Latina, en el 2001:
5,6%. En cuanto a sus recursos humanos, el pais cuenta con el indice mds
alto de profesionales por habitantes en América Latina (CEPAL 2002,
cap 2: 8) , comparable con el de Alemania o Australia, no asi en relacién
con el nivel de ingresos percibidos, mucho menores en nuestro pais.
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La propiedad de la riqueza se polariza entre una gran masa popular
que “sobrevive” y un pequefio grupo que disfruta de la riqueza. Para
1992, seis mil personas naturales controlarian el 90% del capital de las
compafifas mercantiles sujetas a la vigilancia de la Superintendencia de
Compaiifas. En el mismo afio, el nimero de accionistas y socios de las
compaiifas de capital oscilaba entre 200 y 250 mil personas, esto es entre
el 1,8% y el 2,2% de la poblacién nacional. Todo el sistema bancario esta-
ba controlado por no mdas de 200 personas y 5 bancos controlaban “mads
del 46% del total de los activos, poseian el 47% del patrimonio y absor-
bian alrededor del 46% de la cartera de crédito” (Guzmin 1994: 25ss.).
La tendencia estructural exclusionista de la accién empresarial formal,
reducida a mintisculos grupos que concentran la riqueza, se ha agravado
en los tiltimos afios. En el 2002, la Superintendencia de Companias regis-
tra 28.667 compafifas con 148.847 accionistas, de los cuales 9.003
extranjeros. Los cinco mayores bancos privados concentran el 74% de los
depésitos en la totalidad de los bancos y de ellos el Banco del Pichincha
concentra el 31% (Vizquez; Saltos 2003: 249).

Otra polarizacién de la economia ecuatoriana se refiere a la relacién
frente interno versus frente externo. Las politicas econémicas aperturistas
exigidas por los organismos financieros internacionales a partir de los
afios 80 han insistido en la potenciacién de las exportaciones y en la
mayor o total apertura a las importaciones, de modo que la atencién de
la dindmica econémica se centra en el frente externo y se deja en un
segundo plano el frente interno, lo que implic6 en 2004 una balanza des-
favorable de 206 millones de délares (Beckerman; Solimano 2002).

Durante la crisis bancaria de 1999, la retencién de los fondos en los
bancos intervenidos contrajo la demanda provocidndose una recesién més
grave que la de después de la caida de los precios del cacao en los afios 20
porque ahora, bajo la dolarizacién, no se puede contar con la politica
monetaria auténoma con la que entonces se podia contar. Dicha crisis
demostré la vinculacién de los capitales financieros con los capitales
comerciales, en cuanto muchos bancos otorgaron créditos a empresas vin-
culadas con los mismos bancos en holdings empresariales y que en defi-
nitiva pertenecian a los mismos duefios. La crisis tuvo un costo de 3.000
millones de délares pagados por ¢l Estado para socorrer a las instituciones
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financieras cerradas sin que se cancele la totalidad de los fondos recibidos
por dichas instituciones bancarias. Los clientes que pudieron recibir sus
dineros tuvieron que conformarse con porcentajes que variaron entre el
50 y 100% dependiendo de la magnitud de los montos depositados, por-
centajes que fueron pagados en certificados y bonos del estado, hasta el
momento el problema de las deudas de los bancos quebrados con el
Estado no se ha resuelto.

Esta descripcién nos presenta una realidad bipolar de oposicién entre
ricos y pobres, frente externo y frente interno de la economia, pero refle-
ja también otras oposiciones que se viven como tensién al interior de la
sociedad ecuatoriana: la oposicién pueblo (mestizo e indio) versus diri-
gencia (élites, blancos), la oposicién sierra vinculada al frente interno con-
tra costa vinculada al frente externo, la oposicién cultural: lo autéctono
de origen indio y formacién mestiza contra lo nor-europeo, la racionali-
dad de la gratuidad contra la racionalidad de la eficiencia, lo nacional
contra una transcultura representada por olas globalizadoras en diferentes
dreas como la musica, las costumbres, los modelos de consumo, etc.

Bipolaridad politica

La alternabilidad histérica en el poder de la dirigencia serrana vinculada
a la tenencia de la tierra y la produccién agricola y la dirigencia -oligar-
quia- costefia vinculada al comercio internacional es una constante clara
en el desarrollo republicano del Ecuador, sobre todo a partir de la revolu-
cién liberal de Alfaro en 1895, quien es el representante paradigmético
del proyecto liberal-aperturista de las élites dirigentes costefias y quien
accede al poder luego de una campana militar contra las fuerzas conser-
vadoras de Quito. Este acontecimiento es un elemento fundante del lla-
mado regionalismo ecuatoriano.

En el ejercicio politico democrético vigente desde 1979 han alternado
en el poder 4 presidentes de origen costefio (Roldés, Febres Cordero,
Bucaram, Noboa) y 5 presidentes de origen serrano (Hurtado, Borja,
Duran Ballén, Alarcén, Mahuad). Sin contar con los gobiernos efimeros
de Arteaga (un dia) después de la destituciéon de Bucaram por el Congreso
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Nacional y la junta Vargas — Solérzano — Gutiérrez (tres horas) durante la
protesta indigena de enero del 2000. Al gobierno del oriental Lucio
Gutiérrez, educado militarmente en Quito, le sucedié tras su caida en
abril del 2005 el guayaquilefio Alfredo Palacio. La politica ecuatoriana ha
sido una lucha constante por el poder entre las élites dirigentes guayaqui-
lefias y quitefias como nos muestra el anterior recuento de presidentes en
el dltimo periodo democratico.

No parece factible una apertura al mundo sin una referencia clara de
si mismo y sin una adecuada atencidn al frente interno del pais como ins-
tancia de seguridad en diferentes frentes (econémico, social, cultural,
etc.). Para decirlo en una palabra, no parece factible una apertura segura
y eficaz al mundo sin una identidad. No parece seguro abandonarse a la
apertura globalizadora sin una conciencia de pertenencia a un paifs, cosa
que no siempre ha estado clara en las propuestas de las dirigencias politi-
cas y econdémicas.

Como tendencia, la bipolaridad politica estd ligada a la bipolaridad
geografica sierra-costa y obedece, seglin mi criterio de interpretacién de
bipolaridad subjetiva estructural, a la identificacién de los habitantes de
cada regidn (sierra, costa) con las categorias discursivas empleadas por los
politicos, categorias de oposicién-complementacién regional, econémica
y de poder, junto a una fuerte intuicién de necesidad de liderazgo patriar-
cal —populismo-. La izquierda marcaria en la sierra el momento racional
de justicia y equidad social de la democracia, el populismo de derecha
marcarfa en la costa el momento intuitivo de autoridad paternal e inde-
pendencia liberal.

En la politica parece manifestarse de modo més claro la bipolaridad
mental en que se desenvuelve la mayoria de la poblacién de nuestro pafs.
Esa bipolaridad no significa una lucha dialéctica sino una coexistencia
con relaciones de oposicién y complementacién. En nuestro medio no se
ha dado una lucha politica que haya marcado el dominio de un sector
sobre el otro, como en otros paises, sino una alternabilidad en el ejercicio
del poder. La bipolaridad de oposicién de las élites de la sierra y la costa
no pretende la anulacién de su opositor sino la convivencia, como en la
mentalidad andina indigena se trata no de una superacién dialéctica sino
de una integracién sincrética.
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En la dimensién politica se encuentra muy viva la imagen de oposi-
cién entre el patrén y el siervo, el padre y el hijo, que los obliga a una
mutua complementacién. No creo, sin embargo, que este modo de opo-
sicién concreta sea una estructura natural del pensamiento andino, sino
un momento de su evolucién transformativa, de modo que se pueda
avanzar hacia otros modos de oposicién mds fructiferos y menos explota-
dores.

Bipolaridad social

En la década de los afios 70 florecié y se extendié una clase media a par-
tir de los réditos de la produccién petrolera, clase media ligada sobre todo
a la administracién publica, la misma que ha sufrido los golpes més duros
de las politicas de ajuste de los afios 80 y 90. Entre 2004 y 2005, la pobre-
za urbana -se considera pobre a un hogar segiin el BID y el Banco
Mundial cuando tiene un ingreso menor a 2 délares diarios- habria varia-
do con tendencia a la baja entre 55% y 40% de la poblacién (ILDIS,
FLACSO 2005).

La relacién de ingresos entre el 5% mds pobre y el 5% mds rico se esti-
ma que pasé de 1 a 109 en 1988, a de 1 a 210 veces (Vdzquez; Saltos
2005: 292).

Segtin el PNUD (2001: 13) el 20% de la poblacién de mayores ingre-
sos percibe el 54% del ingreso nacional mientras que el 20% mds pobre
percibe el 4,1%, esta distribucidén es una de las mas inequitativas del
mundo. Esta asimetria distributiva es por los demds una de las falencias
del actual sistema econémico de capitalismo aperturista o globalizado,
que pone en evidencia su crisis y anuncia la necesidad de su transforma-
cién a partir de la conciencia social del niimero creciente de sus excluidos.
La diferencia de ingresos entre el 20% de la poblacién mundial que viven
en los paises mds ricos y el 20% que vive en los paises mds pobres era de
30 a1 en 1960y subi6 a 74 a 1 en 1997 (Moncada 2001:61).

En el 2002 el 10% mas rico de la poblacién de los Estados Unidos
tiene tantos ingresos como el 43% mds pobre de la poblacién mundial,
esto es “los ingresos de los 25 millones de estadounidenses mds ricos equi-
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valen a los ingresos de casi 2.000 millones de personas” (PNUD 2002:
19).

La concentracién de la riqueza y del poder politico impide una repro-
duccidn eficiente del capital concentrado en pocas manos, asi como la
expansién de la demanda lo cual redunda a su vez en un estancamiento
y/o contraccién de la produccién y del crecimiento econémico. La con-
centracién del poder politico impide una auténtica accién reguladora del
estado de cara a la economia y a los actos de corrupcién, asi como una
auténtica representaciéon y participaciéon politica que vaya mds alld del
clientelismo politico a la hora de elecciones. Resignacién, apatia y falta de
formacién politica son las consecuencias de la falta de representacién y
participacién en la democracia ecuatoriana.

La mayor pobreza se concentra en los sectores rurales (PNUD 2001:
229ss.). Entre los més pobres se ubican los indigenas y los negros. Segtin
muestran los indices de pobreza humana elaborados por el PNUD (2001:
230) para 1999 las provincias de Bolivar (28,3%), Chimborazo (27,6%),
Cotopaxi (24,3%) y la regién amazdnica (26,5%) son las que concentran
mas pobres dentro del pais, justamente ahi donde estd la mayor poblacién
indigena, asf como Esmeraldas (24,3%) mayoritariamente de poblacién
negra.

El INEC (2006) calcula una restriccién del 33,2% en el consumo de
los articulos bdsicos para una familia. Los salarios reales en el Ecuador se
han contraido desde la década de los afios 80 sin que hasta hoy hayan
recuperado su nivel de entonces. Esta situacién de incapacidad econémi-
ca de satisfaccién de necesidades explica en mucho el incremento de la
delincuencia en las grandes ciudades as{ como la inestabilidad politica de
los gobiernos acosados histéricamente por paros y protestas de los secto-
res de la salud, educacién y servidores publicos.

Un proyecto de recuperacién econdémica y social del Ecuador, desde el
punto de vista de la ética y la economia, no puede reducirse a considera-
ciones puramente técnicas que desatiendan la realidad del mundo de la
vida cotidiana; al fin y al cabo el Ecuador viene experimentando con
“soluciones técnicas” que han insistido en la reduccién del aparato del
estado, en la privatizacién de empresas estatales, en la promocién de las
exportaciones, en la reduccién del déficit fiscal y del gasto piiblico a tra-
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vés de eliminacién de subsidios al gas y a la electricidad, restricciones sala-
riales del sector puiblico, elevacidn de precios de combustibles y pago pun-
tual de la deuda externa, etc., desde inicios de los afios 80 sin que la
pobreza haya reducido sino por el contrario aumentado, lo mismo que las
relaciones de inequidad en los ingresos.

La economia neocldsica ha insistido en las medidas tecnicistas, en una
concepcién mecdnica de la economia y no como realidad humana capaz
de adaptarse a las condiciones de los seres humanos. Desde la perspectiva
humana, la economia implica la toma de decisiones, aqui se pone en
juego la libertad y creatividad de los individuos que dentro del conjunto
social pueden a si mismo determinarse y determinar sus actividades lejos
de dejarse determinar por pseudo-leyes naturales que regirian el mundo
de la economia.

Bipolaridad transcultural

Mientras que las élites politico-econémicas se identifican con modelos
culturales norteamericanos y europeos, insistiendo en la modernizacién,
la apertura a la transcultura internacional y la necesidad de una rdpida
adopcién de los modelos econdmicos y culturales de los paises del norte,
las mayorifas populares viven modelos culturales tradicionales, desarrollan
nuevas expresiones comunicativas, simbdélicas y productivas (informales)
basadas en una comprensién autéctona de la vida y la cultura identifica-
da como nacional.

Pero esta bipolaridad cultural arranca desde los tiempos de la conquis-
ta espafiola cuando se identificé el poder, el prestigio, la ciencia, lo bueno
con la cultura europea traida por los espanoles y se criticé la cultura indi-
gena autéctona como lo malo, ignorante, acientifico, feo, pobre e indese-
able. Esta situacién histdrica ha influido estructuralmente la conciencia
de todos los ecuatorianos, particularmente de los mestizos que viven una
divisién esquemdtica interna de desprecio, minusvaloracién de sus orige-
nes y admiracién y emulacién de los modelos cotizados, esto es de la cul-
tura norteamericana y europea (Traverso 1998). La asimilacién de identi-
dad del mestizo, por otro lado, no es favorecida ni por el sistema educa-
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tivo ni por los modelos o imaginarios socialmente impuestos.

En la mentalidad indigena andina, el bien sélo tiene sentido por con-
traposicién con el mal y viceversa; a cualquier elemento de la naturaleza
o de lo existente (real o subjetivo) le corresponde un contrapuesto, al sol,
la luna; al hombre, la mujer; a lo de arriba, lo de abajo, etc. Esta relacio-
nalidad dual bésica se traslada a todas las realidades de la vida, a periodos
de desgracia siguen periodos de bienestar, la existencia de los ricos se equi-
libra con la de los pobres, el sufrimiento de los pobres se equilibra con la
alegria que brota de la vida sencilla (idea reforzada por el catolicismo), la
vida carenciada de la tierra serd premiada con la beatitud de otra vida, el
trabajo esforzado del pobre se contrapone y complementa con el usufruc-
to del politico rico y corrupto, etc.

Pero aqui no caben luchas que logren que la “tortilla se vire”, luchas
que promuevan el triunfo de los pobres sobre los ricos, lo que en la men-
talidad de corte andino cabe es la convivencia, la acogida de los opuestos,
no su extincién sino su complementacién. Esto no significa tampoco el
mantenimiento eterno de las cosas tal y como estdn, también el pensa-
miento puede evolucionar, transformarse hacia nuevas formas de inter-
pretacion y expresion de la realidad -el Pachakutik de la mentalidad andi-
na, como un tiempo de renovacién y cambio, paralelo al kairés cristiano-
. La conciencia politica y social creciente del movimiento indigena es tes-
timonio de esta posibilidad. La vida como un flujo dindmico, como un
horizonte que nos da confianza en la perenne actividad interpretativa que
es el conocimiento que también accede al pensamiento y lo transforma.
Nuevas formas de convivencia, de interaccién, de complementacién son
posibles.

A mi parecer el esquema mental andino explica muchas de nuestras
realidades y también mucho del inmovilismo o hasta aparente apatia de
la poblacién ecuatoriana en la transformacién de las condiciones politi-
cas, sociales y econémicas del pafs. El despertar indigena surge como un
proceso de autoreflexién y autoconciencia indigena, que sobre la base de
la unidad comunitaria ingresa decididamente en las esferas de la vida
publica en busca de lo que histéricamente les fue negado: alimentacién
suficiente, educacién, participacién politica, oportunidades econémicas,
dignidad, atencién a su voz, en una palabra garantias para la vida.
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Paulatinamente pareciera que este despertar se extiende también hacia
los movimientos sociales mestizos que, como quedé dicho, también han
resignado su suerte a la conduccién de dirigencias que no se han identifi-
cado con este pueblo ni han representado sus intereses. El momento de
autoafirmacién ha comenzado con el movimiento indigena pero debe
continuar como conciencia de s{ que avanza a la asimilacién del ser mes-
tizo y de aqui al ser nacional. Sélo una decidida conciencia de si, una
autoafirmacién de la identidad puede ubicarnos frente a los demds como
otros, y es condicién bdsica de posibilidad de toda relacién: econémica,
politica, social, regional, global.

Si bien es cierto la mentalidad bipolar permanece no sélo en los indi-
viduos sino también en la sociedad, como hasta aqui he caracterizado, eso
no significa que los elementos que componen la oposicién permanezcan
estaticos. Esta oposicién se muestra histéricamente como dindmica, como
un “desarrollo espiral” no de destruccién de la tensién anterior para el
nacimiento de una nueva realidad sino como movilizacién hacia nuevos
estados dentro de una espiral histérica que pasa por el mismo punto ya
vivido pero en un nuevo nivel, dindmica histérica afirmada en la libertad
de los individuos capaces de transformarla.

La oposicién rico—pobre, élite-excluido, encuentra su dindmica de
superacién en la lucha politica, nivel en el cual estd claro que los grupos
econémicos actualmente dominantes o son idénticos con los grupos poli-
ticos tradicionalmente gobernantes o estin directamente por éstos repre-
sentados. De la estructura mental originaria indigena aqui descrita se han
aprovechado histéricamente tanto conquistadores como sus sucesores
convertidos en gobernantes, hacendados y empresarios, que con la venia
del poder religioso, han usufructuado de la ventaja inicial de poseer el
control politico, la tierra o el capital. Légicamente que esta explicacién
interpretativa no es dnica ni exclusiva pero si pretende describir la situa-
cién general estructural de inequidad distributiva entre pobres y ricos en
el Ecuador a partir de una comprensién de las estructuras del modo de
pensar de sus habitantes.

107



Bipolaridad cultural y desarrollo en el Ecuador

Bibliografia

Acosta, Alberto (1995). Breve historia econdémica del Ecuador. Quito:
Corporacién Editora Nacional.

Banco Central del Ecuador (2002). Cuentas provinciales del Ecuador. En:
http://www.bce.fin.ec/documentos/PublicacionesNotas/Catalogo/Cu
entasNacionales/Provinciales/ctasprov93_96.xls (13/12/02).

Beckerman, Paul y Andrés Solimano (2002). Crisis and Dollarization in
Ecuador. Stability, Grouwth, and Social Equity. Washington, D.C.: The
World Bank.

CEPAL (2002). Panorama social de América Latina 2001-200.
Documento informativo. Naciones Unidas CEPAL en:
htep://www.eclac.cl (02/12/02).

Espinosa Apolo, Manuel (2000). Los mestizos ecuatorianos y las seiias de
identidad cultural. 32. ed.. Quito: Tramasocial.

Estermann, Josef (1998). Filosofia andina. Estudio intercultural de la sabi-
duria autéctona andina. Quito: Abya-Yala.

Guzmén, Marco Antonio (1994): Bicentralismo y pobreza en el Ecuador,
Quito: Corporacién Editora Nacional.

Icaza, Jorge (1983). El chulla Romero y Flores. Quito: Libresa.

ILDIS; FLACSO (2005). Andlisis de coyuntura econdmica. Una lectura de
los principales componentes de la economia ecuatoriana durante el aro
2005. Quito: ILDIS, Friedrich Ebert Stiftung, FLACSO Ecuador. En:
htep://www.ildis.org.ec/analisis.hem (30/06/2006).

INEC 2006 Canasta analitica familiar bdsica (no official) mayo 2006. En:
http://www.inec.gov.ec/interna.asp?inc=enc_tabla&idTabla=645
(30/06/2006).

Luhmann, Niklas (1984). Soziale Systeme. Grundriff einer allgemeinen
Theorie. Frankfurt am Main: Suhrkamp.

(1997). Die Gesellschaft der Gesellschaft. 2 Binde.
Frankfurt am Main: Suhrkamp.

Moncada Sénchez, José (2001). Economia y globalizacién, de menos a mis.
Quito: Abya Yala.

Panchi Vasco, Luis Augusto (2004). De ética econdmica a economia ética.
Fundamentos a partir de una racionalidad ético-interpretativa con una

108



Luis Augusto Panchi Vasco FLACSOQ - Biblioteca

aplicacién al caso ecuatoriano. Quito: FLACSO- Abya Yala- Icala.

PNUD (2001). Las tecnologi@s de informacion y comunicacion para el
desarrollo humano. Informe sobre Desarrollo Humano Ecuador 2001.
Quito: Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD).

(2002). Informe sobre desarrollo humano 2002.
Profundizar la democracia en un mundo fragmentado. Programa de las
Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD). Madrid, Barcelona,
Meéxico: Ediciones Mundi-Prensa.

Scannone, J. C. (1993). “La irrupcién del pobre y la légica de la gratui-
dad” Pp. 213-239 en Scannone, Juan Carlos y Marcelo Perine
(comp.), frrupcion del pobre y quebacer filoséfico. Buenos Aires: Ed.
Bonum.

Superintendencia de Compaiiias (2002). Anuario estadistico 2001. En
http://www.supercias.gov.ec/societario/anuarios/Anuario_Estadistico
_2001.htm (19/12/02).

Tami, Felipe (1993). “Ethische Implikationen der Okonomiediskussion
in Lateinamerika: Die Notwendigkeit eines Dialogs.” Pp. 203-243 en
Hiinermann, Peter y Juan Carlos Scannone (Hg.) Lateinamerika und
die Katholische Soziallehre. Teil 1: Wissenschaft, kulturelle Praxis,
Evangelisierung. Methodische Reflexionen zur katholischen Soziallehre.
Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag. ‘

Traverso, Martha (1998). La identidad nacional en Ecuador. Quito: Abya
Yala.

Vizquez S., Lola y Napoleén Saltos G. (2003, 2005). Ecuador: su reali-
dad. Edicién actualizada 2003-2004, 112, y Edicién actualizada
2005-2006, 132. Quito: Fundacién José Peralta.

109



Género y educacién intercultural
bilingiie shuar: un avance de investigacién

Carmen Martinez Novo*

En esta ponencia, basada en informacién que estamos recolectando para
una investigacién mds amplia sobre “Discriminacién y ciudadania en el
sistema educativo ecuatoriano,” me enfocaré en algunos aspectos de las
relaciones de género y de la discriminacién de género en la educacién
intercultural bilingiie shuar en la provincia de Morona Santiago tal como
se han comenzado a delinear en nuestra investigacién.

En algunos estudios y ponencias sobre el Ecuador u otros paises de
América Latina, la educacién intercultural bilingiie se elogia como un
proyecto politico progresista por naturaleza sin indagar mucho sobre las
prdcticas escolares mds alld del discurso de las organizaciones. Estos auto-
res a veces son los mismos intelectuales mestizos e indigenas que son acto-
res clave en el proceso o sus simpatizantes académicos y politicos. En otras
ocasiones, las organizaciones indigenas y sus lideres enfatizan lo positivo
del proyecto mientras que justifican sus falencias por la extremada “juven-
tud” de esta experiencia.

Sin embargo, algunos sistemas regionales de educacién bilingiie como
el shuar tienen mds de treinta afios, y ya han pasado casi veinte afios desde
la creacién de la Direccién Nacional de Educacién Intercultural Bilingiie.
Otras investigaciones son sumamente pesimistas y senalan que poco o
nada se ha alcanzado con este proyecto sin tener plenamente en cuenta la
situacién histérica de exclusién de la que parte esta experiencia y las difi-

*  FLACSO-Ecuador
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cultades de todo tipo que tuvieron que confrontar sus actores (por ejem-
plo, de la Torre y Soto 1998; Quintero 1998).

Menos son los estudios que evaltian los aspectos positivos y las limita-
ciones de la educacién bilingiie basdndose en investigaciones de campo
sobre las practicas escolares o en la amplia experiencia sobre este tema de
los autores (ejemplos de este tipo de andlisis serfan Yinez Cossio, s/f;
Martinez y Burbano 1994; Canessa 2004; Uzendoski 2005; Arnold y
Yapita 2006). En los estudios que he revisado hasta ahora, no he encon-
trado un énfasis en la dimensién de género en la educacién intercultural
bilingiie desde una perspectiva critica.

Estos aparentes vacios en la bibliografia quizis se deban a la dificultad
de los investigadores de evaluar la trayectoria del movimiento indigena
criticamente, ya que las criticas pueden ser ficilmente interpretadas como
rechazo basado en el prejuicio. También pueden deberse a la tendencia a
interpretar al mundo indigena como puro o inocente, una tendencia que
quizds se origine en representaciones coloniales del “noble salvaje,” y que
ha sido ampliamente reproducida desde la antropologia.

Ademids, el tema de las desigualdades de género en el mundo indige-
na ha sido silenciado tanto por las organizaciones que enfatizan la com-
plementariedad arménica entre hombres y mujeres y temen el divisionis-
mo (Muratorio 2000; Prieto et al., 2005), como por los investigadores
que recelan estigmatizar a este grupo. De hecho, la discusién sobre la
opresién de género en los grupos no occidentales es un problema espino-
$0, ya que desde el siglo XIX los estados coloniales argumentaron estar
protegiendo a las mujeres colonizadas como estrategia para justificar la
colonizacién (Stoler 1997).

El trabajo de campo que estamos realizando en Morona Santiago
sobre la educacién intercultural bilingiie shuar nos ha mostrado la nece-
sidad de tomar en cuenta la dimensién de género. La educacién formal
de tipo occidental comienza para los nifios shuar en la década de 1940,
con las escuelas e internados misionales creadas por los salesianos, orden
a la que el estado ecuatoriano otorgé jurisdiccién sobre el Vicariato de
Méndez y Gualaquiza desde fines del siglo XIX (Rubenstein 2005). Este
contrato entre estado ecuatoriano y los salesianos se ha renovado hasta el
presente. Como han senalado algunos investigadores (Muratorio 1992;
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2000; Rival 2000; Rubenstein 2005), los misioneros trabajaron para
transformar las relaciones de género de los pueblos amazénicos y adecuar-
las a los patrones occidentales, particularmente en lo que se refiere a la
institucién de la poligamia, los matrimonios arreglados con menores, la
moral sexual, la percepcién del cuerpo, y otros aspectos de la sexualidad
y las relaciones entre hombres y mujeres. Por ejemplo, el intelectual shuar
José Vicente Jintiach, en un libro publicado en 1976 sobre la integracién
de los jévenes shuar a los internados salesianos, menciona la represién
sexual y la falta de libertad personal como los aspectos mds dificiles del
proceso de insercién en la educacién formal occidental.

En 1964 se crea la Federacién de Centros Shuar, bajo iniciativa y tute-
laje de los salesianos en gran parte para proteger a los shuar y su territo-
rio del proceso de colonizacién desde la sierra que se aceleré con la Ley
de Reforma Agraria y Colonizacién de 1964 (Rubenstein, 2002).
Asociada a este proceso organizativo surge la experiencia del Sistema de
Educacién Radiofénico Bicultural Shuar (SERBISH) en 1972, una de las
experiencias pioneras en el pais y en América Latina de educacién inter-
cultural.

Para que la poblacién dispersa en la selva pudiera tener acceso a la alfa-
betizaciéon y educacién primaria, un tele-maestro transmitia las lecciones
por radio y un tele-auxiliar las reforzaba en las comunidades. Este sisterna
fue la semilla de lo que hoy es la educacién intercultural bilingiie en
Morona Santiago, educacidn que ya no se imparte por radio debido al
aumento de recursos para crear escuelas presenciales y a que el sistema
radiofénico adquirido por los salesianos quedé obsoleto con los afios. El
SERBISH era fisco-misional reflejando el convenio entre los salesianos y
el estado, y era controlado primero por los salesianos y en segundo lugar
por la organizacién indigena.

Como ocurrié con otras experiencias pioneras, hubo cierta tensién a
partir de 1988 en que se crea la Direccién Nacional de Educacion
Intercultural Bilingiie, sobre quién y cémo se controlarian los sistemas de
educacidn intercultural que existian previamente. Recientemente, el siste-
ma experimenté un conflicto en que la organizacién indigena buscé inde-
pendizarse de los salesianos secularizando la educacidn, y los salesianos no
aceptaron esta decision basdndose en su contrato histérico con el estado
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ecuatoriano y en su derecho a la propiedad de las instalaciones. Los padres
de familia shuar que entrevistamos, sin embargo, prefieren el control sale-
siano de la educacidn intercultural bilingiie shuar por considerar que hay
mayor supervisién y disciplina, ya que la organizacién indigena confron-
ta graves crisis de liderazgo y capacidad administrativa. Los salesianos
también controlan en Morona Santiago buena parte de la educacién his-
pana que también es fisco-misional.

Volviendo al tema de género en la educacién shuar, los salesianos pro-
movieron histéricamente que las nifias estudiaran. Originalmente lo haci-
an en internados separados a los de los varones para promover la moral
sexual catdlica. En ocasiones la integracién de las nifias a la educacién
occidental era forzada. Por ejemplo, una mujer adulta senalé que siendo
nifa fue raptada por una monja salesiana para estudiar en el internado y
nunca mds pudo ver a sus padres (entrevista, Febrero 2005). A veces sus
propios padres trafan a los nifios a las escuelas misionales para que tuvie-
ran mayores oportunidades de prosperar en la sociedad dominante, o para
que sirvieran de vinculo entre los mayores y el contexto nacional
(Rubenstein 2005). En los internados los padres o monjas salesianos suge-
rian a las jévenes con quién casarse en su bisqueda de fomentar la fami-
lia mon6gama cristiana entre personas de edad adecuada para estdndares
occidentales (Muratorio 1992; Rubenstein 2005). Mas recientemente, las
escuelas fisco-misionales se han transformado en mixtas y nifios y nifias
comparten las aulas. De acuerdo a una monja salesiana entrevistada en
Suctia (Febrero 2005) esto les prepara mejor para el mundo ya que en éste
no existe segregacién entre hombres y mujeres.

Sin embargo, la situacién de acceso a la educacidn no estd cerca de ser
igualitaria todavia para hombres y mujeres. Segiin un estudio realizado en
2005 por el Dr. José Pozo por encargo de las organizaciones indigenas
(FICSH y FIPSE) en la provincia de Morona Santiago, el 62% de los
analfabetos shuar son mujeres. Entre las mujeres que acaban la educacién
primaria, pocas pasan a estudiar secundaria. De los shuar que acaban la
secundaria el 73% son hombres, y entre los que tienen estudios universi-
tarios completos el 96% son hombres.

El Dr. Pozo recoge algunas razones para que se de esta situacién en
una asamblea de las organizaciones indigenas. Se dice que las mujeres
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avanzan hasta la primaria porque se casan muy jévenes. Aunque hay becas
para estudios universitarios tanto para hombres como para mujeres, las
mujeres no acceden a esta oportunidad por no tener certificado de estu-
dios secundarios. También la migracién de las mujeres como empleadas
domésticas a la sierra, o para trabajar en las zonas petroleras puede tener
un impacto en esta situacion.

El estudio del Dr. Pozo y de las organizaciones indigenas sugiere que
se realicen campanas de alfabetizacién con sensibilidad de género, que se
den becas para estudiar secundaria especificamente a mujeres, y que se lle-
ven a cabo campaiias de educacién en planificacién familiar como forma
de remediar esta situacién. Manuel Mashinkiash (entrevista, febrero
2006), rector de la unidad educativa Yamaram Tsawaa, afiade que existen
aspectos discriminatorios que provienen de la familia: “o sea, los padres
de familia en algunos casos tienen el concepto de que la mujer sirve para
la huerta y para cuidar a los nifios y para quehaceres domésticos, hay
todavia ese concepto. Por lo tanto hay unos padres aqui que no deciden
mandar a las hijas a estudiar. M4s bien los varones son los privilegiados en
los estudios.”

Otra forma de discriminacién que encontramos en el sistema de edu-
cacién intercultural y que no tiene que ver con la cultura tradicional sino
con la posterior promocién de una moral cristiana por parte de la iglesia
Catélica, es la expulsion del sistema escolar de las nifias que quedan
embarazadas (pero no asi de los varones que las embarazan). El articulo
74 del reglamento interno del Sistema de Educacién Radiofénica
Bicultural Shuar revisado en octubre del 2000 y que todavia vigente cuan-
do se realizé esta investigacidn, establecia que ademds de lo contemplado
en la Ley de Educacién se consideraran las siguientes razones para la
expulsién de un estudiante: “resultar embarazada durante su vida estu-
diantil...ser complice, autor, o encubridor de un delito comprobado...
inmoralidad... y falta de respeto a la autoridad educativa’ (Reglamento
Interno del SERBISH p. 61). La razén que se argumenta para equiparar
a una joven embarazada con un delincuente es que ambos son un mal
ejemplo para la comunidad educativa y por lo tanto deben ser expulsados.
La criminalizacién de las nifias que resultan embarazadas no sélo por el
sistema educativo sino por los padres de familia se puede percibir también
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en la siguiente cita del rector Manuel Mashinkiash (entrevista febrero

2006):

En el caso de los embarazos, yo autoricé a una nifia a que continde los
estudios. Yo lo autoricé pero después los padres de familia se habian reu-
nido y le habian decidido expulsar. Yo mandé una notificacién y dije que
no, que tiene que continuar. Digo, si hay una resolucién de los padres de
la chica que van a mantener al nifio que va a nacer estoy de acuerdo,
puedo decir que se separe a la chica de sus estudios, pero si ella es la que
va a asumir la responsabilidad, el cuidado del bebe y todo, ;Por qué le
vamos a quitar el derecho de que se prepare? De ahi me dijeron que yo
era antipedagégico, que era un escandalo contra la moral y la ética...
Alguien en la comunidad me decfa: Entonces sefior rector a nuestros cole-
gios va a venir a estudiar hasta el mds criminal. Yo dije, acepto que hasta
el mismo demonio venga a estudiar mientras cumpla las normas.

En esta cita se percibe el nivel de influencia de la moral cristiana salesia-
na en la sociedad shuar después de mas de cien afios de misionalizacién.
Es interesante anotar que el derecho a la educacién se percibe mds como
un derecho econémico derivado de la necesidad de mantener una familia
que como un derecho humano. Afortunadamente, la expulsién de la
escuela de las nifias embarazadas, que parece no limitarse al caso de la
educacién fisco-misional, fue recientemente prohibido por el ministerio
de educacién del gobierno de Rafael Correa. Sin embargo, habria que
investigar si los planteles obedecen esta disposicién en la practica.

Otro problema importante que detectamos en nuestro trabajo de
campo fue el acoso sexual y el abuso sexual pricticamente impune de pro-
fesores hacia las alumnas, un problema que afectaba tanto a las nifias
shuar insertas en la educacién intercultural bilingiie como a las que estu-
diaban en escuelas urbanas hispanas de la provincia y que parece ser un
problema generalizado del sistema educativo ecuatoriano (E/ Comercio,
21 de Febrero 2006:19). En Morona Santiago, el debate sobre lo inapro-
piado del acoso y abuso sexual de profesores a alumnas parece haberse
intensificado con motivo de campafas sobre los derechos de los nifios y
adolescentes llevadas a cabo por parte de UNICEE
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Por ejemplo, una adolescente shuar que sufrié acoso por parte de un
profesor en una escuela hispana dijo saber que podia denunciar el hecho
por haber sido presidenta del consejo estudiantil y haber recibido un en-
trenamiento sobre los derechos de los nifios (entrevista, Febrero 2006).
De forma similar, una autoridad educativa del sistema intercultural bilin-
giie (entrevista, febrero 20006) senal6:

En el cédigo de la nifiez y adolescencia estdn claritos estos conceptos, lo
£ y p
que pasa es que hay que actualizar en el sistema y entenderlo bien, o sea
porque también en el cédigo de la nifiez y adolescencia hay temas muy
duros para los maestros en cuanto al acoso sexual con las alumnas.
p

Conversando sobre acoso sexual en el sistema intercultural bilingiie de la
provincia nos fuimos dando cuenta que lo que se nombraba como acoso
eran en realidad dos casos de violacién que pudimos documentar un poco
mejor gracias a una entrevista (febrero 2006) con el abogado de la
DIPEIB-MS que gestionaba las denuncias de las familias de las nifas con-
tra los maestros. Un caso se dio en la comunidad de Chinimpi en el can-
ton Palora situado al norte del Valle de Upano en el limite con Pastaza. El
otro caso en la comunidad de Caputna en el cantén Santiago también en
el valle de Upano al sur de Macas. De acuerdo al abogado, el maestro
ofensor en Santiago era reincidente. Uno de los casos consisti6 en la vio-
lacién de una nifa de 10 afios dentro del aula y en horas de clase. De
acuerdo al abogado de la DIPEIB-MS, el maestro envi6 al resto de los
nifios a otro lugar. El abogado aseguré que ninguno de los dos casos ha
sido sancionado por varias razones.

De acuerdo a la ley de educacién, el abuso sexual del maestro lo debe
investigar la Comisién de Defensa Profesional, pero segun el abogado,
este organismo no existe para la educacién intercultural bilingiie. En el
caso de Palora no se logré demostrar la responsabilidad del maestro aun-
que éste fue acusado por la nifia. Como la nifia se negé a ir a la escuela,
tinicamente se cambié de establecimiento al profesor. Ademds, los padres
de familia no tuvieron recursos para seguir con el caso. El caso de
Santiago fue declarado nulo por no haberse llevado el proceso legal ade-
cuadamente. En ambos casos se traté la violacién como falta administra-
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tiva, aunque segtin el abogado por su iniciativa y la de la DIPEIB-MS los
casos se habian puesto en conocimiento de la fiscalia.

Aunque las denuncias de las nifias eran documentos publicos, no con-
seguimos acceso a la informacién ya que tanto el abogado como la
DIPEIB se resistieron a mostrarnos la documentacién. De acuerdo al
abogado, los numerosos casos de acoso o violacién, incluidos algunos que
resultan en el embarazo de la nifia, quedan impunes por falta de medios
econémicos de los padres para seguir el caso, y porque a veces llegan a
acuerdos con el ofensor. Por ejemplo, en un caso, un violador pagé dos
reses y un caballo a la familia de la nifia a cambio de que se le perdonara
la ofensa. Segiin el abogado entrevistado, también es comin que el maes-
tro se case con la nifia o que pida en matrimonio a nifas de hasta 12 afnos.

Pudimos documentar otro caso de acoso sexual de una joven shuar en
la escuela hispana fisco-misional de Macas (entrevista, febrero 2006). La
joven gand el honor de ser presidenta del consejo estudiantil y abanderada
por sus méritos académicos y de liderazgo. Nos conté que el hecho de que
una “shuarita’ sea abanderada y presidenta fue criticado, sobre todo por los
profesores, que instaron a los alumnos a no votar por ella. La sicéloga de
la escuela también le dijo a la joven indigena que no se presente a este con-
curso ya que iba a perder y esto le afectaria sicolégicamente. La joven no
desistié y gané con el apoyo, segiin dijo, de su madre shuar que le habia
ensefiado el orgullo y los valores de su identidad indigena. Después de este
episodio que le hizo sentir incémoda, un profesor le humillé tocindole
frente a sus compafieros en horas de clase mientras ella exponia la leccién.

Dicho profesor también le acosé por teléfono e insinué que saliera con
él. La joven denunci6 el caso frente a las autoridades del colegio que
cubrieron al profesor y le dijeron que debia hacer uso del valor cristiano
del perdén, valor que parece ser vdlido para los profesores pero no igual-
mente para impedir la expulsién de las nifas embarazadas acusadas de
inmoralidad. La joven narré que este episodio puso en crisis tanto sus pro-
pios logros académicos como su percepcién de los valores cristianos que la
educacién fiscomisional le habia ensefiado. La joven fue obligada a perma-
necer en la clase del profesor ofensor, el cual no fue sancionado, y su pro-
medio de notas se vio afectado. Al parecer, otras nifias que no se atrevieron
a denunciar también habian sido acosadas por el mismo profesor.
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Parece que este problema no es particular de la educacién bilingiie o
hispana de Morona Santiago. Segiin Rocio Rosero, en general, en el pais
cuando existe abuso sexual por parte de los maestros a las alumnas “el pro-
cedimiento no funciona, buscan leguleyadas para no sancionar... las
denuncias se esconden y los funcionarios no ayudan a transparentarlas.”
“Una investigacién realizada en el 2000 por el CONAMU revel6 que hay
resistencia y desconocimiento intencionado por parte de profesores y
autoridades que quieren tratar el tema como un problema de sancién
administrativa y no como un delito penal.” (E] Comercio 21 de Febrero

del 2006:19).

Imagenes de mujeres y relaciones de género
en los textos de educacién intercultural bilingiie shuar

De acuerdo a nuestra observacién de las pricticas escolares en el sistema
shuar, los profesores usan muy poco o nada los textos escolares, y aun
menos los bilingiies. Los profesores estdn acostumbrados a usar el piza-
rrén, lo cual es mds fdcil para ellos que preparar clases con textos, y los
libros permanecen en general embodegados. Ademds, la mayoria de las
clases se dan en castellano pues muchos maestros y nifios, al menos en la
zona del Valle del Upano, no manejan bien el idioma shuar. Asi mismo
los padres de familia resisten que se ensefie el idioma nativo en la escue-
la. En todo caso es interesante estudiar las imdgenes de género en estos
textos ya que nos indican hasta que punto este tema se ha pensado en la
educacién intercultural shuar.

La mayoria de las imdgenes revisadas presentan a la mujer cuidando a
los nifios, dedicdndose a la agricultura, y sirviendo a los hombres. Sin
embargo, también aparecen algunas imdgenes que dan mds poder a la
mujer como la de una mujer shamdn, una mujer que va de caza sola con
sus perros, o una mujer maestra. Al hombre se lo presenta generalmente
como cazador, pescador, en situaciones de recreacion, o en la guerra. Estas
imdgenes que tratan de reflejar las relaciones de género tradicionales entre
los shuar, armonizan bien con una mentalidad patriarcal occidental.
Debido a que las imdgenes de los textos fueron tomadas de dibujos del
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archivo salesiano, cabe preguntarse hasta que punto reflejan relaciones de
género patriarcales tradicionales en la cultura shuar, o la lectura de éstas
desde el punto de vista del misionero salesiano. En todo caso, como han
documentado Philippe Descola (2005) y Blanca Muratorio (2001) la vio-
lencia de género en la Amazonia no fue consecuencia de la dominacién
misional sino que la precedié.

Conclusién

El caso que aqui discutimos muestra que hace falta mayor investigacién
empirica y mayor reflexién sobre género y educacién intercultural bilin-
giie tanto por parte de las organizaciones indigenas como de los académi-
cos. Es importante por el bien de las nifas y mujeres de las nacionalida-
des y pueblos indigenas romper el tabii bastante generalizado que impide
hablar de opresién, discriminacién, y violencia de género en el mundo
indigena, asi como el que impide criticar las limitaciones de la educacién
intercultural bilingiie. Por supuesto, ya existen voces de académicas y acti-
vistas indigenas y no indigenas que han denunciado aspectos de esta situa-
cién, pero queda todavia mucho por hacer (Prieto, Cuminao, Flores,
Maldonado y Pequefio, 2005). Por supuesto, esto no quiere decir que la
discriminacién de género se circunscriba al mundo indigena, sino que
sostenemos que es un problema que caracteriza a todos los grupos étnicos
y clases sociales y que se debe luchar para erradicarlo en cualquier contex-
to en que se de.

Sin embargo, no se puede hablar del sistema intercultural bilingiie en
general. Se parte de experiencias de educacién intercultural bilingiie con
procesos histéricos diferentes en las distintas regiones, incluso cuando son
llevadas a cabo por actores similares. Por ejemplo, en Cotopaxi en un sis-
tema fundado también por los salesianos encontré una situacién diferen-
te. Los salesianos fomentaron la educacién de la mujer incluso en contra
de los deseos de la comunidad, y existen mds nifias y maestras que varo-
nes y maestros en secundaria y universidad. En el Sistema de Escuelas
Indigenas de Cotopaxi también se dio facilidad a las madres con hijos
pequeos para que sigan estudiando mientras cuidan sus hijos (Martinez
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Novo 2004). Aunque la educacién sexual y reproductiva no se tocé direc-
tamente por ser un programa asociado a la iglesia, el acceso a la educacién
permiti6 a las mujeres buscar este conocimiento por su cuenta (Martinez
Novo 2007).

Algunas de las situaciones discriminatorias para las nifas indigenas
parecen tener un trasfondo cultural propio, como la resistencia de las
familias a educar a las nifias, la tendencia a que se casen y tengan hijos
muy jévenes, y la estructura patriarcal de una sociedad de cazadores y
guerreros amazonicos en la que la violencia hacia la mujer no ha estado
ausente desde tiempos anteriores a la misién y al contacto con la sociedad
occidental (Descola 2005 [1993]; Muratorio 2001). Sin embargo, esto no
significa que no haya que transformar esta situacién. Otras situaciones
discriminatorias se deben al proceso histérico de colonizacién a través de
las misiones, en este caso salesianas. En concreto a través de las misiones
se impuso una visién particular de la familia nuclear monégama domina-
da por el varén y la moral sexual del catolicismo, que se combinaron con
un trasfondo cultural de poligamia y otras formas tradicionales de subor-
dinacién de la mujer. Finalmente, es paradéjico que la iglesia catdlica
pueda imponer su moral, atn cuando ésta afecta a los derechos humanos
de las nifias, con el financiamiento y el beneplicito de un estado laico en
una region que ya no es de frontera y selva, sino bastante urbana, moder-
na, y fuertemente afectada por la migracién internacional.
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Salud mental: Depresién en el indigena
de la sierra rural andina como un problema

social y de salud publica

Carlos Andrés Gallegos Riofrio™
Gabriela Jara Argudo™*

Introduccién

Existe una desvinculacién entre salud y salud mental, y este suceso, espe-
cialmente presente en la perspectiva de occidente, es mds agudo en los
paises en vias de desarrollo, sobre todo en sus zonas rurales. Esta relacién
dis-asociada de la salud, se expande a los servicios sanitarios y sociales, lo
que causa, no sélo que no existan planes claros, presupuestos, planifica-
cién de politicas y desarrollo de servicios frente a las psicopatologias, sino
que contribuye a que la poblacién en general no perciba las cuestiones
relacionadas a la salud mental como un problema social.

En principio, la propuesta fue tratar de explicar por qué las personas
del sector rural no recurren al psicélogo o a servicios de asistencia sanita-
ria para asuntos relacionados con la salud mental, y por qué no se han
implementado propuestas y proyectos en torno al tema. Asi, la pregunta
se concentraba en barreras que, activamente y pasivamente, generan una
brecha entre individuos y asistencia en salud mental, y el andlisis de estas
barreras comprendia dos factores: econémicos y psicosociales.

Las barreras psicosociales incluyen conocimientos, actitudes y précti-
cas (CAP) y resistencias; considerando el estigma social que recae en la
idea de que recibir ayuda psicolégica se asocia con locura, de tal manera,
la enfermedad psicolégica puede ser vista como algo tetrible, vergonzoso,

*** Universidad San Francisco de Quito.
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de brujos, etc. Ademds, como la mayoria de enfermedades de carcter
mental no son evidentes, no se las trata y entiende como algo real; enfer-
medad mental no entendida como enfermedad por no ser simplemente
visible.

En esta linea, argumentalmente se toma en cuenta algunos estudios
sociolégicos como los de Durkheim (1897), sobre el suicidio, que desta-
can que hay elementos sociales en el acto individual; por ello, considera-
mos que salud mental no es un problema exclusivo del individuo, sino
que es un problema psicosocial, y es por ello que usamos esta dimensién.
Este tema también se relaciona con lo que en sociologia se conoce como
el suicidio anémico, entendido como la descomposicién del orden colecti-
vo, siendo este un fenémeno social.

Por otro lado, la segunda dimensién comprende el factor econémico,
en donde se considera el acceso a servicios, especificamente existencia y
disponibilidad (real y percibida), también consideramos distancia, logs-
tica, canales de informacién y costos. Ademds en el caso de que exista, nos
preguntamos si es el adecuado. Esto bdsicamente puede ser entendido
como: ;Existe asistencia de algan tipo en salud mental en el sector rural?
:La gente del sector rural sabe que existe este tipo de asistencia y para qué
sirve?

En el proceso de la investigacién, la propuesta toma matices y se con-
vierte en: ;Qué es lo que sucede en el pueblo indigena con respecto al
tema de salud mental y qué factores configuran su psiquis? Este tema,
especialmente profundo, exige la participacién de un grupo muy capaci-
tado y multidisciplinario. Ademds, siendo complejamente amplio, es
importante focalizar el trabajo alrededor de la depresién en medio de los
fenémenos globales actuales y la ancestral cosmovisién andina.

Las preguntas resultantes son:

* ;Ladepresion en el indigena de la sierra andina es diferente o se mani-
fiesta de distinta manera?

* La gente del sector rural experimenta barreras psico-sociales y econé-
micas; ;Cudles, en qué forma y en qué medida?
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Los objetivos de la investigacién buscan dar importancia a un sector
socialmente marginado, con miras hacia el enriquecimiento humano y a
entender el tema a fin de canalizar esfuerzos, politicas y otras acciones de
forma coherente a la realidad, fortaleciendo las identidades, al desarrollo
y la valoracién de los diferentes grupos humanos.

Justificacién

Investigar el tema de salud mental del indigena rural de la sierra andina
se sustenta en dos fendmenos: la transicién demogrifica y el traslape. El
DALY o AVISA (Anos de Vida Saludables Perdidos) entra como herra-
mienta de investigacion. Dentro del andlisis, observamos que la salud
mental tiene consecuencias directas sobre la productividad de la persona,
por ejemplo, la provincia de Chimborazo con un 18.5% del total de la
poblacién indigena rural INEC, VI Censo de Poblacidn), la mayor con-
centracién de la sierra andina, es la mds pobre del pais. A pesar de ser la
provincia con mayor inversién en proyectos de desarrollo por parte de
organismos no gubernamentales y una de las que mds recibe inversién
publica como el bono de desarrollo humano, su realidad no ha cambia-
do. Consideramos que un factor mds profundo como la salud mental se
encuentra inmerso en el estancamiento de la productividad y mejora-
miento de la calidad de vida. La depresién es una de las enfermedades mds
discapacitantes en el ser humano y puede ser la principal barrera para el
crecimiento econémico y al éxito de politicas publicas, como de educa-
cién, encaminadas al desarrollo.

El Ecuador vive una transicién demogritica que se ha marcado desde
la segunda mitad del siglo XX hasta la actualidad. Segiin estimaciones de
la poblacién, la mortalidad general ha disminuido de 14.6 en 1965 a un
5.8 en el afio de 2005, al mismo tiempo la natalidad ha disminuido de un
44.1 en 1965 (5 144.208 habitantes) a un 23.2 en el ano 2005 (13
798.126 habitantes) (Lozada 1999: 109). También, la esperanza de vida
en las provincias de Chimborazo, Cotopaxi y Pichincha ha incrementado
en un 39.75 %, a 69.82 afios promedio desde 1965 hasta 1995 (Lozada
1999: 111). Como resultado, el crecimiento de la poblacién es visible y
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por consiguiente, existe un mayor niimero de personas con la posibilidad
de sufrir en algin momento de su vida alguna enfermedad mental como
la depresion.

También, en el Ecuador se evidencia un traslape en donde las enfer-
medades tradicionales como las infecciosas y parasitarias se han combina-
do con las enfermedades modernas como la hipertensién y diabetes, por
lo que no resultarfa osado el suponer también la presencia de la depresién
como resultado de este traslape.

A nivel mundial, 450 millones de personas sufren de algin trastorno
mental y 121 millones de éstas sufren depresién. Ademds, para el ano
2020 se estima que la morbilidad incrementard en 15% debido a trastor-
nos mentales (OMS 2002). Segin el DALY (Disability Adjusted Life
Year) o AVISA (Afios de vida saludables perdidos) en Ecuador, las enfer-
medades neuropsiquidtricas son consideradas como enfermedades emer-
gentes siendo una de las diez principales enfermedades de pérdida de
AVISA con un peso de 6.3% (Lozada 1999: 50).

La depresién, una de las principales enfermedades neuropsiquidtricas,
tiene un AVISA de 12.555 (Lozada 1999: 52). Sin embargo, debemos
considerar que durante 8 afios desde el dltimo cdlculo del DALY o AVISA
en 1999 (Lozada 1999: 48) en el Ecuador, el sector rural de la sierra andi-
na ha sufrido las consecuencias directas y colaterales de flujos econémicos
caracterizados por la crisis y la inestabilidad, lo que ha provocado, por
citar algunos efectos, desempleo, migracién y emigracién, desintegracion
de la familia e incremento en el consumo de alcohol, para el caso de
numerosas comunidades. A la ola de permutaciones, se suma el avance
tecnoldgico, los cambios ambientales, el fortalecimiento en el escenario
politico del sector indigena, la introduccién de nuevas tendencias ideolé-
gicas, religiosas y politicas, entre otras. Por lo tanto, es muy probable que
el peso total de la depresién en términos de AVISA para el sector rural de
la sierra haya sufrido incrementos considerables.

El suicidio, una de las posibles consecuencias de la presencia de la
depresién en el sentido clinico, tiene una tendencia creciente en el
Ecuador (Lozada 1999: 58). Las provincias de Chimborazo, Bolivar,
Cotopaxi y Pichincha donde se encuentra el 44.9% de la poblacién indi-
gena total (INEC, VI Censo de Poblacién), tienen las tasas mis altas de
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suicidio de todo el pais, con un promedio de 6.4% por cada 100.000
habitantes (Lozada 1999: 78). Asi, estas cifras demuestran en parte el
impacto de las transiciones que la poblacién indigena vive. Mas a esto se
debe sumar una deficiente y al punto ignorada atencién en lo que respec-
ta a salud mental.

En Ecuador, la provincia de Chimborazo tiene la expectativa de vida
miés baja en comparacién con el resto de provincias (Lozada 1999: 111)
lo que demuestra la poca inversion en salud publica. Esta realidad expli-
ca también la poca atencién, a todo nivel, que reciben los problemas de
salud mental, tales como la depresién. Saliendo de este ejemplo puntual,
el estudio mostré que desde las direcciones provinciales de salud indige-
na de Quito y Chimborazo, pasando por médicos especialistas que traba-
jan en el sector rural hasta los promotores en salud de las comunidades
estudiadas, subestiman los efectos que produce la desatencién de la salud
mental e ignoran sustancialmente los temas relacionados a la depresion y
sus efectos en términos de salud, estilo de vida, desarrollo de los grupos
humanos y productividad.

En los paises en desarrollo, muchos de los esfuerzos internacionales y
locales se deben canalizar hacia el sector rural, por ser un sector altamen-
te marginal, desprovisto de varias garantias humanas, como lo son salud
y educacién. Este estudio es parte de los esfuerzos locales para dar paso a
politicas y proyectos en temas de salud mental. Se debe enfatizar que toda
accidén sobre el sector rural indigena debe tomar en cuenta su cosmovi-
sién, pues de no ser asi, toda intromisién médica podria ser considerada
como una violacién a su cultura sanitaria, causar rechazo y terminar en
métodos y terapias tan inapropiadas como ineficaces.

Esta investigacién que es principalmente de caricter cientifico, preten-
de contribuir como una herramienta para el entendimiento y la conse-
cuente aplicacién de politicas de salud piblica, enfocadas particularmen-
te a dar una mejor atencién, control y tratamiento a todo lo referente a la
salud mental del indigena rural de la sierra andina con el fin de mejorar
su calidad de vida y brindar resultados fehacientes y concretos que pue-
dan ser enfocados hacia el desarrollo.
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Cuerpo tedrico
Cosmovisién andina desde la dptica de Amauta Yachac

En esta parte pretendemos poner de manifiesto la existencia de elementos
culturales del pasado que persisten actualmente e influyen en el compor-
tamiento del grupo indigena, como es el valor tierra, conceptos, estructu-
ras lingiifsticas y canales cognitivos que son parte de su psicologfa. Para el
caso ecuatoriano, los indigenas se manifiestan y se autodefinen como
tales, esto se muestra en un amplio espectro de factores como la politica.
La base de estos factores es la construccién de su cosmovisién que cons-
tituye un pilar de sus manifestaciones y de su autodefinicién. Desde el
enfoque psicosocial, es un hecho tangible y perceptible que las recons-
trucciones en base a abstracciones del pasado influyen sobre el comporta-
miento, la forma en la que se define su identidad y se reconstruye su cul-
tura. De esta manera, el hecho fundamental no es si es real o no, sino que
es parte de su psicologia y tiene impacto en su vida y a nivel macro en el
resto de la sociedad.

La cosmovisién ancestral o su tradicional y reconstruida filosofia para
entenderse y relacionarse con el mundo que les rodea, segiin Jaime
Pilatufia, Amauta Yachac de la Universidad Indigena Amauta Wasi, tiene
mucha relacién con la Pacha Mama o Tierra, no limitada al 4mbito sola-
mente fisico sino que se extiende a una concepcién mds amplia como la
“Madre Naturaleza, Madre Tierra, Madre Cosmos, todo lo que esta a mi
alrededor”. Esta estrecha relacién con la Pacha Mama se expresaba en las
fiestas o rituales.

En la fiesta se manifiesta el Randy — Randy (tu me das, yo te doy), es
un tributo al fruto de la tierra, es un principio que luego se ve reflejado
en la forma en la que se desarrolla el trabajo agricola. En la fiesta se expre-
sa el simbolismo profundo, siendo el lenguaje de lo sagrado el rito y el
mito, en un encuentro que difiere de lo profano, lo cotidiano, es en ella
en donde se conjuga la armonfa del cosmos, la unién de la naturaleza con
el cuerpo y el alma del grupo. Al mismo tiempo, la fiesta genera cohesién,
es un espacio en donde se estrecha la relacién social y en donde se forta-
lece la visién de colectividad dentro de la comunidad.
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Por otro lado, quien hace la fiesta gana estatus, reconocimiento y es su
forma de “curarse en sano”; esto se explica desde el punto de vista que la
comunidad trabaja para elevar el autoestima del “prioste” o el gestor de la
fiesta, y a su vez es una forma de escudo frente a la enfermedad. También
se entiende a la fiesta como hambi que significa equilibrar y esta situacién
es coherente con los conceptos contemporaneos de homeostasis, ya que la
salud es equilibrio. Asi, la fiesta es en esencia la fuente que canaliza el
equilibrio de la comunidad y por tanto el principio de la salud del colec-
tivo.

La Allpa Pacha o tierra cultivable es de vital importancia en la interre-
lacién de individuo — comunidad, mientras que, la Pacha Mama o Tierra
(con mayuscula) es la relacidn de la psicologia colectiva con el mundo que
le rodea. Esta es la Tierra entendida como un organismo viviente y espi-
ritual que es matriz de la existencia humana. Esta conjugacién de tierra 'y
Tierra integra al individuo a la comunidad, lo hace parte de un organis-
mo funcional que difiere del individuo urbano que es un organismo fun-
cional para si mismo. Por ejemplo, la minga es una forma de participa-
cién de los agentes individuales dentro de la comunidad por medio de la
actividad con la tierra.

Las distintas etapas de la vida son llamados alli; el 4lli de la nifiez,
juventud, ancianidad, de los estados petrificados. Alcanzar cada a//i repre-
senta subir un escalén espiritual. El alli pacha es estar en plenitud com-
pleta con la Tierra, mente, espiritu, cuerpo y a nivel comunitario. En este
contexto, el hacer la fiesta es acrecentar el espiritu, es subir un peldano
mis al alli pacha. Cuando se llega al alli pacha ya no hay el “susto” o la
enfermedad.

“La suerte de nuestros ancestros dependia de lo que los demds pensardn
de ellos. Sus posibilidades de supervivencia aumentaban al estar protegi-
dos por €l gtupo... como herederos suyos seguimos necesitando pertene-
cer, por ello sufrimos al tener una baja autoestima cuando enfrentamos
situaciones como la exclusién racial.”

(Mark Leary. ez al. 1995)
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En la Pacha Mama no sélo interactian los vivos, sino también los muer-
tos... “Para nosotros los muertos no estin muertos, los muertos estin
vivos, y ellos son los que nos crian a nosotros”. De tal manera que los
muertos o ancestros trabajan el doble y preparan la existencia del mundo
de los vivos, las plantas y animales. Los muertos crian al mundo de los
vivos, la comunidad cria al individuo. Consideramos que a la palabra
“criar” es de vital importancia. “Criar” es formar. En la Pacha Mama, el
criar genera una interrelacion existencial generindose una dependencia
entre individuo — comunidad, mundo de los vivos — mundo de muertos.

Como el mundo de los vivos y el de los muertos interactiian, la muer-
te del ser humano se entiende como parte del proceso del continuo deve-
nir, por ello, ellos dicen que no aprenden, sino que recuerdan, y por ello
la asercién verbal tipica de la sierra de “hazme de mostrar”, es decir, déja-
me hacer para recordar como lo hacfa en mi otra vida.

El rurai, que es hacer, tiene relacién con factores fisiolégicos como la
segregacion de endorfinas, puesto que el trabajo en el medio rural es
intensivo, el trabajo te mantiene ocupado el cuerpo y el yuyai (pensamien-
to), mientras estds haciendo, no cabe la tristeza. Ademds, en el campo la
sensacién de soledad es mds complicada, no es ficil sentirse solo porque
estdn y se consideran parte del entorno social de las montafias y los ani-
males, y la reunién social es una constante de la forma de organizacién
humana.

Dentro de cada comunidad, el papel del yachac o sanador cumple una
misién importante como puente con lo Divino para curar. El yachac sola-
mente puede llegar a serlo si llega a la plenitud o al a//i pacha. Dicho esto,
la pregunta que queda es si hoy por hoy el yachac desempefia la funcién
del psicélogo, o més bien, abria que preguntar si la desaparicién del
yachac o de su importancia o prestigio, y lo que éste constituye dentro de
la fiesta y el ritual han generado la necesidad del psicélogo. Y esto a su vez
nos llevaria a preguntarnos si los temas de salud mental se ven acrecenta-
dos o influenciados por esta carencia.
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La depresion

En la actualidad, las estadisticas coinciden en afirmar que alrededor de
121 millones de personas sufren de depresién y que la carga que represen-
ta dicha enfermedad va en aumento segin la Organizacién Mundial de la
Salud (2006).

Desde la ciencia contempordnea, es una de las principales causas de
discapacidad, ubicindose entre las diez principales a nivel mundial; esti-
maciones de la OMS la situaron para 1993 como la cuarta, y se la pro-
yecta como la segunda para el 2020. En el 2001 se estimé que contribu-
ye con el 12% del peso mundial de enfermedades y al 31% de los DALY.
Es un desorden mental caracterizado por tristeza, pérdida del interés en
actividades y un decremento de la energia, de causas variables. Se diferen-
cia de los estados de d4nimo normales por su impacto en la vida cotidiana,
el conjunto de los sintomas y la duracién del trastorno. Este desorden estd
estrechamente relacionado con el alcoholismo y el suicidio. Los factores
psicosociales, tales como condiciones de vida precarias y marginales, pue-
den influir en la persistencia de los episodios depresivos, asi como los fac-
tores genéticos. Este trastorno tiene una incidencia directa sobre la cogni-
cidn, las emociones y el comportamiento, e interfiere con la habilidad de
los nifios para aprender y con la habilidad de los adultos para funcionar
en sus familias, trabajo y en la sociedad que les rodea.

Sintoma, sindrome y cuadyo clinico

Si decimos que es un estado de 4nimo bajo, el resultado seria sencillamen-
te el dar con un sintoma presente en algunos momentos de la vida de una
persona normal. En un sentido mds amplio podemos entenderla como un
sindrome o conjunto de sintomas covariantes: baja autoestima, desespe-
ranza, apatia, desinterés por la cosas o por los demds, dolores corporales,
etc. Desde esta perspectiva, estos sintomas pueden tener una relacién
estrecha con muchos de los sintomas que hemos visto en las comunida-
des estudiadas, sin embargo, insistimos en que existen matices especiales,
que hacen que el sindrome sea particularmente diferente. Ahora bien, lo
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siguiente que deberiamos tomar en cuenta es su posibilidad como cuadro
clinico o categoria diagnéstica, para esto habria que ser mis restrictivos,
pues no basta con que la persona cumpla con los sintomas, sino que tam-
bién debe cumplir con otras condiciones; para el caso serfa el crear un sis-
tema de clasificacién que bien podria tomar elementos del DSM-IV con-
jugados con los factores particulares, asi bien, deberfamos considerar, por
ejemplo, los problemas de adaptacién, ausencia de otros trastornos psico-
neurolégicos y otros factores orgdnicos. Dentro de la distincién clinica, se
debe tener ademds una dimensién que nos permita entender y cuantificar
el grado de los sintomas y su duracién.

A nivel de emociones existe una dificultad para construir conceptos,
en este caso, se pretende construir una idea de depresién mds ajustada a
la realidad de la sierra andina del Ecuador, un conjunto de criterios que
si bien tienen relaciones con los cuadros clinicos tipicos, en realidad resul-
ta en un cuadro independiente. Sin embargo, pese a cualquier esfuerzo,
hay que dejar en claro que el concepto puro no puede darse, ya que la
depresion estd intrinsicamente relacionada con otros sintomas y sindro-
mes adyacentes.

sDepresion andina: sintomas diferentes, un sindrome diferente,
é
un cuadro clinico diferente?

Para el caso vemos que segiin lo encontrado en la investigacién, no pode-
mos pretender encasillar a la depresion en un prototipo cldsico e ideal, por
lo tanto, también hay la dificultad de evaluarla con los métodos conven-
cionales que en su momento surgieron a partir de estos prototipos, para
muestra de ello, las aplicaciones del Test de Beck realizadas en las comu-
nidades de Cochaloma y Esperanza (Chimborazo) a un grupo de 300
adultos y que dio como resultado apenas dos casos de depresién, de los
cuales el primero era un caso de depresién secundaria debido a un even-
to particular (duelo) y el segundo caso era mds bien un conjunto de cau-
sales atipicas que aparentemente inclufan trastorno de personalidad anti-
social y trastorno esquizotipo.
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Estos resultados fueron contundentemente contradictorios con la
informacién que surgié a través de entrevistas a profundidad, ya que
interconectada con factores que asociamos y dedujimos como particula-
res, se evidenciaban claros sintomas de depresién; un trastorno que pasé
inadvertido frente a los métodos convencionales; estas entrevistas desarro-
lladas y sistematizadas mediante la inclusién de factores como la situacion
de la comunidad y la relacién del individuo con la Tierra, dio una proyec-
ci6n estimada de un 30% de personas con una depresion de media a seve-
ra sélo tomando en cuenta la comunidad de Cochaloma. De ahi que lle-
gamos a la conclusién de que la forma en la que estibamos estudiando
este fendmeno era fundamentalmente etnocéntrica de la patologia, lo cual
limitaba nuestra capacidad para comprender, enfocar y generalizar los
trastornos y su tratamiento en las comunidades de la sierra rural andina
del Ecuador.

La Gnica forma de verificar confiablemente que la depresién del indi-
viduo indigena de la sierra rural andina es diferente a la depresién como
se la entiende bajo los criterios clinicos convencionales, seria aplicar un
instrumento cientifico, sea una escala o un cuestionario, que incorpore los
matices particulares que se asumen en este tipo de depresion, y someter-
lo a todo lo que se requiera para validarlo y hacerlo confiable.

He ahi que mientras no se disponga de tal instrumento, a lo dnico que
podemos limitarnos es a presentar la informacién por la cual, nosotros
como investigadores consideramos que la depresion del indigena de la sie-
rra andina, no se limita a sintomas diferentes, sino que es diferente, por
tanto no se puede medir por los mecanismos cientificos usados en otros
contextos, requiere un instrumento de medicién especifico, y hay que
seguir profundizando el tema e incluso el concepto en ese sentido.
Ademds, parte del argumento para ello es que la cultura determina aspec-
tos fundamentales del comportamiento; son estos matices culturales evi-
denciados en la conducta lo que nos lleva a la hipétesis sobre un cuadro
clinico tipico de la regién de sierra andina y diferente del cuadro estanda-
rizado que se maneja convencionalmente para clasificar y tipificar la
depresion, su origen, la forma en la que se manifiesta, el conjunto de los
sintomas y sus dimensiones, e incluso nos lleva a buscar alternativas en
cuanto a los tratamientos y a las politicas sanitarias que deberian empren-
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der los gobiernos locales. Por ejemplo, para el caso que nos ocupa serfa un
error desconocer la presencia e influencia del shaman o yachac y de las
pricticas medicinales basadas en plantas y rituales.

Traditional healers are amongst the most influential people in rural areas
and have been much ignored by ‘western medicine’. We spent time in
each area with “Sangomas”, discussing how medicines are made and test-
ed and what placebos were and how we could work together. Two sup-
port groups have been started by traditional healers.

(Making Mental Health Accessible in Rural South Africa 2004)

Someramente dirfamos que las causas de la depresién que cldsicamente se
pueden identificar, dependientes de contextos, son la pérdida de un fami-
liar, migracién, problemas econémicos (en especial endeudamiento), con-
sumo de alcohol, problemas de tierras, de herencias y conflictos familia-
res, sin embargo, la investigacion muestra factores colaterales que podri-
an tener un gran impacto, tal es el caso de la violencia familiar, la necesi-
dad de apego especialmente presente en los nifios, la baja autoestima, el
vivir bajo un sistema racista, el miedo, el silencio, el castigo comunal, la
desvinculacién con la Tierra, la desarticulacién de factores culturales
como la fiesta y otros rituales, el olvido y el desprestigio de técnicas médi-
cas tradicionales, una poderosa desigualdad de género y otros.

Los sintomas de un trastorno pueden ser muy distintos dependiendo
de la cultura, por ejemplo, los nigerianos que sufren de depresién mani-
fiestan pesadez o calor en la cabeza, sensaciones horrendas en la misma
regién o en las piernas, sensaciones abrasadoras en el cuerpo y sienten el
vientre abotagado de agua (Ebigno 1986), si comparamos los criterios
establecidos en el DSM-IV podemos notar extensas diferencias, y lo
mismo sucede si tomamos en cuenta los estudios realizados en China, en
donde los individuos no manifiestan anhedonia o pérdida de placer, el
desamparo o desesperanza, la culpa o los pensamientos suicidas presentes
en los criterios estindares para la depresién (Kleinman 1986).

La idea de salud y enfermedad para el caso indigena, se fundamenta
en su vida prictica en base al monismo, en este sentido cotidianamente
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no separan a la mente del cuerpo, sin embargo, producto de mestizajes e
influencias culturales fordneas, en el discurso manejan un sentido dualis-
ta, en donde parecerfa que tratan al cuerpo y a la mente por separado, de
esta forma surgen ideas mds difusas y sin delimitaciones conceptuales cla-
ras, obviamente mds difusas y menos claras de lo que se dice y entiende
cotidianamente en las urbes occidentales, lo que hace que lo prictico y el
discurso sea una mezcla confusa que a nivel institucional, comunal o par-
ticular simplemente no se trata, y por ende es dificil crear el espacio para
que se priorice.

La investigacién mostré que en los grupos estudiados y en sus respec-
tivos entornos sociales e institucionales, tales como sus médicos tratantes,
direcciones de salud y promotores, hay un desconocimiento completo de
la depresién como enfermedad. La informacién extraida muestra que tie-
nen percepcion sobre los sintomas pero no existe el concepro de depre-
sién como posibilidad diagnéstica, aqui cabe volver a hacer énfasis en el
factor lingiiistico, porque en el kichwa no existe una palabra para depre-
sidén, ademds se puede notar que se les hace dificil manejar el pardmetro
lingiiistico hacia el sentimiento. El mismo factor se reproduce para el caso
del psicélogo y el psiquiatra, saben que existen, pero no para qué sirven,
de ahi el hecho que mientras no estén convencidos del beneficio que pres-
tan, y la salud mental se incluye en esto, no lo van a buscar, aceptar o
entender, es un tema por el momento que aparece como irrelevante a
pesar de sus implicaciones.

La Tierra es un pilar fundamental para comprender el trastorno y para
enfocar su tratamiento. Existe una relacién profunda entre el individuo y
la Pacha Mama, para fortalecer esta posibilidad se efectué un cuestiona-
rio dirigido a establecer esta relacién llamado [nventario Noo-
Psicosomdtico de Gaia (Crombach Alpha 0.74, para la consistencia inter-
na), as{ bien, la salud y la enfermedad del ser humano estd vinculada a la
salud y a la enfermedad que se percibe de la Tierra. La Tierra juega un
papel fundamental, es el mecanismo integrador del ritual, el y/fu como
espacio sagrado, y de la comunidad como tal. En la depresion del indivi-
duo de la sierra andina se puede considerar como un sintoma la ausencia
de la Pacha, que también se puede interpretar como la ausencia del si-
mismo, el vacio.
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Pacha Mama, se vive de ella, produce las plantas medicinales,
trabajamos en la Pacha Mama

Actualmente, la conexidn con la Pacha ha sufrido notables cambios, como
se expresa en los movimientos migratorios del campo hacia la ciudad, lo que
genera un resquebrajamiento de la sensacién de seguridad existencial en el
6rgano que en la ciudad se convierte en individuo, y el ente que antes for-
maba parte de un organismo que suplia su sensacién de carencia y de nece-
sidades es enfrentado a una amenazante realidad. En esta 6ptica, la ciudad
es entendida como contraria a lo que es la Tierra, siendo esta tltima conce-
bida como protectora; Randy — Randy, “si se trabaja la Tierra ella alimen-
ta”, y por otro lado “si tengo frio, meto los pies en la tierra y ella me calien-
ta, si tengo calor, meto mis pies en la tierra y ella me enfria” (Waira Core).
Para el indigena de la sierra rural la ciudad no tiene estos elementos,
lo que hace que las posibilidades de subsidencia sean percibidas de otra
manera, ademds de que se hace latente que frente a la idea de frio o calor
el individuo se enfrenta al concreto, y esto aunque parezca metaférico es
mds bien un hecho psicolégico. De esta manera, cuando se pierde el vin-
culo con la Tierra se genera un vacio y una pérdida de la sensacién de
seguridad existencial, lo que hace que el individuo se enfrente a la necesi-
dad de buscar un propésito o sentido y a la incertidumbre que genera el
ver al futuro como incierto. Estos factores son argumento para justificar
la depresién del indigena del campo cuando migra a la ciudad, sin embar-
g0, no explica del todo la depresion del indigena en su contexto original.
En el campo, encontramos la percepcién de que la tierra no produce
lo que producia antes. La erupcién del Tungurahua se entiende como el
enojo de la Tierra, y es en estos casos, en los que poblaciones enteras se
ven desplazadas, lo que significa que se los desprende de su ay//u y de los
animales de su responsabilidad, esto genera lo que llamamos depresién
an6émica, producida por la ruptura del orden colectivo y la desarticulacién
del organismo social, que al perder su espacio ritual de randy-randy es
arrojado a los brazos de la incertidumbre. La evacuacién es una experien-
cia terriblemente dolorosa para una comunidad. Cuando estd mal la
comunidad se dice que estd enferma. En la comunidad t1 eres parte de la
comunidad y eres responsable de lo que pasa en la comunidad.
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Se ha enojado porque la estamos contaminando.
Sufre también, llora por estar enferma

Asi, en la enfermedad se encuentra la asociacion de los sintomas depresi-
vos junto a la percepcién de una la falta de produccién.

En la tristeza ya no hay produccién, y el hombre entristece
por no tener la produccidn

Por otra parte, el organismo comunal es una especie de arma de doble
filo, por un lado, es altamente resistente a la depresién y cumple la fun-
cién de escudo protector, pero por otro, puede ser la fuente de la depre-
sion individual y ser el motivador del suicidio. Antes “cuando una perso-
na o un integrante de esa comunidad cumple este a/li pacha, la comuni-
dad le cria a esta persona, en esa manera, cuando la persona se siente per-
dido, la comunidad le ayuda a esa persona a fortalecerse espiritualmente
con otros gufas que estdn a la mano, puede ser una mama, un anciano,
una anciana, un curandero, un sacerdote curandero un yachac.”

De ahi que se evidencie también una resistencia a contar estas cosas,
por recelo, “para que no se sepa”, y es porque la comunidad en estos temas
es represivamente hermética, no se cuenta nada, no se dice nada, ademis
de que los juicios de valor que se puedan dar en la comunidad lastiman
gravemente la integridad y el autoestima de las personas; existe a manera
de normativa social un castigo implicito en la vergiienza de que se entere
la comunidad que estds enfermo, deprimido, ya que si estds enfermo no
produces, y por tanto no aportas al organismo comunal. Por ello, mane-
jamos la hipétesis de que aln en la depresién grave, que seria en otros
contextos motivo de incapacidad total, la gente del sector rural experi-
menta una grave disminucién de su capacidad productiva y una serie de
problemas relacionados al funcionamiento de sus vidas personales, no se
incapacita del todo, se levanta a trabajar, o dicho de otro modo, si no te
levantas, la comunidad te levanta. Esto genera también, que sea mds difi-
cil de percibir la depresion y sus dimensiones.
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En la misma linea de los criterios, el famoso mal viento, por ejemplo,
més que un sintoma es un diagndstico que aparentemente parte de un
conjunto de sintomas que particularmente coinciden con algunos de los
sintomas que se encuentran en la depresién:

Viene diferente, vienen escalofrios, viene dolor de cabeza, viene dolor del
cuerpo, viene al cuerpo cansancio, ya no se puede comet, ya no es lo que
era ya se va decayendo, entonces el medicamento claro que calma pero a
veces ya no calma.

(Tomado de la entrevista a Marilde y Manuel Chushing,
Mama y Taita yachaks respectivamente, de la comunidad

de San Miguel de Calderén).

Alli Pacha, cuando estds en plenitud no recibes el susto (o diagnéstico de
mal viento)

...no hay esa enfermedad que entra tanto espiritual, biolégico, mental a
mi, a mi ser, a mi cuerpo, estoy Alli Pacha, estoy en paz o estoy en pleni-
tud... enfermedad es la ausencia del Pacha...

(Tomado de entrevista a Jaime Pilatufa,
Amauta Yachak de la Universidad Indigena
Amauta Wasy).

De esta cita entendida a nivel personal o micro, podemos extendernos a
lo que es el Huirashca que es el susto a nivel macro o comunal, y esta
situacion bien podria ser parte de lo que estamos tratando de configurar
como depresién anémica, cabe anotar que es interesante que exista el
susto a nivel personal y el Huirashca para el nivel comunal, el mal viento
colectivo, como afirma la comunidad experimentar en situaciones de eva-
cuacién, y esto fortalece la tesis del organismo comunal.

Los cambios a todo nivel y la pérdida de tradiciones son causas posi-
bles para que se produzca el trastorno de la depresién, conjuntamente a
eso, creemos que el tema de la autoestima también es clave para evaluar y
entender la depresién indigena de la sierra andina rural, y el hecho de que
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se esté desintegrando el factor fiesta, junto a sus efectos terapéuticos,
influye en el autoestima, con lo que se estd perdiendo un aspecto psico-
social que formaba parte de su forma de hacer medicina preventiva, con
lo cual en contrabalance se darian mds posibilidades para que se generen
trastornos depresivos. Cuando no puedes pasar la fiesta, caes en depre-
sidén, puesto que la fiesta es la malla animica.

El suicidio y las ideas sobre este acto es un sintoma convencional, sin
embargo en este caso, no sélo que estdn presentes en los individuos depri-
midos, sino que estd cruzado con la complicacién cognitiva de entender
el tiempo, por ejemplo, en una de las entrevistas a profundidad se le pre-
gunta a un individuo ;cudndo fue la Gltima vez que pensé en suicidarse?,
y responde, que no dltimamente. Se le pregunta ;cuindo fue la tltima vez
que lo pensd, fue hace un mes, una semana...’ Y responde que aquel dia
en la mafiana.

Cuando el indigena rural andino se deprime, pierde la sensacién de
sentirse conectado con la Tierra, y por lo tanto, busca actividades que lo
justifiquen dentro de la comunidad, pero que al mismo tiempo le permi-
tan evitar el contacto con la tierra, por ello resulta curioso que los indivi-
duos que a través de las entrevistas pudieron ser diagnosticados bajo el
trastorno depresivo, no participaban de la minga, y estaban inmersos en
otras actividades, generalmente de corte politico. Estos mismos indivi-
duos manifestaban la percepcién de sentir que habia mds personas depri-
midas a parte de ellos, pero que sin embargo, no es ficil ver a simple vista
por las condiciones en las que funciona la comunidad, entre esas el her-
metismo, el castigo, el miedo y la capacidad del organismo comunal para
poner a todos los érganos de ella a trabajar, independientemente de sus
capacidades productivas.

El pensamiento le ha quitado el dnimo de trabajar la Pacha Mama y, eso lo
enferma mds. (Tomado de una entrevista a profundidad)
Finalmente, cabe decir que el indigena deprimido, mds alld de ser un pen-

sador negativo, es el producto de un contexto generador de un desampa-
ro aprendido que es también anémico; un sistema que se autocondena al
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fracaso, en donde cualquier intento por cambiar una circunstancia,
entendida como la accién de pasar de una situacién a otra mejor es ine-
xistente y en la mayorfa de los casos es infructuosa ya que se comparte con
el fenémeno de profecia autocumplida, orquestada a efecto de este
desamparo, es decir, si estds programado para el fracaso terminas por
generar fracasos, si crees que tus circunstancias no pueden ser cambjadas
no van a cambiar. Los indigenas deprimidos no sélo no ven que su futu-
ro puede ser mejor, sino que al estar en una condicién de desamparo en
la practica no logran ser actores de su desarrollo. Esto muestra porque los
intentos por mejorar las condiciones de provincias en condiciones margi-
nales como Chimborazo, a pesar de todo el apoyo y la ayuda, sean con-
tundentemente infructuosos.

La investigacién
Técnicas

La investigacién exige la combinacién de métodos cualitativos y cuantita-
tivos. En principio porque queremos explicar el fenémeno, y secundaria-
mente mostrar evidencia de que existe y que es parte de una realidad que
se mezcla con fuerzas globales y que requiere un entendimiento profun-
do y una intervencién adecuada: “Grounded Theory” (Strauss), en donde
los datos permiten que emerja la teoria.

Las técnicas cualitativas consisten bdsicamente en entrevistas a profun-
didad a expertos y a informantes claves y grupos focales (Debus) desarro-
llados en el seno de las comunidades rurales. Todo grabado, trascrito y
codificado segtin las técnicas de Strauss.

La investigacién tiende a desarrollar herramientas que sean eficaces y
confiables como técnicas cuantitativas que aplicardn instrumentos que
comprenden tests psicolégicos adaptados que permiran diagnosticar
depresién en sus diferentes grados y en sus diferentes tipos. Los instru-
mentos de medicién considerardn aspectos neuropsicolégicos, factores
cognitivos y ambientales.
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Aplicacion
Ambito territorial y datos sobre la poblacién:

En esta fase se ha trabajado con el pueblo Kitu-Kara que concentra las
parroquias de Pintag, Calderén, Nono y Pifo, lo que corresponde a
Quito, Distrito Metropolitano, y las zonas norte y nororiente de la
Provincia de Pichincha. Conjuga caracteristicas mixtas urbano-rurales. Se
autodefinen como un grupo fragmentado a lo largo de los dltimos 500
afios pero que conserva su memoria histérica y origen comtin.

El pueblo Kitu Kara tiene una poblacién de 21.000 personas. Los ser-
vicios bdsicos se les acusa de mala calidad y de baja cobertura en lo que
refiere agua, telefonia, educacién, salud y vivienda. Especificamente, los
datos extraidos de esta investigacién han provenido de la comunidad de
San Miguel de Calderén.

También, consideramos la aplicacién de esta investigacién a las comu-
nidades de Cochaloma y la Esperanza en la provincia de Chimborazo. Los
servicios bdsicos son recientemente atendidos en lo que respecta a la dis-
tribucién de agua y letrinas. En conjunto, las dos comunidades suman no
mds de 5.000 habitantes.

Conclusiones preliminares

La Pacha Mama, el papel de la Tierra es fundamental, es el elemento que
brinda seguridad, pues profundamente conduce la energfa psiquica de la
madre (arquetipo mayor), es lo protectivo. Pero globalmente, también se
trata de vivir la tierra, sentir la tierra, tocar la tierra. La madre tierra redu-
ce la incertidumbre y la sensacién de carencia, pues se entiende desde la
cosmovisién indigena que cuando estds en contacto con la Allpa Mama o
Tierra, todas las necesidades estin cubiertas.

No obstante, esta cosmovisién andina ancestral mitificada no se
encuentra puramente en la forma de ver la vida del indigena rural con-
tempordneo de la sierra andina que ahora padece cambios a los que toda-
via no logra adaptarse y choques culturales de todo tipo. La interrelacion
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con el mundo occidental y sus consecuencias, por ejemplo la migracidn,
ha borrado mucha de su filosofia ancestral. Muchos ritos relacionados con
el calendario agro astronémico han desaparecido, de esta manera, se ha
eliminado un puente de contacto con la tierra, de equilibrio espiritual,
mental, comunal. Entonces, llegar al Alli Pacha, plenitud, puede resultar
cada vez mds dificil y con ello la depresién mds presente.

El organismo comunidad es mds resistente a la depresién que el indi-
viduo en medio de la sociedad urbana. Hay que hacer una clara distin-
cién entre sociedad como el conjunto de individuos con distinciones
comunes y comunidad como un ente en si mismo, compuesto por indi-
viduos que no sélo comparten distinciones comunes como el lugar, el
idioma, el sistema politico y econémico, sino que comparten el pasado,
el presente y configuran un futuro. Las relaciones cercanas promueven la
salud, e incluso tienden al campo de la felicidad.

Consideramos que la depresién se presenta de distinta manera en el
indigena rural de la sierra andina porque a pesar de tener algunos de los
sintomas tipicos de una depresién clinica, por otra parte presenta carac-
teristicas particulares como por ejemplo, el individuo no descuida por
completo sus actividades diarias en el campo, a pesar de que el trabajo se
presente de una forma deficiente. La comunidad levanta al individuo
aunque esté deprimido. El desamparo es una condicién que se produce a
partir de elementos culturales y se presenta de forma colectiva. El papel
de la autoestima también entra en la concepcién sintomatolégica, sin
embargo, presenta elementos que ponen de manifiesto la pérdida del
ritual desde un punto de vista terapéutico. Entre otros puntos que al deta-
lle se afirman en el cuerpo tedrico de este trabajo.

Producto de estas intromisiones culturales, cuestiones tradicionales y
rituales se perdieron, por ejemplo, los evangélicos no pueden bailar y la
danza era importante para los pueblos antiguos, en el sector de
Cochaloma y en Esperanza, la gente no baila. A simple vista, el efecto de
cortar con el ritual, posiblemente no te muestra gente deprimida, pero si
es notorio el ver gente triste, por ejemplo, los ancianos indigenas mani-
fiestan en su rostro mucho de su vida.

La salud mental deteriorada estd afectando al desarrollo de las comu-
nidades indigenas rurales de la sierra andina. Inversién en proyectos por
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parte de Organizaciones no gubernamentales, politicas publicas como el
bono de desarrollo humano, educacién e incluso inversién en salud pabli-
ca no dardn resultados si no se toma en cuenta la problemitica de la salud
mental. Ademds, no descartamos que la depresién pueda estar relaciona-
da con otros factores como el racismo, violencia familiar.

Si queremos desarrollo es fundamental que se trabaje en torno a la
salud mental, ya que como se dijo, si los actores estdn en condiciones de
desamparo, deprimidos, como pueden ser productivos, emprendedores y
transformadores de sus condiciones, y segiin cualquier concepto contem-
pordneo de desarrollo, éste debe partir de esfuerzos locales, es decir de los
actores sobre los que recaen los resultados del desarrollo.
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Concepciones de la salud en la cultura
kichwa de la sierra ecuatoriana

Jos Demon

*
Presentacién

La produccién de estudios sobre la medicina indigena resulta algo irregu-
lar en el Ecuador. Desde los afios ochenta aparecen indagaciones sobre la
medicina ‘tradicional’, con hiatos y sobresaltos, y sin mayores contribu-
ciones que sistematicen los diversos y dispersos aportes. Existen interesan-
tes articulos en antologfas y monografias de importancia que se encuen-
tran agotadas y olvidadas; al investigador no le es ficil reunirlas para
armar una imagen amplia del campo de la medicina tradicional. Esto
mismo ocurre en el campo particular de la medicina ‘tradicional™ de los
kichwa de la sierra. En este marco, realizaré una revisién de la literatura
sobre las concepciones de la medicina kichwa, sin pretender ser exhausti-
va. Me dedicaré, m4s bien, a sefialar algunos campos de investigacién y
los problemas que les atanen’.

*  Este ensayo se originé en un taller de tesis para el doctorado en Ciencias Sociales de la FLAC-
SO, sede Quito en diciembre de 2005 y es parte de la preparacién de una tesis que trata de los
cambios en la medicina tradicional de los kichwa en la sierra ecuatoriana. Utilizaré la transcrip-
cién internacional en vez de utilizar la transcripcién tradicional desde el castellano: kichwa reem-
plaza a guichua.

1 Los términos medicina ‘tradicional’ o medicina ‘ancestral’ —este tiltimo utilizado por el movi-
miento indigena ecuatoriano liado a la CONAIE- de los kichwas resultan ser insatisfactorios.
Hay que anotar que esta medicina no constituye un recuerdo del pasado, sino que existe hoy y
que resulta ser muy dindmica, adoptandose a los nuevos contextos de la modernidad. La dnica
ventaja que conlleva el término tradicional y la razén por la que lo utilizo, es que denota una
continuidad con una tradicién cultural de antafio.

2 Una bibliograffa se encuentra en Costas, et 2/ (1998). En este ensayo no pude incluir el intere-
sante estudio de Schweitzer de Palacios.
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Comienzo describiendo las dificultades para comprender la historia de
la medicina tradicional en el Ecuador y en América Latina en general.
Luego propongo una diferenciacién entre cuatro campos del sistema de la
medicina kichwa, estos son: el campo de la salud dominada por el com-
plejo ‘frio-caliente’; las enfermedades relacionadas con la cosmologia; la
hechiceria del dafio, y el espacio de la incursién de la medicina occiden-
tal. En este ensayo no me es posible entrar en una detallada descripcién
de los especialistas de la medicina tradicional: los yerbateros (o yuyeras),
fregadores, sobadores, parteras, rezanderos, y sobre todo de los yachac-
chamanes. Otra omisién que el lector encontrara es que no se esclarece la
relacién entre los conceptos del cuerpo, los centros animicos del hombre
y la etiologia de las enfermedades (Compare: Lépez Austin 1980). Por
ultimo, no profundizaré en los cambios que se estin produciendo en la
medina kichwa por imposicién de la modernidad, salvo en un pequefio
comentario en las conclusiones.

Historia

En América Latina, la medicina tradicional ha constituido un campo de
estudio desde el comienzo del siglo XX. La investigacién de la medicina
tradicional se originé como parte de un creciente interés por la cultura
indigena, su historia y su arqueologia, de ese tiempo. Este interés por los
pueblos americanos del pasado se extendié a la vida de sus ‘herederos’, los
pueblos indigenas de la actualidad, bajo el cobijo de una nueva discipli-
na: la etnografia o antropologia cultural. El interés por las culturas indi-
genas se amplié durante las etapas del ‘indigenismo’, sobre todo en
Meéxico y Peru donde nacieron escuelas nacionales de historia y de antro-
pologia, que se enfocaron en el estudio de las poblaciones indigenas. Fue
en los afios cincuenta y sesenta que se publicaron las primeras monogra-
fias sobre la medicina tradicional en México, inspiradas e incentivadas por
la antropologia norteamericana y en particular por Robert Redfield, que

trataban a esta medicina en el contexto de la cosmologia y la ética
(Medina Herndndez 2001).
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México, o mejor dicho Meso-América, se adelant$ en los estudios
sobre la particular ‘vision del mundo’ de las poblaciones indigenas a
América del Sur, donde se iniciaron desde los afos setenta, aunque exis-
tieron importantes precursores, como el antropélogo francés, Alfred
Metraux. Luego de esta época se registra una verdadera avalancha de estu-
dios sobre la medicina indigena aunque, siempre relacionan la religién, la
cosmovisién y la ética de las comunidades o pueblos. En la Amazonia, los
estudios se concentran en el significado del chamanismo como elemento
central de la religién y de la cultura de los pueblos. En la sierra andina,
existié mayor interés por el conjunto de concepciones de la medicina de
las comunidades indigenas, repitiéndose, sin embargo, el cimulo de estu-
dios sobre el chamanismo.

Ultimamente el interés por la las concepciones indigenas de la salud se
ha incrementado por el desciframiento de los jeroglificos de la cultura
maya, que nos presentan una {ntima relacién entre el gobierno de los reyes
histéricos y el chamanismo. Con este descubrimiento se comprobé que la
constelacién dual, politica y religiosa, del estado Azteca y su exceso en
sacrificios no era nada excepcional en la regién cultural de Meso-América
(Coe 1992; Schele y Miller 1986). Similar interés para la salud se desper-
t6 con la investigacién arqueoldgica sobre las culturas precolombinas de
los Andes, en particular de la costa peruana, entre otros, por los jeroglifi-
cos de los Mocha. Lo que llama la atencién en estas investigaciones es la
comparacién entre datos de la arqueologia y la historia, por una parte, y
los de la antropologia por otra (Sharon 1980; Glass-Coffin e a/. 2004).

En el campo de la medicina tradicional en América Latina se ha pri-
vilegiado a las culturas indigenas con una evidente negligencia del estudio
de las influencias europeas, en particular, de la peninsula ibérica. Es aque-
lla negligencia que acusa Carmen Mufioz-Bernand en su investigacién
sobre el pueblo de Pindilig en la provincia de Cafiar. En su trabajo se con-
vencié de la necesidad de estudiar la influencia espafiola en las mentalida-
des indigenas, a fin de poder reconstruir las etapas de la aculturacién de
pueblos como Pindilig (Mufioz-Bernand 1986). El problema es real;
conocemos poco sobre el impacto de la medicina tradicional europea en
América Latina. Apenas al umbral del medioevo, portugueses y espafioles
llevaron sus propias concepciones populares de la salud al nuevo conti-
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nente. Estas concepciones de la salud estaban impregnadas de creencias
sobre la felicidad y el bienestar, sobre Dios y los santos y de la magia-bru-
jerfa, y demuestran que, en multiples aspectos, se asemejaban a las con-
cepciones de la salud de los indigenas.

Varios estudiosos de la medicina tradicional destacan que los ibéricos
llevaron la doctrina de los humores, como tantas otras innovaciones, y
que ella se difundié entre la poblacién mestiza e indigena. El sistema de
los cuatro humores, adscrito al sabio griego Hipdcrates perfeccionado por
Galeno de Pérgamo y perfeccionado por los 4rabes, entr6 en la filosofia
medieval y se consolidé como un sistema médico en la peninsula Ibérica,
alrededor del afio 1500. La teorfa del médico 4rabe Avicena, basada en
Hipécrates y Galeno, formaba la columna vertebral del programa de
medicina en las universidades en Espana del siglo XVI, particularmente
en Salamanca. La teoria se cimienta sobre la conviccién de que existen
cuatro ‘humores’ en el cuerpo: sangre, flema, bilis amarilla 0 vémito y
bilis negra, supuestamente relacionados con los cuatro elementos: fuego
(caliente) aire (frio) tierra (seco) y agua (himedo). Es en este sentido, que
pares de estas ‘cualidades elementales’ se conectaban con cada humor:
caliente y hiimedo con la sangre, frio y himedo con la flema, caliente y
seco con la bilis amarilla y frio y seco con la bilis negra o atrabilis. Las
enfermedades se explicaban por un exceso o por un déficit de los cuatro
fluidos y por una falta de equilibrio entre ellos.

Si seguimos la teoria del antropdlogo norteamericano, George M.
Foster (1994; 1960: 24), esta doctrina de los humores se habia difundido
por toda América Latina. Faltan dos de sus elementos, las dos bilis, que
parece ser la concepcién de Foster, o la flema y la bilis negra segin
Munoz-Bernand (1986:34-36), que correspondian al seco y al hiimedo.
Pero el sistema de los humores hubiese sobrevivido en las poblaciones
mestizas e indigenas como el binomio frié-caliente, un sistema de clasifi-
cacién y del uso de alimentos y remedios, en el que se busca el equilibrio
para poder mantener la salud (Compare Sowell 2001:11-22).

Es evidente que se originé una convivencia —;podemos hablar de sin-
cretismo?- entre la cultura europea y la indigena.’ Estos diferentes grados

3 En este ensayo no indagaré la influencia de la medicina afro americana en la cultura ecuatoriana.
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de asimilacién los encontramos en el dmbito de la cultura material, en el
intercambio de flora y fauna, en las pricticas en agricultura y artesania,
pero también en el dmbito mds ‘voldtil’ de la religién, de las costumbres
populares y de las concepciones de la salud. Si nos dedicamos a la influen-
cia espafiola en la religién y las costumbres populares, se destaca el calen-
dario ritual cristiano, la difusién de los santos, sus fiestas y romerias y el
florecimiento de las hermandades y cofradias al estilo espafol (Foster
1960: 50-122; Compare: Tax 1952 et al.: 31-42; 119-141; 143-162).
Estos elementos, sin embargo, novedosos para el mundo indigena, se
cimentaron sobre los fundamentos de las culturas nativas.

Los santuarios de la Virgen del Quinche, en las cercanias de Quito, de
Bafios, en el centro del pais, y las Lajas cerca la frontera de Colombia, se
construyeron sobre importantes sitios de culto indigena y los santos asu-
mieron caracteristicas nativas que a menudo coinciden con, o se aseme-
jan a, significados otorgados por la cultura europea. Fiestas como las de
San Juan, el carnaval y el dfa de los muertos, corresponden tanto al calen-
dario ritual europeo como al calendario indigena. Los santos, sus fiestas y
las devociones se hicieron ambivalentes, o mejor dicho, polivalentes: no
tienen los mismos significados para personas con el trasfondo de la cultu-
ra europea que para los que vienen de la tradicién indigena. Y gran parte
de la poblacién comprende, convive y comparte las dos herencias (Wortle
2002: 140-203; 180-197; 2004). Entre el catolicismo de la elite, el cato-
licismo del pueblo europeo y las creencias y costumbres indigenas se esta-
bleci6é un delicado balance de convivencia, después de haber pasado por
algunos violentos enfrentamientos (Compare: Duviols 1971).

Un ejemplo

En forma similar a la dimensién religiosa, podemos concebir una super-
posicién y cierta integracion de las concepciones de la medicina indigena,
por un lado, y las de los ibéricos, por otro. Revisaremos mds detenida-
mente, la doctrina de los humores de Hipdcrates, desde el estudio del
pueblo de Pindilig de Carmen Mufoz-Bernand, que es muy revelador al
respecto. En éste se describe cémo el ‘entendido’ de la salud en el pueblo,
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Don Manuel, define las enfermedades conocidas como ‘desmandos’
—segiin Mufioz-Bernand provocadas por un exceso de frio o de calor, o
por un desequilibrio emocional, como si fueran causadas por un removi-
miento de la sangre o de ‘las bilis’, produciendo un desequilibrio interno.
Estas enfermedades pueden, ademis, ser clasificadas como ‘célidas’ o ‘fres-
cas’. Para don Vicente Abad, el curandero blanco del vecino pueblo de
Zhoray y otros campesinos ‘blancos’, la sangre y la bilis se identifican con
el humor, lo que puede corresponder a la concepcién hipocritica. Pero
esta interpretacién contrasta con la explicacién de don Manuel y los
‘naturales’ identificados como indigenas. Segtn ellos, la sangre y la bilis
dependen del humor pero no se identifican con éste; el humor es el resue-
llo, “es como un aire que se respira’, y a ese soplo o bocanada se le consi-
dera contagioso, cuando se trata de un agonizante, por ejemplo. Existe
gente, relata don Manuel, que tiene un ‘humor malo’ y que no puede
tocar las plantas, pues, “con el mal resuello se secan”.

Mufioz-Bernand sefala que el término de ‘humor’ y la préctica del
examen de los orines, muy importante también para el entendido indige-
na don Manuel, debiesen originarse de las tradiciones neo-hipocrdticas
que se propagaron por la sierra durante la época colonial. Pero resalta que
don Manuel da un significado al humor que no corresponde con estas tra-
diciones. La concepcién del humor como resuello que puede contagiar en
un contexto de pecado, de enfermedad o muerte, tiene en verdad buenos
antecedentes en la tradicidn indigena’.

Munoz-Bernand atribuye la clasificacién caliente y frio, que identifica
como los dos humores de la sangre y de la bilis, al complejo hipocritico -
en correspondencia con la teorfa de G. M. Foster- y sugiere que se han per-
dido los otros dos: la pituita o flema y la bilis negra o atrabilis (Mufioz-
Bernand 1986: 33-34, 36-37). Segtin Bernhard Worrle (2002: 245-246) y
varios aurores de la antropologfa alemana como Hahold, Kroeger y Vokral,
y otra corriente antropolégica que se inspira en el trabajo del investigador

4 Compare: Mckee (1988) 227. Alfredo Lépez Austin (1980, t.1, 257-262) menciona al comple-
jo mesoamericano del higado, ‘hijillo’ o 7hiyoz/ en nahuatl, relacionado a una emanacién de olor
penetrante de cuerpos muertos y vivientes que puede dafiar a otras personas. Segin él, esta con-
cepcién ests actualmente relacionada con la enfermedad conocida como el ‘mal del ojo’ en las
comunidades mesoamericanas. Compare el apartado sobre resuellos, olores y aires mds adelante.
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mexicano Alfredo Lépez Austin, esta clasificacién se entiende mejor como
herencia indigena. Estos autores, sin embargo, no siempre aclaran en que
medida aceptan una influencia de elementos del sistema occidental de los
humores sobre este trasfondo de la clasificacion indigena’.

En este ensayo, no necesitamos decidir o fallar sobre estos debates. Lo
que importa es ilustrar la dificultad que se nos presenta para comprender
una realidad donde confluyen dos herencias culturales: una indigena y
otra europea. Si nos cuesta tanto esfuerzo poder determinar el impacto
del sistema hipocrdtico -que se ensefié como base de la medicina en las
universidades espafiolas y cuya importancia se ha comprobado por fuen-
tes histéricas-, mds complejo atin nos resulta calificar el impacto de las
creencias y las concepciones de la medicina, ya sean indigenas o europe-
as, que nunca se documentaron por pertenecer al patrimonio oral’.
Mencionamos, para ilustrar, que Alfredo Lépez Austin (1980: 253) -y
esta vez concuerda con Foster- distingue entre un ‘susto’ o ‘espanto’ ame-
ricano y otro espafiol, los que, segtin su opinién, producen malestares
diferentes. Y que, segtin Wortle (2002: 243-246), el ‘mal de 0jo’ es de ori-
gen mediterrdneo y que casi no se lo encuentra en medios indigenas de la
regién de Ortavalo’.

Con Carmen Mufoz-Bernand, yo defenderia la importancia de estu-
diar la influencia europea en las mentalidades indigenas -y mestizas- por-
que se evidencia una gran negligencia en su estudio por parte de los his-
toriadores y antropdlogos, con el fin de poder reconstruir las etapas de la
aculturacién del mundo andino. Pero tampoco podemos negar que el
estudio de la herencia indigena nos ha ensenado y nos sigue ensefiando
mucho sobre este mismo proceso de aculturacién. La arqueologia y la his-
toria han aportado en forma impresionante al conocimiento sobre la

5  Para los argumentos de Alfredo Lépez Austin consulte 1975: 14-31, y 1980, T. 1, cap. 8, 285-
319, T. 2, cap.6, Bibliografia minima sobre polaridad frio- calor, 251-257. Lauris McKee 1988:
211,215-217. sugiere que las nociones hispdnicas del sistema hipocratico de caliente y frio inte-
ractian con un sustrato indigena.

6 Esta aseveracién debe considerarse de forma retérica. Por buena suerte tenemos gran cantidad
de fuentes para documentar las creencias y practicas religiosas y medicinales, tanto en Europa
como en América Latina, aunque casi siempre desde el ojo vigilante de la iglesia catdlica. Para
los Andes compara, el estudio de Duviols 1971.

7  Compara, sin embargo, nota 14.
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medicina tradicional, indigena y mestiza, al transparentar el cuerpo de los
antecedentes indigenas.

Representaciones; frio y caliente

La presentacién de las dificultades para comprender la génesis de la medi-
cina tradicional nos ha introducido en la complejidad de sus representa-
ciones®. No existe unanimidad entre los diferentes autores sobre cémo cla-
sificar estos imaginarios de los kichwa de la sierra ecuatoriana, imagina-
rios que se deben comparar, por lo demds, con las de otras poblaciones
indigenas de los Andes. Mufoz-Bernand (179-204) distingue, en
Pindilig, provincia de Canar, entre enfermedades que se originan por ‘des-
mandos” donde sitda, entre otros, al complejo ‘frio-caliente’, enfermeda-
des provocados por las practicas de la magia del dafio, las enfermedades
antiguas o ‘del campo’ que estdn relacionadas con la antigua cosmologia,
y ‘las enfermedades de Dios’ que se vinculan con el contacto y la influen-
cia de los ‘blancos’. La autora (189-195) critica a la interpretacién de la
distincién entre ‘enfermedades del campo’ y las ‘de Dios’ por parte del
médico-investigador Eduardo Estrella (1978) como si se tratara de enfer-
medades que se pueden explicar por causas ‘naturales’ y ‘sobrenaturales’
segin el sentido que damos a estos términos en el occidente. Worrle
(2002: 204-222), por su parte, no esta conforme con la distincién misma,
por no corresponder a los conceptos de sus informantes en los alrededo-
res de [lumén y Otavalo.

Muiioz-Bernand ordena las enfermedades relacionadas con el ‘mal
aire’ dentro de la categoria del ‘mal del campo’ pero allf no incluye a las
enfermedades conocidas como ‘espanto’ que coloca dentro de un rubro
que llama ‘los desmandos’. Worrle incluye ambos tipos de enfermedades

8  Aqui confrontamos otro dilema de cémo acufiar términos y conceptos. Utilizo los términos
representacidn y concepcidn para enfatizar que estos elementos pueden ser partes de sistemas mas
amplios, con las caracteristicas de una ideologia. Ideologfas entiendo, en el sentido neutral y
amplio, como sistemas de pensamicento que se manejan, la mayoria de veces, inconscientemen-
te y que se enlazan con el sentido comin. Tal uso del término, ideologia, se asemeja al inglés
worldviewy al alemédn Lebenswelt (en mala traduccién ‘mundo de la vida), y el término cosmo-
visién en que se enfatizan la forma en que se concibe y vive el mundo.
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en una categoria que el considera como provocados por los ‘espiritus’ -que
yo en adelante definiria como ‘de la cosmologia’- y la separa de sus dos
otros rubros, las enfermedades causadas por la magia del dafio y las que
se explican por el complejo frio-caliente. Matiza, por lo demds, a la riibri-
ca de ‘las enfermedades de Dios’, las, supuestamente, introducidas por los
blancos, en el sentido de que esta clasificacién no se refiera a enfermeda-
des introducidas por los blancos sino a enfermedades que no pueden ser
curados por los especialistas de la cultura kichwa, ni por los més diestros,
los chamanes o yachac; una opinién que se acerca a la conjetura final de
Mufioz-Bernand (194) que las enfermedades ‘del campo’ puedan corres-
ponder a las causadas por infraccién de las reglas culturales propias cuan-
do las enfermedades de Dios carezcan de explicacién por parte de la cul-
tura propia. Los yachac de llumén distinguen entre enfermedades que
ellos puedan curar y las ‘de Dios’ que les escapan y que tal vez, pero no
necesariamente, pueden ser tratados por el médico de la tradicién cienti-
fico-occidental (Worrle 2002: 204-247, en particular 205, 242, 243).

Que el discernimiento entre una etiologia tradicional y otra moderna,
occidental, no se limita al conocimiento de los yachac, sino que ella se
difundié por las comunidades rurales, se confirma en varios estudios.
Lauris McKee (1988), por ¢jemplo, demuestra cémo se reconocen cinco
diferentes tipos de diarreas en las comunidades de la sierra, de las cuales
solamente a uno se le considera como una enfermedad que puede ser
solucionada por el médico de la tradicién occidental. Dos tipos se relacio-
nan con el complejo frio-caliente y los dos restantes, con causas que
McKee define como ‘sobrenaturales’, entre ellos el mal del ojo (o ‘ojea-
do’), el mal aire y la pérdida del alma (el espanto o susto).

Pero tenemos que precisar que ain cuando se clasifica una enferme-
dad como ‘del médico’ o como introducida por ‘los blancos’, esto no sig-
nifica que el diagnéstico de los informantes del campo coincida con el de
la medicina occidental. La ‘infeccién’, la diarrea que puede ser curada por
el médico, tiene connotaciones propias y particulares que difieren de la
terminologia médica cientifica (McKee 1988: 211, 212). Algo muy pare-
cido ocurre en Pindilig con la teoria de los microbios, descrita por
Mufioz-Bernand, que se presenta como elemento de la explicacién de las
enfermedades de Dios introducidas por los blancos (Mufioz-Bernand
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1986: 56-68). Wortle (2002: 242), por su parte, anota que en Ilumdn,
Imbabura, algunas de las enfermedades que supuestamente procedian de
‘los blancos’ como gripe, tifus, viruela y sarampidn se explican desde el
complejo frio-caliente.

En esta pluralidad de opiniones y clasificaciones sugeriria el siguiente
hilo conductor para poder comprender a las diversas concepciones de la
medicina tradicional. Propongo -y aqui sigo, con otros términos, a la
ordenacién de Worrle- que se pueden diferenciar cuatro complejos de
representaciones en la medicina de los kichwa de la sierra: el complejo
frio-caliente, las enfermedades relacionadas con el habitat y la cosmolo-
gfa, y la magia del dafio. Por razones de método no analizaré al cuarto
complejo, que corresponderia a las ‘enfermedades de Dios’, que se consi-
deran como introducidas por ‘los blancos’ (segun la interpretacién de
Muioz-Bernand), o que se consideran ‘incurables’ por parte de los tera-
peutas de la poblacién kichwa (segin Wortle), aunque a veces idéneas
para el tratamiento por parte del médico occidental. Por lo expuesto que-
dari claro, sin embargo, que se les debe considerar como un elemento
clave del panorama de la salud, tanto en las comunidades kichwa de la sie-
rra, como en otros enclaves de kichwa en la costa y en las ciudades.

El primer complejo, que ya acabamos de mencionar, es el complejo
frio-caliente. Cualquiera sea su origen, indigena, espafiol 0 ambos, uno se
sorprende de su difusién en toda Mesoamérica y América del Sur’.
Encontramos el complejo frio-calor en casi todas las publicaciones sobre
las concepciones de la medicina kichwa de la sierra. Influye en la clasifi-
cacidn, seleccién y aplicacién de plantas y medicinas, como al nivel mds
bésico de la preparaciéon de la comida. Mujer y hombre -aunque seria
importante distinguir entre los dos y entre las caracteristicas individuales
de las personas- deben mantener un equilibrio entre elementos clasifica-
dos como calientes y frios. Comidas calientes como el cuy, tienen que ser
acompanadas por elementos como papas y bebidas que se consideran

9 A Hahold (1988) senala la presencia del complejo en todas las regiones de presencia indigena,
salvo en las regiones de la Amazonia, algo que puede sorprender si se le confiere un trasfondo de
la herencia indigena. Kroeger (1996: 494)) menciona que se lo encuentra desde México hasta la
Tierra del Fuego, pero no lo comprueba, 494. Worrle (2002: 239) , especifica que no existe en
Brasil Central (;cudl Brasil es?) y Tierra del Fuego.
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como frescas'. La exposicién al frio o al calor; la exposicién al sol por
ejemplo, causa enfermedades frias o calientes que se combaten con bebi-
das o remedios calientes o frios, opuestos al cardcter de la enfermedad.

Los criterios para clasificar comida, animales, plantas medicinales y
ain personas como cdlidas, frias, o templadas, no tienen sélo relacién con
su temperatura ‘real’ o ‘térmica’ en Celsius o Fahrenheit. Para determinar
su calidad influyen nociones como de dénde vienen, su sabor, su color y
su modo de preparacién pero, sobre todo, los efectos que producen al
comerse o ser aplicados al organismo’. Segiin Wortle, se pueden distin-
guir partes del cuerpo, como pulmones, nariz, ojos, musculos, huesos y
articulaciones —para los otavalefios identificados con la periferia del cuer-
po- que se enferman por el frio y otras partes -al interior del cuerpo- como
rifiones, vesicula y corazén que son susceptibles al exceso de calor. El est4-
mago y los intestinos son, seglin esta interpretacién, érganos del interme-
dio que puedan ser afectados tanto por enfermedades frias como calien-
tes (Worrle 2002: 240, 241).

Enfermedades relacionadas con la cosmologia

Existen varias enfermedades que se relacionan con la naturaleza o que son
adscritas a fuerzas de la naturaleza, que escapan al sistema de equilibrios
del complejo frio y caliente. Tampoco entran en el juego envidias y ren-
cores humanos que caracterizan a la hechiceria o la magia del dafio.

10 Es evidente que la comida se presenta como un campo importante en el estudio de la salud. No
me detendré en este campo por falta de mayor conocimiento. Llama la atencién que el estudio,
por lo demds interesante, de Mary J. Weismantel (1988) sobre comida, género y pobreza en
Zumbagua (Zumbahua), Cotopaxi, no contenga referencias al complejo frio-caliente —siendo la
excepcién de tantas publicaciones- ni a la enfermedad ni a la medicina tradicional en general. Es
sorprendente si se le compara, por ejemplo, con la monografia de Edita Vokral.

11 Hahold (1988) y Wortle (2002: 239). McKee (1988: 211), habla de ‘propiedades térmicas’,
donde sigue a G.M. Foster que defendié ‘al papel del verdadero calor térmico sensorio en la
etnomedicina latinoamericana’. Foster (1994, c. 2, Humoral Theory in Tzintzuntzan, 17-38), dis-
tingue entre el valor metaférico de ciertas comidas o plantas clasificadas como frfas o calientes,
y el verdadero calor del cuerpo, de la comida cocinada y de las hierbas. Los dos principios, uno
metaférico y el otro ‘térmico’, interactuarin en la etiologfa de las enfermedades, operando de
igual forma en las terapias para la recuperacién de la salud.
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Worrle no asigna una calificacién unitaria a este grupo y Mufioz-Bernand
les define con el término de ‘enfermedades del campo’ o ‘enfermedades
antiguas’, como opuestas a las enfermedades modernas ‘de Dios’, introdu-
cidas por los blancos. Yo les llamaré enfermedades relacionadas con la cos-
mologia, por la sencilla razén que todas se inscriben en imaginarios que
se proyectan alrededor del hibitat. Los cerros, los lagos, los pozos, los ria-
chuelos, las cuevas, las rocas, las ciénagas, el rayo y el arco iris, los anima-
les y las aves, hasta el viento y los olores, son interpretados segtin esque-
mas de una cosmologia que no se entienden desde la racionalidad cienti-
fica occidental, aunque los pueblos en Europa también una vez, convivie-
ron con similares ‘emanaciones’ de la naturaleza.

En estas representaciones aparecen fendémenos conocidos como los
‘aires’, que estdn contaminados con inmundicias o con la putrefaccién de
la enfermedad o de la muerte, que causan, en determinados horarios sobre
todo, el malestar conocido como ‘mal aire’ u otras enfermedades. Es inte-
resante relacionar la emanacién o resuello, el ‘humor’ del que hablamos
antes, con relacion a Don Manuel, el entendido indigena de Pindilig, al
concepto de ‘mal aire’, tomando en cuenta que las investigaciones distin-
guen entre diferentes tipos de este tltimo (McKee 1988: 223; Mufoz-
Bernand 1986: 138,139, 57,58, 158-163; Wortle 2002: 204-211). En el
mundo indigena la emanaci6n y el olor parecen conectarse a todo tipo de
enfermedad, a veces como portadoras de muerte, o con el dafio causado
por el hechizo. La concepcién de enfermedad como mal olor o mal resue-
llo consiste en que se puede ‘(a)pegar’ o apoderar de una persona. Por tal
razén, el curandero siempre se protege con alcohol y tabaco durante la
curacién (Mufoz-Bernand 1986: 82; Worrle 2002: 34, 35; McKee 1988:
227; Muratorio 1987: 238), y los que estdn con el muerto o en funerales
se protegen asi mismos, con alcohol o mediante un ritual de purificacién®.

12 Munoz-Bernand (1986: 69-70), sc refiere al ritual de purificacién llamada Auayru, o cinco: “para
que se vayan las enfermedades y los malos resuellos del moribundo”. Botero 1992:113-115,
habla del aya, ‘el alma’ o ‘un espiritu especial que se lleva a los muertos, y que se puede llevar a
otras personas durante la muerte o el funeral. Por tal razén uno no puede dormirse en tales
momentos; la comunidad entera tiene que estar alerta durante toda la noche. El informante de
los Napo- Kichwa de la regién de la selva, Don Alonso explica que “cuando se lo entierra, sale
el alma, tanto del hombre como de la mujer... Antes pensaban que las almas (aya) venian para
posesionarse de cualquiera de los que estaban alli” (en el funeral): Muratorio 1987: 246.
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Asi mismo, no deberian estar presentes personas ‘débiles’, como nifos y
ancianos, al momento de la curacién. El cuy, huevo o sapo con que se ‘suc-
ciona’ la enfermedad o dafio durante la ‘limpieza’, debe ser arrojado al rio
o se debe tomar precauciones para que no se ‘pegue’ a otra persona (Worrle
2002: 124, 125; Munoz-Bernand 1986: 56-65, 69).

En el universo del hdbitat kichwa podemos toparnos con los espiritus
de ciertos lugares, cuevas, rocas y pozos, ‘fuertes’, capaces de apoderarse
del ‘alma’, sobre todo de personas débiles, nifios, ancianos y enfermos
—ocasionando enfermedades conocidas como ‘espanto’ o ‘susto’- espiritus
que necesitan ser aplacados para que se pueda recuperar el alma®. En este
universo, los cuychic o cuichic, los arcos iris, blanco y colorado, hacen
enfermar al hombre y embarazan a las mujeres, o pueden dafar al nifio
durante el embarazo,| provocando que nazcan deformes, o como un ovi-
llo de fealdades, de sapos, insectos u hormigas. Los kichwa, también
temen a las ‘tierras pesadas’ donde viven urcutayta y su mujer urcumama,
los duenos de los cerros —al mismo tiempo duefios de los animales y de
las plantas salvajes-, que se enamoran de los jévenes y les obligan a que
trabajen y convivan con ellos.

Las personas escogidas por los duefios del cerro, se transforman en
curanderos y actdan como mediadores entre los espiritus del cerro y su
comunidad. A veces es el rayo el que le facilita al hombre o a la mujer
comenzar con el aprendizaje de la curacién y de la adivinacidn, para trans-
formarse en chamanes-yachac (Botero 1992:91; Mufoz-Bernand 1986:
33,34; Compare Bastien 1978: 55; Platt 1997; Résing 1990). En ciertas
cuevas, donde uno puede acceder al ucu-pacha, el mundo de abajo, territo-
rio de tesoros y de los diablos supay o aya, aguarda la mamahuaca, devora-
dora de nifos, que exigfa que se les sean sacrificados, aunque esta prictica
ha disminuido desde la conquista espafola. En los cerros, lagos y cuevas
rondan también los chuzalongos, duendes o enanos de gran fuerza, con un
descomunal pene, que seducen y matan a las mujeres, y que han sobrevivi-

do en el folclor nacional como sembrerones (Munoz-Bernand 1986: 137-
171; Worrle 2002: 140-247; Botero 1992: 83-147; Aguil6 1992: 221-304).

13 No podemos identificar el ‘almd con la concepcién cristiana u occidental de la palabra. Se la
comprende como a una de las partes constitutivas del ser humano.
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Es sorprendente encontrar tanta consistencia en estas concepciones
del habitat kichwa en regiones tan diversas como Canar, Chimborazo e
Imbabura. Aunque informantes e investigadores dudan y difieren en ele-
mentos, como en el que los duefios de los cerros se identifican con la
mamabuaca o con los chuzalongos o con los diablos supay (Munoz-
Bernand 1986: 167; Worrle 2002: 165,168-180; Botero 1992: 92, 93),
se evidencia, sin embargo, un alto nivel de correspondencia entre los dife-
rentes protagonistas que ocupan el espacio imaginario del hébitat kichwa
de las tres regiones. Estas representaciones son equiparables, ademds, con
las de otras poblaciones indigenas de los Andes y de Mesoamérica, si se
las examina desde la luz de la ciencia de las religiones. La consistencia de
esta cosmologfa kichwa con la de un estudio ya de edad de William
Madsen, sobre Tecospa, en el distrito Milpa Alta, en México DE es
impresionante: encontramos otra vez a los duendes o ‘espiritus del agua,
-responsables por el agua, el granizo, la helada, el rayo y el trueno- y al
rayo que escoge al curandero, le obliga a curar con piedras y a tomar una
esposa espiritual con caracteristicas de duende™.

Pero toda esta correspondencia entre las representaciones alrededor del
cosmos no puede impedir que estas aparezcan como el complejo mis
afectado de la medicina tradicional, por los cambios culturales. Como el
habitat mismo que les inspird, los cerros y lagos, las huacas y los duendes,
el arco iris y el rayo, tanto en México como en los Andes, se ven cada vez
mis diminutos, cercados por el mundo global que les sobrevino. Sus posi-
bilidades de sobrevivir disminuyen con la desaparicién de la cultura cam-
pesina que les originé o, mejor, que les pudo conservar por un considera-
ble espacio del tiempo. Volveremos a estos cambios del mundo global y

14 Los pueblos nahuas y las culturas indigenas del centro de México en general, se encontraban en
la cercania de un cerro. El nombre para ‘pueblo’ en ndhuatl era altepetl, que se traduce como
‘montafia de agua’. La concepcién general era que la montafa contenfa agua en su interior y que
esta agua salia como lluvia o granizo por la actuacién de la ‘culebra del agua’ (compare: el amary:
Wottle 2002: 213-217) y de los duendes, aunque en el Tecospa estudiado por Madsen, en los
afios cincuenta del siglo XX, en colaboracién con los santos. Ademds de curar enfermedades
especificas relacionadas al clima los chamanes, y otros especialistas, seleccionados por el rayo o
por ¢l cerro se dedican a intermediar entre los mencionados seres no-humanos, duefios del clima
¥, por ende, de la cosecha, y la comunidad humana. Compare, Albores y Broda (1997); Medina
Herndndez (2001: 113-120); Nutini y Roberts (1993: 40-43). Para los Andes, Bastien (1978:
51-64); van Kessel y Cutipa (1998); Résing (1990: 17-44).
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sus implicaciones para la medicina tradicional. Antes quiero dedicar un
espacio al complejo de representaciones que no hemos abordado todavia,
el de la hechiceria o de la magia del dano.

La magia del dafio

Carmen Mufioz-Bernand emprendié en 1973 y 1977 su estudio antropo-
l6gico entre los habitantes, los ‘renacientes’ de Pindilig”. Estos se auto-
identificaban como ‘renacientes’, porque ya no se consideraban ‘nativos’
o indigenas, aunque ‘los blancos’ o mestizos tampoco les aceptaban como
parte de los suyos. El término traducia el debilitamiento de la cultura
indigenay la inseguridad de los campesinos en dejar el mundo cerrado de
su regién para enfrentarse con otros contextos que se les imponfan. Los
capitulos sobre la hechicerfa comienzan con el enunciado de los habitan-
tes que ‘los brujos cunden hoy en dia’. La coherencia de la nocién unifor-
me de los ‘hechiceros’ sélo existia en funcién del catolicismo que comba-
tié a las idolatrias, dice la autora; tal vez podemos afiadir, como ocurre
hoy entre los evangélicos (Andrade 2004). A quienes se acus6 de ser bru-
jas en Pindilig, no lo fueron; eran tan sélo personas marginadas, exclui-
das de la convivencia de la comunidad®.

15 Las mejores exposiciones sobre la hechiceria o la magia del dafio en la sierra del Ecuador encon-
tré en los estudios de Mufioz-Bernand y Wortle. En este pdrrafo me concentraré en estos dos
libros pero tomaré a la ldcida exposicién de Mufioz-Bernand como punto de partida. Mufoz
Bernand 1989: 73-132; cép. 3y 4.

16 En la sierra ecuatoriana no se comprueba la clésica distincién entte brujerfa y hechiceria (witch-
craft and sorcery) como la conocemos del imaginario occidental y del estudio clisico de E.E.
Evans Pritchard sobre los Azande en Sudan, segtn la cual el brujo o la bruja esté casi condena-
do a infligir un mal cuando el hechicero (o mago) dispone de cierta libertad de deliberar sobre
si, cémo y a quién inflige un mal por medio de la magia. En el contexto de los Andes, el que
conrrata al especialista de la magia, que podemos identificar como chamén, estd normalmente
motivada por la envidia, y aunque suele identificarse como brujo o bruja con algunos autores
(como Munoz-Bernand), en lo general no se merece ser calificado asi, por carecer de poderes
migicos. El chamin, el ‘entidido’ o yachac tampoco se le puede comparar al brujo o a la bruja
ni al mago o hechicero como la conocemos desde el imaginario occidental o del estudio sobre
los Azande de Evans-Pritchard. Compare: Mufioz Bernand (119-123). En este ensayo utilizo,
por consiguiente, de forma indiscriminada todos los terminos: brujeria, hechiceria y ‘magia del
dafio’, una raduccién del tetmino aleman Schadenszauber. Nutini y Roberts (39-54) distinguen
entre cuatro seres ‘antropomorfos sobrenaturales’ (anthropomorphic supernaturals) en Tlaxcala,
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Los dos ‘entendidos’, el curandero ‘blanco’ del pueblo de Soria, don
Vicente, y don Manuel, el curandero ‘nativo’ de Pindilig, no crefan en el
dafio hasta que lo experimentaron. En base de esta experiencia iniciaron
sus carreras como curanderos; se puede considerar a esta experiencia
como una especie de vocacién del curandero o chamdn; aunque tal vez
mejor, como una activacién o reactivacién de la vocacién (compare
Worrle 2002: 231). A ambos curanderos les dio un dolor en la pierna; sin-
tieron que algo les entré en la rodilla, que parecia ser originario de un
hechizo hecho con la pisada, siendo después casi consumidos por un ani-
mal que les entr6 en el cuerpo. La huella o pisada de una victima, se reco-
ge para embrujar; se le pone en un balde de agua que, a su momento, se
riega en el cementerio.

Lo mds comin en Pindilig era pensar que el dafio provenia de los boca-
dos y de la bebida. Del bocado o del trago ‘maleado’, o de la manipula-
cién de la huella nacen animales que crecen en el cuerpo del hechizado.
Estos bichos se identifican como culebras, lagartos, sapos y insectos vola-
dores ‘llenos de cerdas’. El hechizo se reconoce por sus difusos sintomas.
Aparte de hinchazones producidos por los bichos, que se pueden palpar o
ver cuando se mueven dentro del cuerpo, se concibe al proceso desde la
imagen del cuerpo que se seca como una planta. No hay doctor occiden-
tal que pueda curarlo. A veces la enfermedad es parcial y se pierde el con-
trol o la vitalidad de un 6rgano y el enfermo se vuelve sucho, lisiado.

Para curar estas enfermedades se necesita recurrir a un ‘entendido’ o
curandero, a menudo de afuera de la regién —en Pindilig existia una cone-
xién con curanderos indigenas de Santo Domingo de los Colorados- que
tenga suficiente poder para parar la enfermedad o dar la ‘uelta al mal’.
Esto implica una verdadera pelea del curandero para sacar al animal del
cuerpo y puede implicar que €l o la bruja que echd el hechizo se mueran
como consecuencia del intento de curacién".

Meéxico: el especialista/ chamdn, a quien mencionamos arriba, encargada de la comunicacacién
con los espiritus que ordenan el tiempo, el nahual transformador, el hechicero o mago y el brujo
o la bruja chupasangre. Esta clasificacién en Tlaxcala nos invita en precisar la identificacién de
los seres ‘antropomorfos sobrenaturales” en los Andes.

17 Segiin el informe de Mufioz —Bernand (1989: 81, 84, 93, 94), el animal o bicho personifica al
brujo o la bruja, que eché el hechizo, y este o esta se muere con el bicho o los bichos, cuando el
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El brujeo, por ejemplo el embrujamiento de la pisada, no tan sélo
afecta a la salud, en el sentido occidental; también suele afectar a las
sementeras, al ganado, a la buena suerte en los negocios, etc. La indaga-
cién en los alrededores de llumdn, en la provincia de Imbabura, llevé a
Bernhard Worrle a distinguir entre tres técnicas de hechicerfa. El prime-
ro implicaba entregar el alma’ de una persona a los ‘malos santos’ -como
San Bernardo de Otavalo y San Gonzalo de Ambato- o al Rumi Cruz, en
la comunidad de La Calera, que colinda con Cotacachi, lo que se consi-
gue mediante un ritual con la foto de la victima, o con un papel donde
estd su nombre, sus pelos, su ropa o con su pisada. Otra técnica consiste
en echar a la pisada, o a algo que pertenece a la victima, al agua o a la calle.
De la misma forma se puede fabricar una mufieca con atributos que per-
tenecen a la victima para quemarla, ponerle excremento o atravesarle con
un sable. Por fin, se puede atacar més directamente a la victima dejando
un saco de excrementos o una mezcla de pelos de gatos y sal en los alre-
dedores de su casa. Falta, en esta enumeracién, la técnica de los bocados
o bebidas ‘maleados y maleadas’ que se suelen servir a las victimas (Wortle
2002: 235-238. Compare Mufioz-Bernand, 117-119).

Emprenderemos un esfuerzo de andlisis e interpretacién desde un
enfoque més bien racionalista para poder acercarnos a estas pricticas
mégicas y las sorprendentes opiniones y convicciones al respecto por parte
de los informantes. Mufioz-Bernand nos recuerda de la reciprocidad del
don, un mecanismo o institucién que fue analizado por Marcel Mauss y
Bronoslaw Malinowski, donde el recibir crea una obligacién de dar. El
término para regalo o don en kichwa es justamente camari: del verbo
cama: que significa la capacidad de realizar influencia o la de obrar sobre
una persona. Podemos concebir a la comida como un don. No tiene nada
de gratuita en la concepcién kichwa, por inscribirse en la regla de la reci-
procidad andina, de la ética del dar para que uno reciba. El brujeo con-
siste, justamente, en una distorsién de esta regla: Castiga al que lo recibe.
Los bocaditos ‘trabajados’ y las bebidas ‘maleadas’ representan una inver-
sién del compartir, de la dddiva de la comida y bebida, tan importante

curandero les mata. No es muy claro sf es siempre asi, y tampoco si esta revancha recayera sobre
la persona envidiosa que inicié el embrujamiento o sobre el curandero/ chaman que la apoy6 en
el hechizo.
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para la reciprocidad andina (Alberti y Mayer 1974; Mufioz-Bernand
1989: 117-121; Worrle 2002: 237). Y aquella inversion de la reciproci-
dad est vinculada con la envidia. La autora descubre que s6lo hay brujas
-que nos perdonen las mujeres- en Pindilig y que casi siempre son parien-
tes de las ‘victimas’ por alianza matrimonial, suegras o cufiadas.

La envidia estalla en circunstancias precisas. Por ejemplo, cuando una
mujer da a luz, sobre todo si se trata del primer nifio, este nacimiento
consagra a la nueva familia nuclear y marca la separacion de la pareja,
hombre y mujer, de sus respectivas familias. O en momentos en que un
hombre logra destacarse, por ejemplo cuando sale de la comunidad para
trabajar y vuelve con el salario para su familia, o cuando ocurre que las
tierras de uno rinden mientras las de los otros se ‘queman’. Y para que
surja la envidia es necesario que la persona envidiada sea del mismo rango
o estatus que la persona envidiosa; los "blancos’ normalmente no entran
al juego de la envidia y de la hechiceria en Pindilig.

Munoz-Bernand (1989:123-135) invierte los roles aparentes, propo-
niendo que ninguna victima es totalmente inocente en el juego del bru-
jeo. Las victimas se pueden considerar como personas egoistas y ambicio-
sas que han contravenido las reglas elementales de la reciprocidad de su
familia y de su comunidad. Y la bruja actta, en cierto modo, como justi-
ciera para restablecer el equilibrio social, de la familia y de la comunidad,
amenazado por el individualismo de la victima. Para que se restablezca es
necesario que la incipiente victima otorgue una compensacién material a
la persona que acaba de echatle el brujeo. Si no hay acuerdo, si la victima
no quiere reconocer que ha infringido el c6digo ético de la reciprocidad,
la tinica forma de defenderse es procurar que la bruja desaparezca. La
bruja debe desaparecer, con la ‘vuelta del dafio’, compensando con su
muerte por la muerte o la miseria de su victima. Nadie puede jactarse
abiertamente de esta venganza, por temor a las represalias. Es por estos
mecanismos de la reciprocidad, arguye Mufoz-Bernand, que el campesi-
no tiene tanto miedo a la envidia, tanto que evita dar motivo a cualquier
elogio. La familia campesina tiende a esconder su riqueza y sus logros para

escaparse de la envidia y sus consecuencias, entre ellas el embrujo
(Compare: Worrle 2002: 230).
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Bernhard Woérrle (2002: 223-238) coincide con Mufoz-Bernand
—aunque no lo reconoce- en que la envidia s6lo se explicaria desde el con-
texto de la reciprocidad. Relata, por ejemplo, como el albanil que logré
que sus hijos estudien, provoca la envidia de la vecina y encuentra un
muiieco de trapos viejos, con su nombre y sable en el pecho, en los linde-
ros de su terreno. La vecina, los vecinos, se quedaron atrds y, desde su
punto de vista, se puede interpretar a la mufieca como lo que representé
una curacion, en el doble sentido de curar y de ‘dar la vuelta’ al dafio®. El
albail, por su parte, aduce que tiene que defenderse, que sélo quiere sal-
var su vida y la de su familia, porque se trata de su salud y que debe actuar
para la suerte, para que le vuelva la suerte. Worrle enfatiza esta intima
conexion entre suerte y mala suerte.

El investigador alemén refiere al estudio de Jeanne Favret Saada sobre
los campesinos del oeste de Francia; segiin ella (1977: 254) no existe tierra
nueva y faltan ‘espacios de la vida' que estén desocupados en la sociedad
campesina de la Bocage de la Mayenne. La tierra es un bien limitado en
tamafio y en produccion, y el campesino no tiene nuevas fronteras para
conquistar. El rescate de este dilema ecolégico de los campesinos explicaria
para Wortle (229), la invencién de la reciprocidad y del dafio como repre-
salia de su ruptura. El autor alemdn evoca la teoria de ‘la imagen del bien
limicado’ (¢he image of limited good) de otro autor, con el que ya nos encon-
tramos, George M. Foster, como idea de base de las sociedades campesinas.
Wortle cita a Foster (1965), al explicar la primera consecuencia de este ima-
ginario: “Si ‘bien’ existiera en cantidades limitadas y que es imposible
extenderle, y si el sistema estd cerrado, hay que concluir que un individuo
o familia no puede mejorar su posicién sino a costo de otros”. Foster atri-

18 Es significativo que en los alrededores de Ilumdn, estudiado por Worlle, como en Pindilig el tér-
mino ‘curar’ no se emplea tnicamente para el procedimiento de sanar, sino al mismo tiempo,
para fa hazafia de embrujar o de ‘darfe vuelto al dafio’ (Compare: Murioz-Bernand: 93, 94, 125,
132), lo que concuerda con la ambivalencia del verbo jempina (curar) en el idioma kichwa.
Anotamos aqui que este uso ambivalente del palabra curar tiene sus equivalentes en las concep-
ciones sobre el manejo del poder (sobrenatural) por parte de los chamanes en la Amazonfa: “Para
curar al paciente, dicen los Siona, habrd que devolver el dao (poder, medicina, dafio) por donde
habfa venido.” (Langdon, Introduction 1992: 52). “Entonces, en curar a uno siempre estd
embrujando a otro” (Illius 1992: 76). “Estar enfermo, causar enfermedad y curar son aspectos
diferentes de la relacién que ata el hombre al mundo (sobrenatural) de los piilasi” (Perrin 1992:
119-120).
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buye el imaginario ‘del bien limitado’ a la falta de tierra en las sociedades
campesinas. Worrle, por su parte, replica que la reciprocidad no se limita a
los hombres: los kichwas mantienen, segiin €l, otra relacién de reciprocidad
con los espiritus con quienes tampoco pueden faltar en sus atenciones. El
autor alemdn contrapone una explicacién cosmolégica y ética a la explica-
cién econdmica de Foster (Worrle 2002: 229, 233; cf. 221, 222).

Estas explicaciones de Muiioz-Bernand y Wortle relacionan la hechi-
cerfa con la l6gica de la igualdad de las sociedades campesinas. Recuerdan
a y renuevan las teorfas sobre mecanismos institucionales y culturales de
defensa de las sociedades campesinas, propuestos por antropélogos como
Foster, Eric Wolf (2001 a, 1966, 2001 b) y James Scott (1985)". Mufioz-
Bernand opiné que la razén por la que ‘los brujos cundian hoy en dia
podia encontrarse en la gran cantidad de cambios a la que se enfrentaba
un pueblo apartado, como Pindilig, en los afios setenta. La sociedad cam-
pesina ya no lograba defender sus ideales de reciprocidad ni el imaginario
de un bien limitado, lo que debia, segtin esta autora, haber originado el
exceso del uso del recurso de la brujeria. Detallamos, por lo demids, que
Worrle (2002: 230, 233) reconoce al enlace de la hechicerfa con la ideo-
logia de la reciprocidad pero cuestiona la interpretacién de la hechiceria
como si se limitara a un ‘freno social’ a la acumulacién de riquezas y de la
desigualdad impuesto por parte de las sociedades campesinas, como se
enfatizaba en las teorfas de Foster, Wolf'y Scott. Segtin el autor la hechi-
cerfa podria, en determinados momentos, ser utilizada para acumular
riquezas y deshacerse de enemigos que se oponen a las desigualdades. No

19 Compare: Mufioz-Bernand (132): “..la vieja idea de Boguet segiin la cual el dafio no se pierde
nunca, puede dejarnos pensativos”. Segiin la hipétesis de esta investigadora francesa (127-131)
la hechiceria por envidia en Pindilig hubiese sido restringido al circulo de las alianzas matrimo-
niales, detalle en que la autora se distancia de la teoria de Foster que se refiere a los mecanismos
de la comunidad campesina en general. Precisamos por tdltimo que la cita del estudio de Favrer
Saada (1977, 254) por parte de Bernhatd Worrle (2002: 229) est4 fuera del contexto del tenot
de este estudio que indaga en las concepciones de la hechiceria por parte de los campesinos de
la Mayenne del Oeste de Francia. Favret Saada no se refiere a ideas relacionadas a la teoria de
Foster y sus conclusiones (Cap. XII, 250-281) contradicen mds bien las teorias sobre las
sociedades campesinas como elaboradas por Foster, Wolf y Scott, y con ellas la hipétesis de cor-
respondencias con la magia del dafio en los Andes. Las conclusiones de Favret Saada, sin embar-

. 80, no logran en explicat, y teducen, la riqueza de la descripcién de su trabajo de campo, descrip-
cion que si parece justificar una comparacién con la magia en otras sociedades campesinas.
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creo que los ejemplos de hechicerfa mencionados por Worrle justifiquen
esta inversion de los valores de la reciprocidad, o mejor dicho, no creo que
escapen al mecanismo de la reciprocidad que anima a la magia del dafio.
Pero de los dos autores, tanto Mufioz-Bernand como Worrle, podemos
derivar que exista una buena prueba de la validez de la explicacion de la
hechiceria por medio del ‘bien limitado’: debemos averiguar y comprobar
si sigue existiendo en otros contextos caracterizados por la ruptura con la
sociedad tradicional campesina y, si asi fuera, cémo se expresa en estos
contextos alternativos.

A modo de conclusién
Historia

La idea que la cultura andina se habia conservado sin mayores cambios
desde tiempos precolombinos, es engafiosa y obscurece importantes
transformaciones como la pérdida de las lenguas y de las identidades étni-
cas, el impacto de las mitas

y de la encomienda, el fenémeno de los forasteros, la formacién de la
institucién de la hacienda y la arbitraria incorporacién de grandes canti-
dades de la poblacién indigena como mestizos a fines de la colonia y
durante la independencia. Niega, por lo demds cudn dificil es distinguir
entre los ingredientes de la cultura de los indigenas y de los mestizos en
paises como los andinos.

Al otro extremo de esta desviacién ‘esencialista’, existe cierta tendencia
de simplificar a complejos ideolégicos como los sistemas tradicionales de
la medicina, por interpretaciones ‘reduccionistas’. Existe, por ejemplo,
una controversia sobre la capacidad que ciertos esquemas ideolégicos tie-
nen para repetirse a través del tiempo. Un buen ejemplo de estas ideolo-
gias que se mantienen o conservan en la historia nos ofrecen las religio-
nes. Si tomamos como ejemplo la particular corriente cristiana del pente-
costalismo, vemos hoy en dia una ejecucién de un repertorio de préicticas
de oracién, curacién, el hablar en lenguas y el profetismo como se le des-
cribié 1900 afios atris en el libro de los Hechos de los Apésteles.
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Algo similar ocurre con el chamanismo. Actualmente encontramos en
los Andes, ciertos esquemas y repertorios del yachac parecidos a relatos del
siglo XIX sobre los chamanes de la Siberia o de la Mongolia. Si un estu-
dioso de la religién como Mircea Eliade nos demuestra esta sorprendente
correspondencia de concepciones y repertorios a través del tiempo, no
cabe la simple descalificacién del autor como ‘a-histérico’ como pretende
Alice Kehoe, por ejemplo. Hay que comprender esta particular capacidad
de los complejos ideoldgicos de conservarse o mantenerse a través del
tiempo. Habrd que considerar que se pueden distinguir diferentes tiem-
pos en los acontecimientos histéricos y que las construcciones ideolégicas
representan a un fenémeno particular del cual habrd que detallar sus
mecanismos de transmisién.

Lo que designamos arriba como ‘repeticién’ no implica, tampoco, que
no ocurrieran cambios en los complejos ideolégicos. Ya destacamos que
los sistemas de salud y de la religién indigena y espaiiola se infiltraron
mutuamente. Los curanderos hoy en dia estdn incorporando influencias
tanto del cristianismo como del esoterismo y de la medicina alternativa
del occidente (Worrle 2002: 85-99; 295-336; Miles 2003). La nocién de
tradicion, desarrollada por autores como Hans Georg Gadamer (1971) y
Paul Ricoeur (1983, 1984, 1985, 2003), puede proporcionarnos mejores
bases para entender a estos 4mbitos del sentido comuin y de la ideologfa.
A veces, sin embargo, podemos encontrarnos con un verdadero ocaso de
las ideologfas como ocurrié con la extincién de la medicina tradicional y
de la religién popular en los paises de la Europa occidental en la segunda
mitad del dltimo siglo.

Por la misma razén, la tenacidad de los complejos ideolégicos, no con-
vence la teoria de G.M. Foster (1994: 176-177) que el complejo frio-
caliente en América Latina, los Caribes y las Filipinas, es originada en la
doctrina de los humores elaborado por Hipédcrates, Galen y Avicena.
Puede ocurrir ‘que la ciencia de una época se vuelve la supersticién de la
siguiente’ y que concepciones y précticas de la elite cientifica o de los
médicos se popularizan y ‘se fileran hacia abajo’ (Foster 1994: 147-
164,153). Pero es mds probable, en nuestro caso, que en amplias regiones
como el Lejano Oriente, el Medio Oriente y las dos Américas, ya existian
tradiciones alrededor el complejo frio-caliente y que las medicinas mas
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‘doctas’ -de la China, de la India, la isldmica y la occidental en base de los
griegos- se hubiesen desarrolladas desde un trasfondo del sentido comin
de estas poblaciones™.

En el caso latinoamericano, la doctrina ibérica de los humores se pudo
haber difundido sobre este trasfondo de una medicina indigena alrededor
‘el frio y el caliente’. Lo que coincidirfa con la opinién de una gran can-
tidad de autores citados por Foster, especificamente en lo que el autor
resume como la tesis del sincretismo (1994: 147, 148, 184-186), la opi-
nién de Lauris Mckee (1988) y la realidad en Pindilig y alrededores des-
crita por Mufioz-Bernand. Un eje de la investigacion deberia ser la aseve-
racién de Foster (1994: 162-164) que los conceptos humorales en Amé-
rica Latina estén mds prevalecientes entre la poblacién mestiza y criolla
que entre los que hablan lenguas indigenas.

Aclarar la interaccién de las dos herencias, hispdnica e indigena, de la
salud en América Latina y sus etapas de aculturacién sigue siendo un
desafio importante. Y no tan solo de la doctrina de los humores. El campo
de la disputa es mucho mds amplio por incluir a las tradiciones popula-
res, una indigena que ya existfa y otra que incursioné con los ibéricos.
;Qué podemos opinar sobre esta mezcla de tradiciones indigenas y euro-
peas? ;El diablo supay, con apariencia de hacendado blanco, de dénde
surge? ;La imagen de los bichos que van comiendo al embrujado y la del
secar como una planta, serin de origen indigena? ;Y c6mo se explica la
coincidencia entre las representaciones de las sociedades campesinas andi-
nas y las europeas en relacién con la hechiceria como contraparte de la
reciprocidad? Los sistemas tradicionales de la salud son muy prometedo-
res como campo de estudio del sentido comin y de la ideologia, tanto en
América Latina como en otros partes del mundo.

20 Concordaria con la opinién de Louis E. Grivetti que la ‘alopatia’, la curacién por contrarios, cor-
respondiese a un fenémeno universal que se evidencie en China, India, la antigua Persia y Grecia
-donde culminé en la teorfa de los humores-, y en el nuevo mundo antes de la llegada de los ibéri-
cos. Aquello puede originar otra lectura de Foster (1994: 1-17; compare: 36-39). Foster, por su
parte, reconoce que el complejo hipocritico nunca se impuso como rradicién popular en la misma
Espana (Ibid., 58, 59; compare: Foster 1960: 20). Parece importante comprobar si aquello fuese
diferente en otros partes del mediterrineo, del mundo isldmico y de la Europa occidental.

169



Concepciones de salud en la cultura kichwa de la sierra ecuatoriana

Antropologia

Sin pretensién de poder separarla de la historia podemos especificar algu-
nos desafios mas idéneos de la antropologia en el campo de la medicina
tradicional indigena.

El primero que habrd que destacar es que las representaciones de la
salud no pueden estudiarse como un sistema aislado; ellas se encuentran
interconectadas con otras representaciones del ‘mundo de la vida' de la
comunidad, su ética, el sistema de la reciprocidad y la religion (popular).
Y hoy, como ayer, la salud tradicional se demuestra muy abierta a las
influencias de otras culturas, del mundo global, como a los aportes de la
medicina occidental y alternativa, y se integra dentro de sus esquemas.

Aunque podemos intentar clarificar los origines de las representacio-
nes de la salud tradicional, es menester observar que la divisién entre un
sistema de salud presuntamente indigena y otra mestiza, tiene una alta
carga de ideologia, como la supuesta separacién misma entre las ‘razas’ en
los paises andinos. Antes de una divisidn, la realidad ecuatoriana nos obli-
ga en hablar de un continuo, caracterizado por la fluidez entre los com-
ponentes de la medicina tradicional de los indigenas y los de los mestizos.

La clasificacién de las enfermedades de la medicina tradicional sigue
siendo problemdtica. Existe cierta confusién entre las categorias emic y
etic, entre categorias que se manejan ‘al interior’ de la poblacién estudia-
da y las elaboradas ‘desde afuera’ por el investigador (Harris 2001: 568-
604, Kaplan and Manners 1972: 181-188).As{ podemos preguntarnos a
cual de los dos corresponde la divisidn corriente entre ‘enfermedades de
Dios’ y las ‘del campo’. Parece que esta clasificacién no se originé con el
investigador Eduardo Estrella, porque surge en muchos discursos de
informantes de diferentes regiones del Ecuador y del América Latina
(Compare Worrle, 2002: 205; Mufioz-Bernand: 189,190). La divisién de
cardcter etic propuesta aqui entre cuatro categorias de la salud kichwa, el
complejo frio-caliente, la cosmologia, la hechiceria del dafo y la aplica-
cién de conceptos occidentales, necesita de una mayor comprobacién
mediante una comparacién con otros estudios realizados en los paises
andinos y mayor trabajo del campo. Un problema de esta divisién es que
no incluye a la diversidad de especialistas de la salud tradicional y la diver-
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sidad de sus terapias (Compare: Ruiz Saona 2006). Otra consiste de que
las enfermedades que se suponen que hayan llegadas con los blancos han
sido integradas en conceptos propios de la poblacién y en otras etiologi-
as como la del fri6-caliente.

Una tercera dificultad con que se encuentra esta clasificacién es que las
enfermedades causadas por intervencién humana, es decir por motivos de
envidia, que clasifiqué como manipulacién mdgica, no se dejan, asi de
fécil, separar de las enfermedades ocasionadas por seres no-humanos, que
catalogué como relacionadas con la cosmologia. Los seres no-humanos,
por comenzar, pueden ser invocados por los humanos, particularmente
por los chamanes, que quieren dafar a los humanos o que intentan sanar
a los que estdn lastimados por un embrujo. Sugerimos, por otra parte, que
la hechiceria del dafo atafie a la ética (del ‘bien limitado’) de la comuni-
dad y que ‘las enfermedades de la cosmologia” estdn relacionadas con el
comportamiento ético hacia los seres no humanos. Esta distincién puede
resultar atil para distinguir entre dos etiologias, dos tipos diferentes de
causalidad, de las enfermedades, pero la ética de la comunidad no se
puede aislar de la ética hacia los seres no-humanos que habitan la dimen-
sién cosmoldgica, como bien lo anoté B. Wortle. Para algunas enferme-
dades es casi imposible dificil distinguir si proceden de la ética comunita-
ria o la relacionada a la cosmologia, por ejemplo ‘la enfermedad causadas
por los ancestros’ descrito por Joseph Bastien (1978: 129-135).

La sistemdtica comparacién con otras regiones con poblacién indige-
na, sobre todo con los paises andinos, con la Amazonia y con
Mesoamérica, puede aclarar varios problemas que atafien a la medicina
tradicional ecuatoriana. La ausencia de aquella literatura en Ecuador es
unos de los problemas que complican su estudio y suele resultar en auto-
res y publicaciones que pretenden inventar algo nuevo. Ademds de estas
dificultades nos encontramos con una serie de publicaciones que tienden
a confundir conceptos andinos con conceptos de la antroposofia, de la
teosofia y de la corriente de la Nueva Era (un ejemplo: Tatzo y
Rodriguez). Esta incursién del pensamiento alternativo occidental, y de la
prictica médica alternativa del occidente y del Asia, en la prictica de la
salud tradicional ha tomado tales dimensiones que se mereceria un estu-
dio en particular.
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La comparacién de la medicina tradicional de América Latina con las
de otros continentes, como la de la China, de la India, del Mediterrianeo,
y el mundo del Islam, parece prometedora en el caso de la vigencia del
complejo ‘frio-caliente’, que Grivetti califica como el complejo de la ‘alo-
patia’. Otro objeto de estudios es la supuesta correspondencia entre la
hechiceria, las concepciones de la reciprocidad y la teoria de un ‘bien limi-
tado’ de la sociedad campesina andina con otras sociedades campesinas,
como la de la Bocage del sur de Francia estudiada por J. Favret Saada.

Las observaciones anteriores —la interconexién de la medicina tradi-
cional con otros aspectos culturales, la construccién de una divisién ide-
olégica y politica entre indigenas y mestizos y la diversidad en interpreta-
ciones emic y etic- introducen serias problemas metodolégicos en la deli-
mitacién del tema de la salud tradicional; pero estas son nada novedosas
en el ejercicio de una disciplina como la antropologia que pretende ser
‘holistica’. La hipétesis sobre la relacién entre la magia del dafio y la reci-
procidad, por ejemplo, podemos entender y justificar como una teorfa
etic, como una teorfa racional por parte del investigador para entender a
una ideologia compleja como lo es la magia del dafio. Es una hipétesis
interesante que deberfa profundizarse mediante mayor investigacién en el
ambiente andino y la comparacién con la brujerfa, hechicerfa en otros
contextos culturales. Pero como estudiosos de la realidad social debemos,
al mismo tiempo, preguntarnos que entendemos por una palabra como
explicacién. Una explicacidn etic, una explicacidn racional por parte del
investigador desde su contexto occidental, enriquece pero no agota el sig-
nificado, no agota las posibles interpretaciones del fenémeno, del fené-
meno de la magia del dano. En general se necesitard una ‘diversidad de
interpretaciones’, aunque sean contradictorias, para profundizar el cono-
cimiento del complejo fenémeno de la medicina tradicional (Compare:

Ricoeur, P 2003).
Cambios

Si hablamos de los cambios que se dan en la historia, es importante des-
tacar que nos encontramos hoy en un contexto de la modernidad donde
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el 50% de los ingresos de los campesinos y el 70% de los campesinos indi-
genas en Ecuador provienen del trabajo en las grandes plantaciones de
frutas, cana de azicar, flores, del duro y mal pagado trabajo en la cons-
truccién y en el pequefio comercio en las ciudades, o de las remesas que
se envian desde el exterior. Es decir, de la migracién (Martinez Valle
2000). Habrd que preguntar qué cambios se registran en el sistema de la
medicina tradicional por este traslado del hdbitat y por el nuevo modo de
vivir de la poblacién campesina e indigena.

El impacto de estas transformaciones sobre la salud difiere segiin las
coyunturas de la historia y los enfoques de los estudiosos. Cuando
Carmen Mufoz-Bernand ya sefialaba la desarticulacién de las bases de la
cultura indigena y campesina en el pueblo de Pindilig alrededor de 1975,
Wortle nos dibuja una intrépida dindmica cultural indigena en las cerca-
nias de [lumdn y Otavalo del 2000, donde las concepciones tradicionales
de la salud se revitalizan por el contacto con el mundo global. Del despre-
cio y de la vergiienza de pertenecer a una raza sin futuro nos desplazamos
a un contexto donde se vende al chamanismo como paquete turistico.
Nos hace falta investigar como estas transformaciones influyen en el sis-
tema de salud de las abandonadas comunidades indigenas del campo y
como este sistema se traslada a aquellos otros contextos de la costa de la
ciudad y de la migracién.

Uno se pregunta, adem4s, como la medicina tradicional se articula con
la medicina cientifica y la fuerte incursién del discurso de la medicina
alternativa occidental y sus vertientes ideoldgicas aliadas a la antroposofia
y ala Nueva Era. El reconocimiento de la medicina tradicional de los pue-
blos indigenas, otorgado por articulo 84 de la Constitucién de 1998, y la
vigilancia por parte del estado de la misma anunciada en articulo 44, sus-
cita otros interrogantes. ;C6émo se desarrollaron las asociaciones de espe-
cialistas de la medicina tradicional como parteras y yachac que fueron
reconocidas por el estado recientemente? ;Quién puede y debe autorizar
las pricticas medicinales de la partera o del yachac: el estado, la comuni-
dad o los mismos especialistas? ;Y cémo es que esta medicina tradicional
se podria integrar en el sistema de la salud regular? Estas preguntas son de
gran interés en el dmbito de las estrategias del movimiento indigena y de
las politicas de los ministerios de la salud y bienestar. En estas considera-
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ciones habrd que incluir una reflexién sobre nuevas experiencias y practi-
cas como son los proyectos de salud integral a nivel de los gobiernos loca-
les, de las ONG vy de los nuevos centros alternativos de salud como el
Jambi Huasi y en Otavalo y el Hospital Andino en Riobamba (compare,
Worrle 2002: 348-352).
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