MURATORIO, Blanca (British Columbia) SO THAT MY WORDS WILL BE CARRIED IN
THE WIND: CULTURAL VISION OF AN AMAZONIAN WOMAN This paper explores the
cultural practices indigenous peoples have used in a continuous process of self-modernization to
defy and accommodate to a system of imposed ethnic homogenization. Through the analysis of
the life story of an elder Napo Quichua woman from the Ecuadorean Upper Amazon, I try to
show how she uses her historical memories of colonialism, and new appropriations of the Other’s
culture, to make sense of her life in the present and to project herself into the future. Given the
social and cultural changes this region is experiencing at the present time, the question remains
about which historical memories and cultural resources younger indigenous women will resort to

in the construction of new modernities.



MURATORIO, Blanca (British Columbia) WHITE WORDS, BLACK MANIOC:
INDIGENOUS WOMEN AND THE POLITICS OF DEVELOPMENT IN THE
ECUADOREAN UPPER AMAZON In this article I examine Napo Quichua women’s oral
narratives about nature, work, and health to assess recent changes brought about by eco-tourism
and oil development in this area of the Amazon. Through the indigenous organizations, Napo
Quichua male voices are increasingly being incorporated in public debates and policies about the
environment, while women’s voices have been largely ignored. I argue that, although Napo
Quichua women are far from conforming to the Western constructions of the ecological noble
savage, their knowledge and practices about the environment are encoded in local and distinctive
cultural paradigms. Their causal explanations and possible solutions to the environmental crisis
may differ from those proposed by the new ideologues and managers of Amazonian
development. Often they may also contest the arguments of those male native activists who have
adopted the language and the politics of Western environmentalism. Incorporating indigenous
women’s voices may help us to better understand the complexities of the intersection between
conflicting ideologies about development and indigenous human rights in contemporary

Amazonia.

Blanca Muratorio. Teaches social anthropology and Latin American ethnography at the
Department of Anthropology and Sociology, University of British Columbia. Her fieldwork in
anthropology and history in Ecuador focuses on indigenous peoples of the Andes and Amazon
regions. She is the author of The Life and Times of Grandfather Alonso. Culture and History in
the Upper Amazon (1991), and editor of Imagenes e Imagineros. Representaciones de los
Indigenas Ecuatorianos, Siglos XIX y XX (1994). She is presently completing her research on
life histories and oral tradition of indigenous women in the Upper Amazon. Her more recent
publications are on indigenous women’s identity and uncovering women’s hidden histories.






ARE WE THE WORLD? ETHNICITY, CLASS, AND HISTORIES IN THE
STRUGGLES OVER OIL IN THE ECUADORIAN AMAZON

Blanca Muratorio
University of British Columbia

Since the 1980s, the Amazonian indigenous peoples have left
our comfortable niches 1in scholarly anthropology to become
fashionable icons of the European and North American media and the
international environmentalist movement. If not immediately turned
into household words, the Yanomami and the Kayapd made front page
news, appeared on TV shows, and their individual envoys were turned
into instant exotic heroes of the struggles to save the rainforest
and their livelihoods, thus contributing to "our" global survival.'l
The latest episode in this ecodrama involves several indigenous
groups of the Ecuadorean Amazon, alternatively represented as
victims or heroes, and the multinational o©il companies as
2epitomizing the worst evils of Western modernity.

There is no doubt that some of the actions in this struggle
have been unprecedented. In 1993, 1legal representatives of
Ecuadorean indigenous peoples filed a suit against the US oil
company Texaco in an New York district court seeking $1.5 billion
in damages to cover the costs of the effects of o0il spills on their

health and the environment.? In April 1995, several Huaorani
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communities organized under ONHAE (Organization of the Huaorani
Nation of the Ecuadorean Amazon), occupied an o0il platform rig
belonging to Maxus, an independent US oil company, to propose a new
agreement between indigenous organizations, several oil companies,
and the Ecuadorean government that would guarantee the Huaorani's
"autonomous development.” All major North American newspapers
covered these stories and the Internet was flooded with calls for
solidarity with the Ecuadorean indigenous groups.

The Amazonian Indians have entered into what Appadurai calls
"mediascapes," these imagined worlds created by the electronic and
print media, where a large international public can have instant
access to narratives of the Other, even instant access to the
voices of the Other. In a globalized cultural economy, this flow
of communications works both ways. The new master media narrative
guiding this politics of representation is "enviromentalism," the
now fashionable version of a unilineal view of historical progress.
Most of the scripts about these Amazonian imagined lives, however,
still carry all the predictable echoes of the nineteenth century
anthropological polarities between the T"primitive"™ and the
"civilized," although the meaning of the latter has been inverted
to Dbecome the ecologically correct version of romanticized
primitivism. A rather crude example of these dichotomies was

recently displayed in a New Yorker article on the same -politically



organized- Ecuadorean Huaorani. Its cover title read: "Amazon
showdown: A Stone Age tribe fights American oil."

Although among anthropologists and ethnohistorians these
essentialist notions of identities have been subjected to extensive
theoretical and ethnographic criticism, they persist and
predominate in the popular imagination. Images are contingent
historical products and have to be understood in relation to the
historical processes that have real economic and political
consequences in the struggles indigenous peoples are confronting
today. In the Amazon, these Western constructs of primordial
identities have been appropiated by many environmental activists,
policy-makers, the tourist industry, and even by the eco-friendly
corporate world, as epitomized by the Body Shop. The practices
these narratives of difference help to motivate, continue to
produce and reproduce social subjects as much as the Colonial
polarities contributed to create Christian indigenous subjects and
XIX century-Liberalism silenced and submerged indigenous
subjectivities into a generic conception of citizenship.
Furthermore, given the complexity and multivocality of the
contemporary political scenerio in Ecuador, these representations
also become strategies of empowernment and/or accomodation for
indigenous peoples in their ongoing process of making history and

forging new modern identities.
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In the Oriente, as the Amazonian region of Ecuador is known,
the paradigm of "enviromentalism" 1s rapidly becoming the new
hegemonic discourse to understand, not only the very real problems
of environmental degradation brought about by the oil boom since
the 1970's, but also the future social and economic development of
this area, and the historical processes of indigenous resistance
and accomodation to the regional contradictions engendered by
global capitalism. The aim of this essay is to question some of the
a-historical assumptions of this new hegemony to explain the
complexities of contemporary indigenous identities and their
cultural and political experiences.

This critique to the environmentalist paradigm does not
originate from an abstract theoretical apprehension  that
introducing ecology 1into the explanation of human historical
processes might "naturalize™ human history. It 1is grounded on
ethnographic observation of the practices and textual analysis of
the writings of FEuropean, North American, and local
environmentalists concerned with the Ecuadorean Amazon. I will
argue that their discourses and corresponding practices imply the
naturalization of the histories of indigenous Others. Furthermore,
by uncritically appropriating significant aspects of these
discourses, some forms of indigenous ethnopolitics result in the

internal naturalization of different ethnohistories, such as that
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of the "less acculturated" groups. They also naturalize women's
histories, as when native women's ecology of survival is explained
in the ethnopolitical rethoric 1in terms of an essentialist
identification of women with nature or with the local form of the
"earth-mother.” In the 1990's globalized cultural milieu, the
legitimate analytical distinctions Dbetween a post-materialist
environmentalism of affluence, and a materialist environmentalism
of the poor become somewhat blurred.

Through the case study of the Napo Quichua, I wish to explore
how an anthropological examination of local contestatory indigenous
histories could be a research strategy to better understand the
production of new, local modernities and to deconstruct the Western

"We™ of the hegemonic discourse.

Cultural and historical background to the Oriente

The Amazon region of Ecuador known as the Oriente comprises
48.1 percent of the national territory bordering Colombia and Peru.
It is home to seven indigenous nationalities: Quichua, Shuar,
Achuar, Huaorani, Siona-Secoya, Cofan, and Shiwiar, with a total
population of around 100.000 people. Approximately 300.000
colonists from the Highland and Coastal regions also live in the
region. The largest indigenous dgroup are the lowland Quichua

speakers whose population is calculated at 70.000 and distributed
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primarily 1in the provinces of Napo and Pastaza. The least
acculturated group, who has recently been the focus of attention of
environmentalists and the media because of the o0il boom, are the
Huaorani. They number about 1200, but only a small sub-group of 50
people, the Tagaeri, have refused all contact with the outside and
continue their hostile warnings against the oil companies that are
threatening their traditional territory. Other Huaorani groups
created similar problems for the the Shell 0il company exploration
project 1in the 1940s. TIronically, while at that time those
Huaoranis were considered the last obstacle to "progress," now the
Tagaerli are regarded as the "last authentic forest Indians." This
representation of the Tagaeri and the new interest in
"preserving" and "protecting”™ them symbolizes the significant
change that is taking place in the o0ld paradigm of cultural
progress and economic development.

As a people, the Napo Quichua were constituted by their own
historical encounter with the first European expansion into the
Amazon region in the middle of the sixteenth century. They emerged
identifying themselves as "Runa", the Quichua term for "human
being." In their myth of origin, the Runa construct that identity
with categories borrowed from the colonial discourse: as "salt-
eaters"” and "baptized" Indians, they culturally separated

themselves from the "auca” ("savage" in Quichua); that is from all
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other peoples who refused those and other "gifts" of civilization.
Since then, the Runa have always beeen masters at playing the role
of intermediaries between the "savage" and the "civilized" worlds,
between two political systems, two economies, and two cultures.
This capacity has allowed the younger generations to continue with
that role and to dominate the Lowland Indigenous Federations, along
with the Shuar, whose dominant role respond to their own warrior
history that contributed to create their past and present image as
indomitable "Jivaros" in the national imagination.

After Ecuador became a independent nation in the 1830s, the
Napo Quichua were able to maintain their way of life as hunter-
gatherers and swidden agriculturalists despite the fact that they
were subjected to an exploitative system of "commodity peonage" by
which they worked extracting pita (agave fiber), panning gold, or
tapping rubber for local trader-patrons in exchange for
manufactured goods whose prices were grossly inflated to keep the
Indians in debt. By the 1940s, this system was in decline for
reasons I cannot fully explained here. From an indigenous point of
view, o0il exploration by the foreign multinationals during this
decade was a significant factor in its final demise.

In the late 1930s, the Ecuadorian government granted Anglo-
Saxon Petroleum, a subsidiary of Royal Dutch Shell, exclusive

rights for five years of o0il exploration and forty years of oil
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exploitation 1in an area covering 10,000.000 hectares 1in the
Oriente. By the end of the 1940s, however, the discovery of wvast
quantities of inexpensive petroleum in the Middle East made the
continuation of the high-cost Ecuadorian operation unattractive,
and Shell (now in 1its Jjoined venture with Esso Standard 0il)
declared the "non-existence" of o0il and abandoned its operation in
Ecuador.

It was another consortium, Texaco-Gulf, that in the late 1960s
definitively put Ecuador on the international ©¢il map as a small
producer, a position that it still maintains. The decade of the
1970s, marked by increased exploration and exploitation of oil and
the construction of the Trans Ecuadorian pipeline over the Andes
mountains to the Pacific coast, brought about the radical social,
economic, and political transformations 1in the Oriente that
indigenous and non-indigenous peoples are confronting today. The
road infrastructure, added to the demand for labor and services by
the o0il sector, provided the main incentives for a massive inflow
of colonists into the Nor Oriente, for the growth of frontier
towns, and for the increasing incorporation of most indigenous
peoples into the market economy.

The state consolidated its presence in the Oriente during this
period creating PetroEcuador, the national oil company, and through

a series of regional and national institutions geared to promote
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the integration of indigenous peoples into the modernity created by
the o0il economy. The o0il industry generates 15 percent of the
country's GDP and nearly half of its export earnings. Although it
has recently ended its 20 years membership in OPEC, Ecuador is
expanding its crude-oil operations in the Oriente and planning the
expansion of the existing pipeline. New large o0il concessions and
pumping stations are planned to operate soon in the more populated
areas of Napo and Pastaza provinces. These developments are going
to directly affect a large number of Quichua communities and
colonists who still have remained relatively free from the
environmental and social problems of o0il exploitation.

In the 1990s, national and international enviromental concerns
about the Amazon generated a series of legislative measures and the
corresponding institutions to regulate, plan, and manage
environmental protection and what is now define as the new model of
"ecodevelopment"” for the region. The economic and social
contradictions of these policies involving the protection of a
fragile environment and the respect of indigenous peoples rights to
land and cultural integrity, 1n a country whose export earnings
depend so heavily on the petroleum industry, are one of the main
causes of the economic and political complexities indigenous

peoples and the state confront today in the Oriente.
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Indigenous responses: The discourses of Class and Ethnicity

As 1n other Amazonian countries which tried to implement an
assimilationist model of development, the struggle for cultural
identity and autonomy in the Ecuadorean Oriente gave rise to
indigenous political organizations. The first, and one of the most
powerful ethnic federations is that of the Shuar created in the
1960s. It was soon followed by several Quichua organizations, and
later, by those of the smallest nationalities, including the
Huaorani. Regionally, these organizations form the CONFENIAE or
Confederation of Indigenous Nationalities of Amazonian Ecuador.
Nationally, they Dbelong to CONAIE, the now powerful umbrella
organization that also groups numerous indigenous federations from
the Highlands and the Coast.

Since the 1930s, the Highland movement acquired a "class
perspective"” under the leadership of the Socialist and Communist
parties. Ethnicity and cultural identity became subsumed under
peasant and proletarian identities and the political struggle was
centered on the fight for land and for better working conditions
in the traditional haciendas. The Lowland indigeneous movement,
instead, was born relatively independent of the peasant unions. It
created a discourse that, since the beginning, confronted the
nationalist ideology of "mestizaje" with the new concept of a

"pluricultural nation." As a political proyect, it rejects the
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neutralization of the different ethnicities into a generic mestizo
identity, to propose their incorporation into the nation-state as
"distinct nationalities.”

Indigenous demands centered on bilingual education, on the
opposition to the acculturation practices of missionaries, and on
the defense of "ethnic territories"™ against the agressive
colonization policies promoted by the state, under military control
until 1979. Regionally, at least, the Lowland indigenous
organizations were successful 1in establishing a culturalist
language as an empowering discourse. When they joined the other
confederations to form CONAIE, they partially incorporated a class
perspective and entered into alliances with different political
parties. Some Quichua indigenous leaders have achieved political
office with different degrees of success.

In June 1990, an important indigenous uprising (levantamiento)
confronted the social democratic government (Izquierda Democratica)
of President Rodrigo Borja. It was labelled and modelled on past
Colonial rebellions against Spanish rule to clearly differentiate
it from modern labor strikes and to signify what in their oral
tradition 1s conceived as a collective act of resistance and ethnic
reaffirmation against centuries-old domination. For the first time
in the Republican period, indigenous peoples were mobilized on a

nation-wide scale. The movement effectively paralyzed the country
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for more than a week by cutting access to the main highways used to
transport basic products to provision the cities. This uprising
definitely put the ethnic question at the center of the political
debate.

The Indians demanded social and political recognition as a
differentiated collectivity, as active subjects in Ecuadorean
public life, in addition to their individual rights as citizens.
The success of the movement and the self-image the Indians
presented through their actions and the media, finally established
them as a legitimate political actor without intermediaries, with
their own independent voice, represented by the organizations.

In confronting the national society, the indigenous movement
as a whole, oscillates between a ethnic and a class discourse. The
tensions and contradictions created by this ideological dualism is
an 1ntegral problem of indigenous movements 1n other Andean
countries as well. In Ecuador, religious divisions between
Evangelical Protestant indigenous organizations and non-
denominational ones, complicates even more the political panorama.
In the Oriente, these internal conflicts have led to the formation
of alternative indigenous organizations and to some alliances
between indigenous peoples and colonists that CONFENIAE continues
to call "ghosts organizations." Besides, despite the current

ethnopolitical rethoric about indigenous women's participation,
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several women's independent organizations have emerged to provide a
space for those voices that are actually silenced by the all-male
leadership of the Amazonian confederations.

The ideological contradictions in the indigenous movement
respond to the fact that on the one hand, they want to build a
unitary political identity as Indians to confront the state and
civil society. But on the other, what is a stake is a historic
system of inter-ethnic relations between the Highland, Lowland and
Coastal native populations dating from pre-Colonial times,
complicated by the Inca and Spanish conquests. These differences
have historical origins and change historically.

It 1is in the encounter of these different ethnohistories with
the legacies of Colonial and Republican histories where
heterogeneous identities are <created and continue to be
transformed. As Liberalism created new subjects in the 1890s, so
does neo-liberalism 1in the 1990s, but also created the
possibilities of resistance to that process of subjectification.
Heterogeneities are being made but within certain structural
constraints, and possibilities. The fact that after the 1990
uprising, the state was forced to recognize the legitimacy of
CONAIE as a national political agent, has allowed the Indian
intellectuals to adopt a cosmopolitan discourse of dJgeneric

Indianness. They are committed to presenting an image of the
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Indians as an homogeneous and distinctive actor, claiming a common
history and silencing their internal differences and histories in
public. But there are a multiplicity of local contestatory
histories which result from the memories of the diverse experiences
of each ethnic group with colonialism and its aftermath.

In their everyday 1lives, most indigenous peoples are
confronted with the individual and collective experiences riddled
with the conflicts, contradictions, and ironies implicit in the
making and appropiation of their own histories. They "argue" about
the daily problems of cultural reproduction and the construction of
identities wusually along the dividing lines of gender and
generational differences. They fight over new conceptions of
marriage and family life, over which language to speak at home;
over conceptions of feminine beauty and work; over their
differences with their "less acculturated”" neighbors; in sum, over
the many social and economic issues involved in a society where
cultural reproduction has become a highly politicized process. It
is precisely these ambiguities and contradictions Dbetween
homogeneization and difference that indigenous people confront
today. They are caught in what Sider has characterized as the
"paradox of inclusion and exclusion," and argue about the terms in
which this incorporation is going to be made. The internal

struggles continue because the present generations are the result
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of these different histories that intersect with other local
histories and with that of the dominant society in the present
struggle. We have to understand the contemporary memories of these
local histories because they provide new theoretical insights into
the process of ethnic empowerment and into the cultural and
political compromises indigeneous peoples are force to make in the
new global cultural economy. As Turner has argued in connection to
Northwest Amazonian societies:
the structures of these societies have been shown to be
directly related to the ways 1in which they shaped their
respective situations of contact through forms of direct
resistance. In all of these cases historical action, mode of
socilal consciousness, and the social relations of the native
society to the contat situation and to itself through its
internal processes of reproduction have to be understood in
relation to one another as parts of a single process. This
process 1s at once social and cultural, historical and
ethnohistorical: at this level of totalization, an

anthropological conception of history becomes
indistinguishable from a historically conceived anthropology.

Divergencies and convergencies between the environmentalists and
the indigenous movement

In the highlands, the 1990 uprising led to a series of direct
negotiatiations between CONAIE and high state officials regarding
unresolved agrarian questions and the terms of a new agrarian law.
In the Lowlands, the discourse of ethnicity led to a convergence of

interests and a closer alliance between a renewed indigenous
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movement determined to preserve their cultural integrity as
indigenous nationalities by demanding control of their ethnic
territories, and the national and international enviromentalist
NGOs determined to fight for the preservation of the rainforest. A
cultural oppositional discourse of ethnicity provided the common
political language.

A neoliberal government came into power in Ecuador in 1992. It
was determined to cut down the role of the state and to implement a
program of increased privatizations and economic adjustments.
Consequently, any class discourse is increasingly becoming obsolete
as a political strategy. In the Oriente, as in other regions of the
country, unions are weakened or have disappeared altogether. The
political parties, although still playing a predominat role in
Ecuador, have lost popular legitimacy. This political wvacumm has
been filled in by CONAIE, both locally and nationally. Besides,
after the collapse of the Second World, a class discourse would not
invoke international solidarity and much less, the support of the
environmentalist movement. The Amazon Indians, however, have
adopted the environmentalist hegemonic discourse to pursue their

own cultural, social and political interests.

The environmentalist discourse

"We from the Rainforest Information Centre
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(RIC) believe that as the earth needs wild
places, the wild places need wild people to
maintain and extend the consciousness of the
God given Eden'people (Douglas Ferguson, in
Randy Smith, Crisis Under the Canopy. Quito:
Abya-Yala, 1993, v).

The [eco]tourists come for a few days. They
expect to see us like the plants: naked and
flourishing. I'm grateful they buy my pots,
but do they really know how I have to walk
those hills now looking for clay? Do they care
if my daughter has to work in the kitchen
preparing the food they want to eat? As a
child I accompanied my mother when she tapped
rubber for the gringcs [in the 19240s]. I sang
you a song about that trip. My son brings
money home when he goes to work for the
"company" (oil company). That's how he paid
for his youngest brother's education. When the
tourists are gone I still have to go to my
chacra [garden plot].

(Napo Quichua woman, 1995)

In the 1980s, the preservation of the tropical forests, and
specially of the Amazon, became a symbol of the struggle for global
survival. The environmentalists' fantasies of the indigenous
peoples' relationship with nature became models for the solution of
the global crisis as defined by the First World. As a result,
indigenous societies were turned into the ground for discovering
how to make development sustainable and biodiversity markeatable
Recently, Escobar has made a penetrating critique of the general
paradigm of "environmentalism" and of the specifics of "sustainable

development" as applied to the Third World. He argues that the
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vision of these paradigms proposes to finally reconcile "humankind"
with "nature" through a new construction of the social, primarily
designed by a scientific Western "We." It is this paradigm that is
becoming hegemonic 1n the Ecuadorean Oriente. It generates
policies and social practices designed to transform the social
conditions of peoples'lives into the new acceptable version of
Western modernity.

Despite their experiences, however brief, with indigenous
peoples, most environmentalists who write on the Ecuadorean Oriente
usually assume as given "scientific premise" that Amazonian Indians
live in "an absolute and refined harmony with nature"™ and that
"essentially, the function of indigenous knowledge," "orally
transmitted in dances and songs," is "to maintain the land in its
pristine state.™ This edenic assessment about tropical forest
peoples' relationships with nature could be easily dismissed as the
views of a fundamentalist European, except that the book where it
is published was co-sponsored by the Amazonian Indigenous
Confederation (CONFENIAE) .

However, a Quichua Indian, political advisor to that same
indigenous organization and director of "Amasanga," an Amazon
Institute dedicated to the sudy of indigenous science and
technology created in 1992, seems to give a different meaning to

that alleged "indigenous harmony with nature.” In a recent
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interview he said: "Our concept of development guarantees a
harmonious advance of our people, both nationally and
internationally. We want to prepare for the future of our people,
to assure a dignified autonomous life beyond this century." It is
this stake on an autonomous future based on a common cultural past
that becomes a threat to the Ecuadorean nation-state and not the

indigenous peoples as reservoirs of static traditions.

The new "politically correct" paradise

The prestige and international influence of the
enviromentalist discourse has brought almost all of the major
Furopean and North American enviromentalist NGOs into the Oriente.
In turn, 1t has helped create national ones with competing
political agendas, and it has gained some influence with national
and regional government institutions. Most importantly, it has
dramatically changed the flow of aid money into "sustainable
development" projects, particularly ecoturism.

Seen from the inside, the whole Oriente is being turned into a
new playground for the now "ecologically conscious" tourists who
insist on seeing the "virgin forest"” and the corresponding
"ecologically correct" natives. This process of ecoturistization of
the Amazon needs further analysis in terms of its consequences on

gender relations, and the politics of ethnic difference. This
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should be done, not only from the point of view of the indigenous
peoples, but also considering those other thousands Amazonian
colonists excluded from the paradisiacal view of most
enviromentalist NGOs, and whose voices are often silenced in the
official discourse of the 1leading indigenous organizations.

Several of these ecotourist projects are now run by the local
indigenous federations and primarily by those men who have
appropiated the language of the environmentalist discourse about
nature and about themselves. That language, and the possibilities
that it gives them for self-representation in selling tourists
trips or in confronting and embarassing the state representatives
in an international forum, are a form of self- empowerment, as
Turner argues for the Kayapos, who not only have become masters at
it, but have already won significant political struggles.

The words of the Napo Quichua woman quoted at the beginning of
this section, however, brings us back to the everyday pains and
tribulations indigenous women go through trying to negotiate their
lives in this ecotourist fantasy world created by environmentalism.
Gender and domestic relations do become sites for critiques of
domination. They also makes us aware that historical consciousness
may be hidden in those cultural expressions -like women's songs-
that anthropology has often relegated to the closet of "tradition."”

These everyday personal memories become trivialized in the
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current ecological discourse of most activists. In it, the
Amazonian Indians become paradigms of heroism or victimization and
their actual historical experiences are silenced under naturalized
romantic images. As Ramos observed for the Brazilian Amazon, those
who defend the Amazon ecology provide the "purest brand" of the
Indians' naturalization. When their expectations and fantasies are
not fullfilled by the Indians to the letter, they turn not to a
critical reassessment of their ideoclogy , but to the denial of
subjectivity or agency to the native peoples. If the Indians are
willing to compromise or be co-opted, they turn into fallen angels
and are relegated to the hell of anonimity, or worst, they are
deprived of financial support and the corresponding political
solidarity. For example, when some Huaorani groups were willing to
compromise with the oil companies for their own survival interests,
they were considered "totally acculturated,™ or pseudo- Indians
"manipulated" by external influences. Ironically, in terms of their
own Eurocentric self-rightiousness, most environmental activists
share the same traditional paternalism of Ecuadorean landowners and
state officials who still in 1990, when confronting the national
Indian uprising, regarded the actions of the Indians as the "work
of national and foreign subversive elements." They just could not
conceive that "their" Indians would "betray their trust," therefore

negating Indians the capacity for the autonomous making of their
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own history.

The silences and historical memories about labor

In the current paradigm of environmentalism, neither the
forest nor the Indians have a history. By assuming a "pristine" and
"harmonious”™ indigenous relationship with nature, environmentalists
dehistoricize that relationship and ignore the role of culture in
the continuous process of the construction of nature. In Ecuador,
for example, both the enviromentalists and the intellectuals of the
indigenous federations have silenced the fact that most indigenous
people in the Oriente, including the Huaorani, regularly work for
the 01l companies. The Quichua have done so since the o0il companies
started exploration in the Oriente in the 1940s. The labor process,
working for The Company (any o0il contracting firm), has become an
integral part of Napo Runa's livelihood. It is an experience that,
although it isolates them for periods of around three to four
months from their families and communities, is intimately related
to those social relations and their reproduction. Napo Runa men go
to work for the companies in order to earn some cash to pay for
their children's schooling, to buy manufactured goods and, always
nowadays, to be able to afford the "traditional" Napo Quichua
wedding ceremony, still considered the most important ritual that

reproduces their culture. The networks of kin, friends, and
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neighbors are strenghened in the labor process, since small groups
of men thus related go together to work in the same work gang, to
hunt game, or just to be able to cope with the isolation and the
harsh conditions prevalent in the o0il camps.

It is precisely as Smith argues for the peasants he studied
in Peru, because working for the o0il companies has become so
tightly linked to their cultural reproduction, that in the Napo
Runa's everyday struggle against the oil companies' degradation of
their sources of livelihood, the oppositional discourse of culture
and ethnicity also becomes an emergent class discourse, even if
this latter discourse has strategically disappeared from the public
rethoric of the indigenous leaders. To uncover the local historical
legacy of cultural experiences that may be hidden under that public
discourse of this generation of young leaders, I want to evoke the
memory of a Napo Quichua elder, locally known as "Rucuyaya Alonso,"

who worked for the Shell 0il company fifty years ago.

Memories and Histories

The Shell story was one of the old man's favorites. He made it
a whole chapter of his life history as he told it to his eldest
son, but he narrated shorter, longer, or slightly different
versions of it on several occasions. Here, I will only retell his

own postcript to that story the last time he told it to a group of
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young kin just before he died in 1990.
When we worked for Shell, the gringos were dumb. They were
scared stiff of the Aucas [Huaoranis] and their spear attacks.
Just a few of them came, accompanied by the equally dumb
evangélicos [North American Protestant missionaries]. In those
times we did a lot of good fishing and hunting in those far-
away places and with the real money we earned we got rid of
the old patrons and came back as Runa. Now you shouldn't be
fooled; there are too many gringos everywhere. They are
destroying the forest and the rivers with their vampire-like
machines. Even the Aucas work for the Company now although the
gringos are invading their land. What is going to be left of
all of us Sacha Runa [people of the forest] if this continues?
Rucuyaya Alonso's memories reflect individually constructed
images out of his own experiences in dialogue with internal and
external powerful Others. It goes back and forth between historical
times and grows out of similar experiences of other Napo Runa of
his generation, reaching out to provide a strong portrait of
indigenous cultural identity. It is history making from within that
defies unilinial Histories of proletarianization and acculturation,
as well as romantic primitivism and homogeneous reified notions of
the past of native peoples and the different hegemonies they had to

confront.
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The Huaorani, who in the not so distant past had been the
Runa's most feared and hated internal Other, are given recognition
as "human beings" and as enjoying the same rights of the Runa to
defend their land against this new white invasion into the tropical
forest. But furthermore, like the Runa, they have been partially
incorporated as wage laborers into the political, economic, and
cultural forms of the capitalist world order and, as such, they now
share that incipient class identity with the Runa. The past is
selectively remembered to deal with the future by delineating a
common indigenous identity rooted in the ancestral right to a
territory in the tropical forest. This is a historical claim that
in the present time of the narrative -and still today- profoundly
challenges the dominant society's attempts at reshaping the
indigenous natural, social, and cultural landscapes.

By incorporating the Huaorani into a common predicament with
the Runa, Rucuyaya Alonso begins to create for his listeners a
shared ethnic and incipient class discourse, but he also provides
them with a wvivid portrait of the main interlocutor in this new
dialogue of domination: the portrait of the "dumb gringos." In any
prevailing system of power relations, the consciousness of alterity
is hierarchically structured, and the humorous portrait of the
white gringos has to be appreciated as dramatizing, by inversion, a

moral concept of the Self. And because stories are intended to
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teach the younger generations the ways of the culture, Rucuyaya's
story 1s also a moral warning to the vyounger listeners who,
according to him, are too dazzled by modern technology and the ways
of the white people. Turner has pointed out that "tales of the dumb
gringo" are common both in the Amazon and the Andes, and that they
serve to affirm the separation of Indian and Westerner in contact
situations. By showing the gringos' ineptitude in utilizing some
aspect of Indian knowledge, these stories actually assert the
limits of the members of the dominant society to exploit the
Indians, or to encroach upon their social or cultural sphere. They
reveal the satirycal irreverent side of counterhegemonic
appropiations of history by many indigenous peoples of the
Americas.

As a whole, the old man's narrative exhibits an engagement
with modernity that is at the same time critical and humorous, as
experienced in those old days when the Napo Runa had to negotiate
their identities in the larger structural context shaped by XX
century capitalism, and the remnants of XIX century forms of local
colonialisms. Thus, it illustrates that constant process of "self-
modernization" that Platt argues has also been the mark of Andean
indigenous peoples to defy, in their own terms, an alleged linear
process of ethnic homogenization.

The same liberating forces of capitalism that helped a
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generation of Napo Quichua to shake the old order, have also
provided the Ecuadorian state and private interests with more
efficient economic and cultural means to acculturate and integrate
all indigenous populations. However, the Napo Quichua along with
other FEcuadorian 1Indians are creating their own imagined
communities with a renewed cultural text written by vyounger
authors.

In a recent article dealing with Australian Aborigines'
identities, Myers has set a number of challenging questions that
should be asked by anthropologists and historians keen on
understanding what he calls the "contemporary quandaries" about the
politics of difference. The fact that these dquestions become
equally revelevant for those trying to understand the plight of
indigenous peoples in the Amazon just show the extend to which a
globalized cultural milieu is having similar effects on indigenous
cultures all over the world. Refrasing Myers' questions in light of
the narrative of the Napo Quichua elder I Jjust quoted, the
questions to ask for future research should be: what place do these
historical memories have in the construction of new identities?;
How have these identities been transformed in relation to new
powerful Others and their discourses?; how are those cultural and
political identities being forged of o0ld memories and new

appropiations, borrowings and transformations of oppositional and
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dominant discourses? I will claim that the cultural imprint of the
Napo Quichua elder's story is implicit in contemporay narratives of
difference with other and the same powerful Others, even when
translated in the increasingly complex cultural practices the

younger generations confront in their present struggles.

Conclusions

The main thrust of this article has been to analyze the
structural and experiential contexts within which we might provide
some preliminary answers to the above posed questions for the
indigenous peoples of the Amazon, from the perspective of a
historical anthropology. Through a critical analysis of the new
hegemony of "environmentalism" as presently practiced in the
FEcuadorean Amazon, 1t was my objective to emphasize the importance
of listening to indigenous local -and gendered- histories as they
intersect with the Others' Histories. Now, I would like to go back
to that underlined "We" in the title of this paper. It is intended
to symbolize the dominant pole in the dichotomous vision of the
environmentalists; one of the many Eurocentric imageries that have
engulfed Third World peoples throughout their histories.

In different forms, these characterizations of cultural
difference and othering are also too familiar in the history of

anthropology. But it is also from anthropology that the most
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recent critiques of these polar paradigms have originated. As a way
out of these dichotomous traps we so easily fall in, several
anthropologists from different theoretical persuasions seem to
agree on the need to de-essentialize this Western "We" by
anthropologizing it beyond self-reflection. It is in this research
process that anthropologists should turn to the professional
historians who are better trained in the analysis of the West,
although not always 1nnocent of  essentializing 1it. More
specifically, however, I would 1like to suggest here for both
disciplines to engage the expertise of indigenous, oral historians,
who for more than 500 hundred years now have been forced to engage
in interpretations and reinterpretations of the Western "We."

In his interesting study of T"comparative xenologies,"
Harbsmeier argues that indigenous social "cosmologies" are ways of
establishing identity by contrast with otherness. As the
traditional high «civilizations analyzed by Harbesmeir, the
indigenous peoples also have very complex visions of the
multiplicity of "barbarians” with whom they have to relate in their
daily 1lives and they use different cosmological strategies to
situate themselves and these internal and external dimensions of
otherness in some kind of intellectual order. That is, images are
not merely texts, but patterns for social consciousness and action,

and often used in defensive and offensive strategies against total
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acculturation. Turner has suggested that this exercise of seing
ourselves as the others' Others, can also become a potent context
for reflecting on the fundamental theoretical categories of Western
anthropological and historical perspectives. It would hopefully
foster a truly dialogic theory out of the ethnogaphic texts and

into a more politically engaged anthropology.
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La Virgen Dolorosa

Nuestra Seiiora de los Dolores

El 16 de Junio de 1892, en la Ciudad de Osimo, en Italia se celebraba la fiesta del
Corpus Cristi en la que se realizaba una pequefia procesion por la ciudad, la cual iba
precedida por el obispo. Es este afio en particular un grupo de socialistas arrojaron
mechas encendidas sobre el palio que cobijaba la custodia. El clero y el pueblo que
asistian a esta santisima celebracidén no pudieron ocultar su asombro ni su indignacion

ante el hecho ocurrido en ese dia.

El mismo dia en la tarde en una capilla aconteci6 un prodigio.: una imagen de la Virgen
de los Dolores derram¢6 lagrimas en repetidas ocasiones ante los asistentes, hecho
corroborado por las autoridades eclesiasticas. Este hecho dio origen a que se asentara un

santuario de Nuestra Sefiora de Campovallo en las inmediaciones de Loreto.

Estos hechos y otros han sido participes en el desarrollo a la devocion de la Virgen

Dolorosa en el Ecuador.

Antecedentes historicos.

La devocion a al Virgen Dolorosa surge en un momento de ebullicion politica, en el
cual se disputa por la Ley de Educacion Laica y la Nueva Constitucidon que proclama la

separacion entra la Iglesia y el Estado.

En 1906 afio en el ocurre el milagro, se proclama la Constitucion Liberal Laica en el

Ecuador la cual proscribe la intervencién de la Iglesia en los asuntos estatales, prohibe
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la eleccion de clérigos a la legislatura y declara la libertad de cultos. El mismo afio se

declara laica a la educacion en nuestro pais.

Alrededor del mismo afio se producen otros hechos relevantes tales como la
promulgacion de la Ley de matrimonio Civil (1902), la secularizacion de los
cementerios, la expropiacion de las propiedades de la Iglesia (1908) a proposito de la
ley beneficencia y se aprueba la ley de divorcio (1910). Ademas se prohiben las
procesiones religiosas para recolectar fondos y los pagos por la administracion de los

sacramentos.

Estos hechos demuestran claramente que la Iglesia perdia espacios de poder. Sin
embargo tal como Gioconda Herrera argumenta la devocion a la Virgen Dolorosa no
solamente trata la crisis de la Iglesia frente al Estado liberal y su consecuente educacion
laica, sino de una proyecto mas amplio en el que la Iglesia busca mantener el control
sobre los procesos de socializacion de las futuras generaciones y de esta manera
garantizar cierta influencia en la construccion de normas sociales en una sociedad mas

liberal.

Los cambios politicos que se sucedieron en el pais, a partir de la instauracion el primer
régimen liberal (1895-1906) involucraron un cambio en las relaciones entre la Iglesia y
la sociedad. Estos cambios se dieron antes, durante y después de los acontecimientos
politicos mencionados en los parrafos anteriores. La transformacion en la que se vio
implicada tanto la Iglesia como la sociedad resulté ser mucho mas compleja e implico
para la Iglesia una renovacion institucional y de convocatoria a los fieles. Por lo tanto
los fieles y la Iglesia tuvieron que crear nuevos caminos para transmitir la fe y los
valores, ademas de apelar a nuevos simbolos religiosos. Esto demuestra que la iglesia
no se quedd estancada en una negociacion de poder politico con el Estado sino que
busco estrategias que le permitiesen experimentar con nuevas formas de control sobre la

normatividad social que se enmarcan en un proyecto de transformacion social y cultural
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A partir de 1840 se produce un periodo de centralizacion de la Iglesia con un gran
énfasis en los procesos latinoamericanos en el ambito nacional e internacional, es asi
que uno de los grandes proyectos del Vaticano fue el Concilio Plenario Latinoamericano
que se efectuo en 1899. Este proceso fue acompafiado por un creciente control de la
formacion del clero, burocratizacion y centralizacion de sus actividades y su personal.
Ademas de una transformacién de la simbologia utilizada para convocar a la feligresia.
El lema de la Iglesia es convertirse en “pedagogos” de una idea de nacion moderna, por
lo tanto concentran sus esfuerzos en otros espacios que la politica, tales como la

educacion y la institucion familia.

La devocion a la Virgen dolorosa es un evento que se inserta dentro del discurso de una
Iglesia cambiante, al mismo tiempo que se encuentra en una busqueda de mantener el
control sobre los valores morales y sociales de las nuevas generaciones. Entonces se
trata mas bien de una transformacién de la Iglesia y de la vida religiosa con el

advenimiento de la modernidad y no de una descristianizacion.

El milagro en el Colegio

El 20 de abril de 1906, 36 nifios internos del Colegio “San Gabriel” cenaban después de
un largo dia de excursion al Pichincha. En la sala donde cenaban los chicos internos del
Colegio habia 8 mesas colocadas longitudinalmente, 4 focos eléctricos que iluminaban
bastante bien la sala y pocos ornamentos: una litografia de San José con el nifio, una
oleografia el busto de Nuestra Sefiora de los Dolores, con el corazon visible traspasado
por 7 puiales, en la mano izquierda los tres clavos de la Cruz y con la derecha
estrechando sobre su pecho la corona de espinas. Dos nifios que estaban en la mesa mas
cercana al cuadro y que habian hecho recientemente la comunion Jaime Chavez
Ramirez guayaquilefio y Carlos Herrmann quitefio, Conversaban sobre la litografia de la
Virgen de los Dolores cuando de pronto Herrmann noté que la Virgen movia los
parpados, los abria y los cerraba. Segun la historia contada por el padre J: L. Micé

Buchon, ST, él “Crey6 que era una impresidn suya y asustado se cubrio los ojos con las
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manos”. Su compafiero pronto se dio cuenta de lo que estaba sucediendo y juntos se

arrodillaron y rezaron un Padre Nuestro y un Ave Maria.

Otros chicos que estaban cenando se dieron cuenta de que algo sucedia y se acercaron
para ver de que se trataba. Todos vieron el mismo prodigio. En el comedor también
estaban un padre y un hermano. El hermano Alberti se acerco primero para ver que
sucedia, pensando que era una broma de chicos, pero en efecto él también vio lo que
estaba pasando . Asi que llamo al padre Roesch quien también pudo ver con sus propios

ojos el milagro.

El proceso de verificacion del milagro

El 21 de Abril de 1906 comienzan a correr por Quito varias historias de lo sucedido la
noche anterior en el Colegio “ San Gabriel”. Mons. Ulpiano Lopez Quifionez Vicario
Capitular era la autoridad suprema eclesiastica en ese entonces y decide cubrir la
imagen, a pesar del descontento popular, y no dar ninguna declaracion de prensa

mientras no se confirme el valor y la autenticidad de los rumores que corrian ese dia.

El 27 de Abril del mismo afio el Sr. Vicario Capitular decreta que se practique la
recoleccion de la informacion de los testigos con intervencion de un Notario
eclesiastico. El 29 de Abril se presentan las autoridades mencionadas anteriormente en
el Colegio “San Gabriel”, acompafiadas por el secretario de la Curia el Sefior Dr.
Alejandro Lépez y el Notario mayor el Dr. Victor Ma. Gémez Jurado. Ellos convocan a
los 36 nifios, los dos Jesuitas y los tres empleados que presenciaron el suceso para que
escriban cada uno de ellos por separado lo que vio. El 30 de Mayo se vuelven a reunir
par que repitan de forma oral lo que escribieron y confirmen o modifiquen lo dicho por
escrito. Segun los testimonios que se obtuvieron de esta investigacion preliminar todos

coincidian en afirmar el hecho de manera similar.

Entonces el Vicario nombra una comisién de cientificos para que indaguen el hecho y

poder definir si se trata realmente de un hecho sobrenatural. La comision estaba

Proyecto “memoria, Vida Cotidiana y Religiosidad Popular”
Informe final
Elaborado por: CARLA ESTRELLA
Fecha: 29/04/2024
Total de paginas: 15



integrada por: el Dr. José Troya médico cirujano, profesor de fisica en la Universidad; el
Dr. Carlos Egas Caldas, profesor de quimica en la misma Universidad; el Sr. José D.
Lasso fotografo eminente; el Sr. Antonio Salguero S., artista pintor. Esta comision
concluye que no pueden tratarse de efectos Opticos, ni ambientales por lo que confirman

la veracidad de los hechos.

Se nombra una segunda comision de médicos para examinar la salud fisica y mental de
los testigos, conformada por el Dr. Manuel Vaca M. Médico cirujano, secretario y
profesor de la Facultad de Ciencias Naturales de la universidad Central e instituto de
Ciencias; el Dr. Mariano Pefiaherrera, médico cirujano, profesor de medicina legal e
higiene. Esta comision considera que los testigos son personas que tienen buena salud

mental y fisica.

Se reune una tercera comision de tedlogos compuesta por 4 Canonigos del Cabildo y
nueve religiosos de los cuales estan excluidos los padres Jesuitas para evitar sospechas,
bajo la presidencia de Mons. Ulpiano Lopez. Esta comision tenia la mision de establecer
si este acontecimiento fuera de lo normal podia ser atribuido a fuerzas maléficas o
diabolicas o si realmente podia ser considerado un hecho divino. Después de analizar las
circunstancias concluyen que este acontecimiento a sido participe de un aumento en la
fe de las personas, el amor por la Virgen, incluso a contribuido a que los que lo
presenciaron sean mejores. Entonces con estos precedentes concluyen que no puede
provenir del Maligno. Finalmente el 31 de Mayo del mismo afio Roma admite este

acontecimiento.
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Las celebraciones

Cincuentenario De La Virgen Dolorosa

La coronacion candnica de la Virgen Dolorosa del Colegio San Gabriel de Quito fue la
culminacion de innumerables preparativos y también de las Misiones, que se han
predicado en al Capital y de la Novena nacional que se realizé en dias anteriores. En la
noche de la Vigilia de la coronacion se realizo una hora santa y la comunion general de
los hombres en la Iglesia de la Compafia. La asistencia a este evento fue masiva.

Ademas la ciudad se embanderd con motivo de la celebracion que iba a realizarse.

La coronacion se efectud el domingo 22 de abril de 1956 en el Estadio del Ejido, donde
el Emmo. Sr. Cardenal Arzobispo de Quito, doctor Carlos Maria de la Torre, celebrd la
misa pontificial. Asistieron el Presidente de la Republica José Maria Velasco Ibarra y
otros miembros del gobierno. Ademds actué el coro de los padres Jesuitas de
Cotocollao, delegaciones de las Comunidades Religiosas, el Seminario Mayor y Menor;
Colegios particulares, organizaciones catdlicas, delegaciones y peregrinaciones de las
Provincias y el pueblo catdlico en general. Otro de lo eventos importantes en esta

ceremonia fue la alocucion presentada por su Santidad el Papa Pio XII.

También se realizé un desfile en el que se organiz6 la representacion del “Rosario
Viviente” en carros alegoricos, en el que aparecieron los 15 misterios del Rosario, con
la participacion de distintos colegios particulares. Ademas “la Reina Coronada” como se

denomino a la Virgen Dolorosa desfil6 también hasta la Iglesia de la Compaiia.

En estas celebraciones participaron aproximadamente 400 peregrinos venidos de
Colombia dirigidos por el Excmo.. Sr. Obispo de Pasto. Incluso la poetisa Colombiana

Nora Polter escribio un poema en forma de homenaje a la Virgen:
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“;Oh Reina Dolorosa! Tu pueblo entusiasmado,
aurifera corona te cifie en oracion...
Bendice en cada hijo, su pecho enamorado,

Y en él la flor purptirea de amante corazon!

El cielo se congrega; la gloria bate palmas,
Al exaltar sus dones, Princesa Celestial...
Y en esta cara tierra congregase las almas,

Teniendo sus plegarias ante tu trono real...!

Hay luz en las miradas, cuando las miras pia;
Y luz en cada alma, y luz en cada hogar...
Bendicela, si, Madre, ampdrale Maria,

Esclava sin cadenas es ella ante su altar...!

El centro con que riges la humanidad entera,
En tus divinas manos es cetro de perdon...
No hay vasallo que eleve su queja lastimera

A quien no tiendas presto, tu mano y corazon...!

Mas pura que la nieve; mds bella que | aurora;
El sol no tiene brillo, ni la luna fulgor,
Cuando tu imagen Santa, Purisima Sefiora,

Se irradia con cada alma con plenitud de amor...!

[Vive oh Reina Divinal Impere tu grandeza...
en todo el universo impere tu bondad,
Y asi como Eres Grande, en tu inmortal realeza,

Asi, Eres Humilde, en toda Inmensidad...!

Las perlas mas preciosas que honran hoy tus sienes,
Suspiros congelados, de fieles hijos son...
De estos hijos, tan tuyos, que ante tus plantas tienes,

Que vienen a ofrendarte la flor de su oblacion...!

Anhelos y esperanzas, las ricas esmeraldas,
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El amor concentrado en sin igual rubi,
Y de zafiros puros finisimas guirnaldas,

Que encierran la confianza que nos acerca a Ti...!

Salve Reina Martirio! ;Purisima Maria!
Socorro...luz...y auxilio...y faro en todo mar...!
Sin Ti, Divina Madre, no hubiera Eucaristia,

Sin ti, no hubiera cielo, sin Ti, no habria gozar!”

El Alcalde de Quito entrega las Llaves de Oro de la Ciudad a la Reina coronado en un
acto que representa dice el alcalde los sentimientos y emotividades de la ciudadania.

También el alcalde de Cuenca en un acto simbdlico entrego el pendon dela ciudad

En el cincuentenario se realizaron innumerables actos para conmemorar el
cincuentenario dela Virgen Dolorosa. Todos estos actos estuvieron orientados a recordar
el milagro y a exaltar la fe del pueblo ecuatoriano que ha traspasado fronteras como lo
demuestra la visita de los peregrinos Colombianos. Una dato interesante es que
aproximadamente 45, 247 personas recibieron la comunién desde el inicio de la novena

hasta el dia 19 de abril de 1956.

La devocion a la Virgen Dolorosa se ha mostrado desde un inicio una devocion masiva.
Sin embargo para Quito se muestra como un referente de la identidad quitefia que se

mantiene hasta hoy en dia y que atraviesa diversos estratos socio-econdmicos.

Centenario Del Milagro De La Virgen Dolorosa

Por la gran devocion que existe a la Virgen del Colegio, como muchos feligreses la
llaman, la Iglesia la Compaifiia, situada en la Ciudad de Quito, en coordinacion con
varias autoridades eclesiasticas quieren realizar una gran celebracién para el
cumplimiento de los 100 afios de haberse realizado el milagro en el Colego “San

Gabriel”. Para lo cual pretenden realizar varios actos a la altura de semejante
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celebracién, entre ellos estaria que el cuadro del milagro recorra las ciudades mas

importantes de nuestro pais.

La devocidn a la Virgen Dolorosa.

La devocion a la Virgen Dolorosa estd muy arraigada en la Ciudad de Quito, de manera
que trasciende niveles socio-econémicos y tiene una muy amplia feligresia. Esta piedad
tiene dos santuarios importantes en nuestra Ciudad. El primero se encuentra en la Iglesia
la Compaiiia, ubicada en las calles Garcia Moreno y Sucre, donde se realiz6 el milagro
de origenen el antiguo Colegio Gonzaga y el segundo es donde se encuentra

actualmente el Colegio San Gabriel en la Calles Mariana de Jesus y América.

Muchos de los devotos y devotas de la Virgen la Dolorosa tienen alguna conexion con
el Colegio San Gabriel: alumnos, ex - alumnos, madres de alumnos, familiares hijos de
alumnos, etc. Se trata de una devocién que ha creado una red de feligreses ligados al
Colegio y que se han convertido en grandes difusores y practicantes de esta fe. Esta
forma de religiosidad entraria dentro de la estrategia de la Iglesia cat6lica iniciada en el
periodo garciano y retomada a comienzos del siglo XX de manera a poder mantener el

control sobre los valores sociales y morales de las futuras generaciones.

Son nifios los escogidos para participar en la difusion del milagro como lo fueron para
verlo, segun el jesuita Escobar “...no el alma sencilla de una nifia elige Maria para
manifestarse, no el corazon piadoso de una doncella abierto siempre a las influencias y
visiones de lo alto; no un colegio de nifias, moviles e impresionables de suyo, aunque
del todo inaccesibles a ilusiones que suponen y trastornos de los sentidos y de la
mente...(cita textual del texto de Gioconda herrera)”.La credibilidad y la racionalidad
para la Iglesia estaba entonces fundada en una apreciacion de genero. Esta construccion
genérica se encuentra presente hasta nuestros dias, ya que desde la parte oficial del culto
son los hombres los intermediarios y encargados de mantener la devocion encendida,
aungue como veremos mas adelante las mujeres se han apropiado también de la difusion

de esta adoracion como es el caso de las vendedoras del mercado de Santa Clara.
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La visién de genero planteada en el parrafo anterior también estd presente en la
concepcion de la educacién que tenia a Iglesia. Esta estaba constituida por dos clases de
ensefianza por un lado la que involucra la inteligencia y la voluntad y por otro la que es
mas una instruccion. Aqui se contraponen y se complementan dos visiones de la
educacion la primera “que construye representaciones de virilidad / masculinidad /
espiritualidad frente a la fragilidad y flaqueza de una educacion carente de elementos
espirituales”(Herrera p398). En este proceso juegan un rol primordial los padres de
familia y las madres como guardianas de los valores, las buenas costumbres, en fin de la
disciplina y la moral de las nuevas generaciones. Por lo tanto se pone de manifiesto la
importancia de la familia en este proyecto de la Iglesia catdlica, tanto en lo privado

como en lo publico, al concebir a la nacién como una “gran familia”.

Hasta ahora hemos visto la parte oficial del culto a la Dolorosa. Ahora veremos el papel
de la feligresia. Como dije antes es culto tuvo gran acogida por los pobladores de la
Ciudad de Quito y de otras ciudades del pais también. Muchas familias quitefias
participan desde hace muchos afios en diferentes actividades asociadas con esta piedad,
tales como la novena, el rosario de la aurora, la celebracion del 20 de abril, etc. Pero
ademés la devocion a la Virgen era parte de la vida cotidiana y de aquellos momentos
importantes para la gente. Por ejemplo la Sra. Lolita Crespo de Ortiz, de 85 afios de

edad y oriunda de Cuenca dice:

“Yo venia con gran ilusién, cuando yo le conoci a mi novio en Cuenca, ya
cuando me casé loprimero que hizo mi marido es llevarme a conocerle a la Dolorosa,
loprimero; al dia siguiente me llevo a visitar la tumba de su mam4, que habia muerto

pocos afios antes”

Entonces la Dolorosa es una imagen que era parte de la vida de las personas, formaba
parte de sus temores, de sus momentos felices, de sus tristezas. Es decir que la imagen
de la Virgen Dolorosa es provista de vida y se convierte en un ser con el que se puede
entablar una conversacion el cual escuchay da respuestas a su manera, a quien se quiere
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y en el caso de la virgen se le tiene mucha ternura y admiracion. El papel que la Iglesia
le ha dado como una gran “abogada” o ”intercesora” ante Dios practicamente queda
desplazado por una relacion directa y muy intima entre la feligresia y la imagen. Es asi
que en las ocasiones en que se expone el cuadro es parte de la ritualidad tocarlo con las
manos, con velas y con flores poniendo de manifiesto el poder de la imagen que al ser
tocada también transmite de alguna manera este poder espiritual a la persona u objetos
que son frotados contra ella. La Virgen no es una imagen en si misma Ssino un

materializacion de los santo, de lo divino, es “un pedacito de cielo en la tiera”.

Los milagros también estan presentes en el dia a dia es muy comuin que la gene a la que
se le pregunta si la Virgen le ha hecho algun milagro cuenten una historia o
simplemente asuman que el bienestar del que gozan, el seguir con vida, con salud es ya
en si mismo un milagro. La fe esta presente en cada instante de sus dias y no les falta
oportunidad para manifestarla. La Sra. Rosa Molina, al preguntarle si la virgen le ha

hecho algun milagro me dice:

“Que mds milagro que darme mis hijos, darme el pan del dia, mis hijos unos
muchachos buenos, correctos, estudiosos, ellos estudian, no me dan problema,
muchachos como bien encaminados o sea son unos buenos hijos, me ayuda, me da la

sabiduria para saber guiar a los hijos”

La Virgen al ser el modelo de la madre y mujer a seguir en el imaginario catolico
tradicional las fieles le piden ser similares a ellas y poder asi guiar a sus hijos y
mantener la estabilidad en el hogar. Ademas la Virgen Dolorosa es la guia de los
estudiantes tanto hombres como mujeres, quienes le piden por ser buenos y cumplidos

en su educacion, y especial ayuda cuando tienen examenes o pruebas importantes.

Los hombres por lo general se acercan a la Dolorosa en busca de una madre
comprensiva, compasiva, generosa, tierna, buena que les ayuda en las dificultades que

se les presenta a diario.
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El culto a la Virgen Dolorosa al igual que otras advocaciones de la Virgen o de otras
devociones correspondientes al pantedn de los santos catolicos tienen una relacién muy
importante con el mito de origen. Muchas iméagenes de la Virgen Maria o Cristo que se
veneran en santuarios latinoamericanos tiene una racionalizacion mitica. En este caso el
mito de la Virgen Dolorosa esta intimamente relacionado con el milagro de origen. La
Virgen al escoger a los niflos como videntes de su aparicion, demuestra con ello su
preocupacion por la nifiez, la juventud y la educacidén de las nuevas generaciones, al
mismo tiempo que pone de manifiesto su rol de madre modelo en el imaginario popular.
Por lo tanto las manifestaciones de fe estan en su gran mayoria contextualizadas dentro
de estos temas, la gente pide por sus hijos, las madres piden por ser mejores madres, los
padres piden que la virgen con su infinita ternura se apiade de ellos y que lea ayude en

su dia a dia.

Fiestas

El 20 de Abril es la fiesta de la Dolorosa. Ademés el 20 de cada mes hay un grupo de
beatas que organiza el Rosario de la Aurora. Para este rosario se trae el cuadro original
que esta normalmente en el Colegio “San Gabriel” a la Iglesia la Compaiiia. El
recorrido del Rosario es el siguiente: Desde la Iglesia “La Compafiia” sale a la Calle
Garcia Moreno, sigue hasta la Calle Bolivar, baja hacia la Calle Venezuela, sigue por
esta misma calle hasta la Plaza Grande y de ahi entra a la Catedral en donde se celebra

una misa especial.

Relacion con el ciclo de vida:

(Falta desarrollar informacion)

De algunos de los testimonios escuchados estaria relacionada mas con crisis, en el
sentido de que se le pide a la Virgen de la Dolorosa por cosas relacionadas a la salud
(enfermedad, curaciones milagrosas), peligro (accidentes), por los hijos(cuando se
portan mal, por los estudios de estos).
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Folclor narrativo.

Sobre la Virgen Dolorosa podemos encontrar cuadernillos impresos con la “Novena a la
Dolorosa” (José Nevado S:J:), “Manual de la Dolorosa del Colegio: novena , tributo y

cantos” (Abril 1987) y El Milagro de la Dolorosa” (J.L. Mic6 Buchon; S.J.).

No se venden oraciones sueltas de la Dolorosa, sin embargo he podido encontrar

algunas oraciones populares como:

e Himno a la Dolorosa del Colegio:

Madre mia Dolorosa

Que nunca podré olvidar,

Virgen, que como un lucero

Me alumbras desde ese altar;

Bajo tu manto Sagrado,

Mi madre aqui me dejo:

Sefiora, ya eres mi madre,

No me abandone tu amor.

Hoy soy tu hijo, hoy yo te adoro,

Hoy te prometo perenne fe;

Pero mafia, dentro de un afo,

Dentro de veinte...jay!...;te querré?
Estrella salvadora, es madre, tu semblante.
Misero navegante naufragaré sin Ti.
Cuando la mar del mundo,

Con zozobrante quilla

Surcara mi barquilla, acuérdate de mi.
Aunque avance rugiente la tormenta

Y en mi mastil ya gima el huracan,
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Feliz, con tu recuerdo soberano,

Desafio las olas del mar.

Me arrollaran, quizé , entre su espuma
Mas negar que me amaste y que te ame;
Negar que fui tu hijo, y que en tus brazos
Se paso como un suefio mi nifiez;

Eso nunca lo haré, Madre querida,

Eso nunca, nunca lo haré

Eso nunca lo haré.

e Oracion a la Virgen Dolorosa:

iOh madre dolorosa! Por tus lagrimas, por la corona de espinas, por los clavos
que llevas en tus manos, por las espadas del dolor con que nuestros pecados
traspasaron tu corazén;, vuelve a nosotros esos tus ojos misericordiosos y
alcanzanos de tu hijo Santisimo, dolor intenso de nuestras culpas y vivos
sentimientos de fe, esperanza y caridad.

iOh madre dolorosa! Protege a la Santa Iglesia, protege a nuestra patria, apara a

la juventud, ampara a la nifiez, amén.

Objetos de devocion

Los objetos de devocidn son varios:

e Medallas de la Virgen Dolorosa
e Escapularios dela Virgen Dolorosa
e Estampas de la Virgen Dolorosa de varios tamafios
e Cuadros de la Virgen Dolorosa
e Virgen en bulto solo se puede encontrar hasta el busto y se caracteriza por ser de
color azul.
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e Un objeto que no es particular de la Virgen de la Dolorosa, pero que se asocia con
las virgenes en general es el Rosario, en el caso de la Virgen Dolorosa es relevante ya

que todavia se reza el “Rosario de la Aurora”, el 20 de cada mes.
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IMAGENES DE VIDAS ANDINAS

“A través de sus pinturas autoctonas, los indigenas de Tigua desean hacer
conocer el espiritu de superacion de todos los pueblos indigenas, quienes por
miles de afios habitan en las cordilleras de los Andes.”

Este es el mensaje que el artista José Eduardo Cayo Pilalumbo quiere
comunicar a todas las personas que visitan esta exposicion. Como Coordinador de
la Uni6n Artesanal de Pintores y Tejedores de Tigua, José Eduardo, junto con su
hermano José Abelardo, presentan sus propios cuadros y los de otros miembros de
la Parroquia de Tigua, Provincia de Cotopaxi, en los Andes Ecuatorianos.

Como la mayoria de los pueblos indigenas del Ecuador, los indigenas de
Tigua hablan Quechua, lenguaje introducido en esta area durante la expansion del
Imperio Inca hacia el Norte en la mitad the siglo quince. Son campesinos que
viven en pequefias comunidades dispersas en los profundos valles y empinadas
laderas de las montaiias, en una de las areas mas espectaculares y hermosas de la
Sierra Ecuatoriana. El paisaje esta dominado por el paramo, coronado por los
nevados de los Illinizas y el volcan Cotopaxi. Es una tierra de frio intenso y de
fuertes vientos, donde los dias de brumas y lloviznas tipicas del paramo, se
alternan con los deslumbrantes cielos azules y las brillantes noches estrelladas
comunes en la estacion seca.

En las regiones mas bajas, ¢l paisaje esta salpicado de comunidades ¢
intensamente cultivado con cereales y una gran variedad de papas y otros
tubérculos Andinos en un intricado tapiz de pequefios terrenos. A pesar de su

asociacion simbolica con amenazadoras fuerzas sobrenaturales y animales salvajes,
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los indigenas de los Andes tienen una larga tradicién del uso ecoldgico del paramo
para pastoreo de ovejas, llamas, cabras, y algin otro ganado. La paja del paramo es
usada para los techos de las casas, como combustible para cocinar, y para calentar
las viviendas.

Los cuadros de Tigua, pintados con esmaltes sobre cueros de ovejas
procesados y extendidos en marcos de madera, constituyen una forma artistica
relativamente nueva en esta area. En la tradicion oral local, tal como la narra
Eduardo Cayo Pilalumbo, se dice que las pinturas fueron creadas por Julio
Toaquiza en la década de 1970. Toaquiza tuvo un suefio premonitor y el consejo de
un chaman que cambiaron su vida y la de la comunidad. Inspirado por ese suefio
comenzd a dibujar paisajes locales con un 1apiz y a pintar con un pincel hecho de
plumas de gallina. Para afiadir color utilizo6 las tinturas de anilina que los indigenas
usan para tefiir sus tradicionales ponchos. Siguiendo la iniciativa de Julio
Toaquiza, sus hermanos, sus hijos, y luego muchos de los miembros de su
comunidad comenzaron también a pintar en superficies planas.

Los cuadros representan cautivantes narrativas etnograficas de la vida
cotidiana de los pueblos indigenas de esta area Andina: el pastoreo de ovejas, la
cosecha, la celebracion de bautismos y bodas, o la participacion en los rituales de
curacion de los chamanes. Desde el comienzo, uno de los temas que recurren en las
pinturas es la celebracién de Corpus Christi. En esta importante fiesta Cristiana,
bandas de musicos tocan tonadas Andinas con flautas, rondadores, tambores, y
trompetas como vivaz acompafiamiento a las importantes figuras de los danzantes
vestidos con trajes elaboradamente decorados. Payasos y otros caracteres
graciosos portando mascaras de monos, lobos, y perros, también forman parte
integral de la fiesta y se convierten, de hecho, en los personajes mas populares.

Otras celebraciones que se representan con frecuencia en las pinturas son el Dia de
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Todos los Santos, Nochebuena, Reyes, San Juan, y Carnaval.

Mas recientemente, los temas de las pinturas incluyen la rica tradicion oral
indigena de mitos, leyendas, el simbolismo de los suefios, y su propia historia.
Varios artistas han comenzado también a pintar narrativas Biblicas y escenas de la
selva que ilustran una larga y bien reconocida relaciéon magica y ecoldgica entre los
pueblos indigenas de la Sierra y de la region Amazonica de Ecuador.

Generalmente, familias enteras son conocidas como artistas de Tigua por su
estilo caracteristico, y los nifios comienzan a pintar desde muy pequefios. Su
trabajo artistico se vende a turistas y a otros visitantes en su comunidad y en
negocios y en los mercados de varias ciudades Ecuatorianas. Muchos pintores
pintan de noche y especialmente en los periodos de tiempo cuando sus labores
agricolas se lo permiten. Usan las ganancias obtenidas de su arte como suplemento
de sus escasos ingresos agricolas, lo cual ya ha resultado en un mejoramiento de la
situacidén econdémica de la mayoria de las familias en las comunidades de la
parroquia de Tigua. Sus recientes viajes al extranjero para exhibir y vender sus

pinturas constituyen otro esfuerzo mas hacia un mejor futuro.

Blanca Muratorio
Departamento de Antropologia y Sociologia
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La colada morada en la celebracion del Dia de Difuntos

La colada morada constituye una parte central de la celebracion del Dia de Difuntos. En
Quito, desde la semana anterior al 2 de noviembre, los restaurantes ofrecen a sus clientes
colada morada y en las casas familiares el “hacer” la colada se convierte en una actividad
en la que se involucran todos: nifios, jovenes y adultos, ya sea para cocinar, probar si el
dulce o las hierbas estan en su punto y compartir en la mesa familiar la colada junto a las
guaguas de pan. A pesar de que en la mayoria de las casas no existen ya hornos
tradicionales, cuando hay nifios es la ocasion para probar habilidades y amasar y hornear
en las modernas cocinas guaguas de pan, caballitos y rosquillas. Mucha gente coincide

que comprar la colada no es lo mismo que hacerla y hacerla en grupo.

El 2 de noviembre en el cementerio de San Diego se instalan puestos de venta de colada
junto a la venta de otras comidas, de las flores, coronas y objetos de recordacion y
homenaje a los muertos. Tomar la colada o comprar a las indigenas que acuden todos los
afios al Cementerio llevando figuras de pan sin mas ingredientes que harina y agua, es un
ritual realizado por la mayoria de las personas que ese dia van a visitar a sus difuntos. Las
guaguas de pan y pajaritos son para las nifias y los caballitos, soldados y llamingos para
los varones. El sabor de estas guaguas de pan remite a los visitantes del cementerio, buena
parte de ellos de origen rural, a gustos sencillos, a antiguos rituales y a una relacion con su

memoria.

Sin embargo, uno de los sitios mas tradicionales de venta de colada morada esté en el
antiguo Centro Cultural San Sebastian. Se trata de un lugar legitimado por una “institucion
legitimante” en términos culturales y reapropiado por la gente. Desde hace 20 afios y
gracias a una iniciativa del Banco Central, se reunen sefioras para hacer la colada morada y
venderla al publico que acude al antiguo barrio de San Sebastian. Los comensales son
habitantes del barrio y de todos los sectores de la ciudad que conocen esta tradicion y

acuden al Centro todos los afios. Dofia Hilda , dofia Maria (“la sefiora que viste y calzay a



quien el amor y la plata nunca le falta”), dofia Lourdes, dofia Herminia, dofia Teresa, dofia
Blanca y dofia Enma se retinen una semana antes a la celebracion para planificar las
compras y dividirse el trabajo. Unas se encargan de la colada morada y otras de las
guaguas de pan, elaboradas con una masa muy delicada que tiene ademas de harina y agua,
mantequilla y huevos. “Nosotras somos parte de la cultura tradicional de Quito”, dicen
orgullosas.

La colada morada tipica lleva ingredientes que le dan su color caracteristico: harina de maiz
negro, mora, mortifio, panela y hierbas: cedrdn, arrayan, ishpingo, hierba luisa, hoja de
naranja, ademas de las especies. Seguin dofia Maria esta costumbre expresa la tristeza por
los seres queridos que se han ido, “es tanta la pena que hasta la comida se viste de luto”
dice. Pero en el uso de los ingredientes hay variaciones que son recreados constantemente y
cada casa y persona pone el sello “de su paladar”, asumiendo la tradiciéon como renovacion
y como aporte a esa renovacion. Dependiendo del gusto y de las condiciones economicas
le agregan azlcar, maicena, pifia, naranjilla, frutillas, pasas, frutas en conservas, etc. En la
colada del Centro Cultural a la receta tradicional le afiaden azlcar, naranjillas, pifias y

frutillas.

Las sefioras del Centro Cultural cuentan que esta tradicion la tuvieron sus madres y abuelas
y dicen que viene del mundo indigena que como recuerdo a sus muertos les llevaban la
colada enlutada y las guaguas de pan. . Piensan que originalmente la colada debi6 tener
harina de maiz negro y mortifio, ademas de las hierbas nativas y que con la conquista
espafiola y la llegada de productos europeos fueron afiadiéndose los otros ingredientes,. Es
posible que muchos de estos elementos hayan sido el resultado de lecturas antropologicas
con relacion a politicas culturales. Como lugares donde se “practica una tradicion”, se

convierten en espacios donde se desarrolla, transmite y recrea, una narrativa.

Julio Pazos cree que la colada morada es un producto sincrético, fruto de las dos culturales.
y que el ritual indigena incorpord aspectos esenciales de ritual catdlico de la misa: la colada
morada representaria la sangre y el pan la hostia sagrada, “el cuerpo de Cristo” al que le

darian formas humanas con pan.



En la memoria de los antiguos habitantes de Quito queda el recuerdo de los juegos que
acompafiaban a la celebracion del Dia de Difuntos: el boliche y la perinola. La perinola era
una especie de trompo cuadrangular y con una punta afilada a la que los jugadores le hacian
“bailar”. Cada lado decia P = ponga, S= saque, D= deje y T=todo. Segiin el lado en que

cayera se ponia, dejaba o sacaban cocos chilenos, que llegaban a Quito en esas fechas.



Creencia sobre la banca de Catalina de Jesus Herrera en el Convento de Clausura de
Santa Catalina de Siena, Quito

Este es un tipo de creencia que se relaciona con una de las tantas penitencias que
hacia Sor Catalina de Jests Herrera de dormir en una banca muy dura sin cubrirse,
ofreciendo su sacrificio al Santisimo. Esta banca simboliza entonces la virtud de esa
monja quien se convierte en intermediaria para las mujeres infértiles que desean tener
hijos. Para conseguirlo estas mujeres deben sentarse en la banca y pedir la intercesion
de Sor Catalina para que su deseo se cumpla. Es una creencia que esta vigente y
donde existen varios casos registrados de mujeres que dan fe de la efectividad de la
practica.

La creencia se origina a comienzos del siglo XX por los familiares de una empleada seglar
que le cuentan a la madre Inés Donoso de los milagros de la monja Catalina de Jesus
Herrera. Le decian que habia un lugar en el convento donde, sacando los ladrillos, se
encontraria el libro de la vida de esta monja escrito por ella misma. Otra monja del
convento decia que la madre Catalina también le hacia sofiar lo mismo. Finalmente después
de buscar en todo el convento encontraron el libro detras de unos ladrillos y constataron la
verdad de los suefios.

La Sor Inés Donoso, junto con el padre Fray Alonso Moreno fueron los que se interesaron
especialmente en buscar el libro e hicieron una tirada de folletos con las sentencias de Sor
Catalina incluyendo su foto???? (como podia haber una foto?). Una vez recuperado el libro
se pusieron en contacto con Monsefior Juan Maria Riera que hizo la primera publicacion
(no tenemos, pero sacar foto de libro original en el convento). Sor Inés Donoso y Fray
Alonso publican también un folleto con la creencia de la banca. Como Sor Catalina es solo
venerable, y no santa no se pueden hacer novenas para ella ni propagar su devocion. La
madre Dolores Rivadeneyra (que todavia vive en el Convento de las Catalinas de
Duran)secund6 el proyecto de la madre Donoso y sigue propagando la creencia en la
banca.

Como una hermana de la madre Dolores, Edilma Rivadeneyra de Arroba no podia tener
hijos, ella la hizo sentar en la banca y tuvo 4 hijos (o 4 arrobas). Fue una sola vez pero eso
fue suficiente para que tuviera muchos hijos quienes se llaman a si mismos “los hijos de la

banquita”




Datos papernature. Datos dados por Lola

Personas a entrevistar

Rubén Grefa, residente en Aguapungo, el es conserje de la gobernacion. Conoce el problema.
Entrevistar para el paro que hicieron los indigenas para reclamar la falta de obras
compensatorias de la compaifiia Arcos. Y la RG B ( averiguar que es) por dafios causdos al
paso del oleoducto. Los indigenas de Aguapungo, Ongota.

Graciela Calapucha tesorera de CEFIN en Aguapungo y otra Rosa Andi que es de Pano pero
vive en Santa Rosa (Canoay6acu, un poco mas alla de Santa Rosa.

Pedro Grefa, pastor Evangélico en Santa Rosa

Rebeca Tapuy, vive en Santa Rosa

Aguapungo, Ongota y Dos Rios es el mismo sector.

Arcos es subsidiaria de Orix averiguar

Aclarar con autoridad ) Entra la compafiia Arcos para exploracion del petrdleo hace un afio.
En la zona de Santa Rosa. Canoayacu. En la ribera del rio Napo. Paralelemante a la Arcos
entra la compaifiia RGB para estudio y construccion del oleoducto que viene desde Pastaza,
desde el Curaray. Al pasar el oleoducto por el Napo llegan primero los sefiores de relaciones
comunitarias y antes de que pase la compaifiia van a decir que no va a haber contaminacion y
que por todo dafio se va a pagar y que dejen pasar y les ofrecian obras compensatorias como
canchas deportivas, casas comunales, centros de salud, escuelas. Haciendo compromiso con
la comunidad, pasaban y hacian trochas. Les pagaban por sus trabajos, arboles. El primer
problema es que los mas vivos cogian la plata y se la gastaban dando una miseria a los
afectados. Ahi fueron afectadas las mujeres con sus chacras y sembrios porque muchas no
saben leer o escribir. Para todo esto como control habia un comité de monitorieo presidida por
el alcalde una o dos delegados de organizaciones indigenas yh campesinas y aviculktores, etc.

Para controlar el funcionamiento de comania y que se cumplieran los aofrecimientos. Eso no



funciono por que la comision no hizo el trabajo y si los hacia los llevaban en helicoptero para
mostrarles. El oleoducto pusieron. El unico compromiso cumplido fue dar trabajo a las gentes
de las comunidades donde pasaba. Adoptaronn el sistemqa de no dqar contratro sino por
carpeta individual y sin firmar ningun compromiso. No tenia seguridad social ni laboral ni
ningun otro beneficio. Es de 4 de la mafiana hasta 7 u 8 de la noche y a veces dormir en el
campo sin ser reconocidos, de lunes a domingo sin descanso hasta que la compaiiia decia. O
se cansaban de no tener un dia libre. Cuanto les pagaban??? Se decia que el enganchador se
cogia plata de los sueldos.

En tena la gente se endeudo para poner hoteles, tiendas, restaurantes y se endeudaron los
taxistAS PARA COMPRAR CARROS PARA TRANSPORTE DE LA cia. Y el gran boom
de prostitucion de muyjeres jovenes de Tena. Tambien vinieron trabajadores de costa y Sierra.
L RGB termino el trabajo y comenzo a salir liquidar gente y a llevarse las cosas. La gente
comenzo a preguntar donde estan las obras compensatorias. Y era tarde porque salian y no
habia a quien reclamar. Hombres y mujeres de Ongota y Aguapungo se levantaron y un grupo
de Archidona )(porque oleoducto tambien pasaba por alli) Las de Ongota se levantaron
porque dafiaron un sistema de agua y no les querian arreglar, pedian ademas la construccion
de puente carrozable en dos rios. Como no le dieran se declararon en paro y no dejaron pasar
maquinarias que habia en Ongota. Luego formaron una comision con los alcaldes de Tena y
Archidona, el prefecto provincial, el gobernador y los dirigentes comunitarios Esa reunion se
llevo a cabo en el tribuanl electoral de Napo con gran custodia militar y no dejaron entrar ni
siquieraa periodistas. Los de las compaiiias no vinieron salvo un representante de corbatra. De

alli salio la resolucion de que se termine el paro y que les darian algo pero eso hay que

Entrevistas gente de Pano

Tapes of levantamiento (see)



La compania Arcos se fue?? Pero hay cia que no deja entrar. Que hace?? El Raul hyjo de
Juanito esta construyendo escuela pero no la termina porque no le pagan.
En tena se dolarizo la economia y puente carrozable quedo

al por el peso de maquionaria.

La primera preocupacion de las mujeres fueron los sembrios de cacao, café, pero por el otro
lado estaba la precaria situacion de la gente que noesta acostumbrada a tener cinco millones
yha bia contradiccion entre loc ultural y economica MINIMO FUERON CINCO
MILLONES PERO ALGUNOS ERAN 30 U 80 MILLONES. O mas cuando era
fundamental que oleoduco pasara por alli. El problema cuando sapos se comian la plata
(Familiares) En tena solo pintaron el puente y 1o cavaron un poco y dicen que hubo suciedad
en el manejo pero no se puede comprobar. Se exploto a la gente trabajadores. No trabajaron
22-8 dias Cuando pueblo propusoi circunvalacion se pelearon alcalde y prefecto para
construir y compaifiia no hizo nada.

La ingeniera se peleo con Lola porque decia que letrinas sanitaria s iban a ser pozo septico
trnsitoria que se filtraba al rio y contaminar. No contaminaba porque cada trabajador se toma
jugo en plastico y latas y tapan en un pozo. Y se creina que iban a gurdar la basura en la
mochila. Deposicion y basura botan al rio para que no haya moscas. Aqui no hacen . Misma
logica de alcalde con los informales. Lo mismo se discutio con respecto a el problema sexual
o son homosexuales o violan la primera mujer que ven Ella dice que que los vacunan para que

no tengan deseo sexual y que les dan comida balanceada (preguntar a carlos porque lo mismo

amortiguadores de las comunidades porque vienen a dormir a la gente. Lo que la compaiiia da

como obrAS COMPENSATORIAS LE DESCUENTA AL ESTADO EN EL PRECIO DEL



PETROLEO . SI TIENE QUE RECIBIR TANTO POR PETROLEO LES DESCUENTAN
DE ALLDHENTONCES NO ES lel capital privado que hace obras . lola protesto a las cias por
mujeres que eran afectadas y las habian engafiadpo los militares Ver con raul quien se ha
quedado alli. La cia tiene agua entubada y el pueblo tiene agua contaminada.

En papallacta destruyeron la valvula que lleva agua a quito y ahi por television que napos son
criminales que dejan sin agua a quito. Y han amenazado romper el oleoducto.

Ahora la cia esta en la ribera del napo por pompeya construyendo el oleoducto. Secaron el rio

misahualli para pasar el oleoducto por debajo para no hacer el puente para ponerlo.



Sabiruhuarmi, mujer sabia, inteligente, vivaz, activa.

Es una mujer que hace buena chacra, una persona muy dgil, que
hace todo rapidito, que camina duro, que lava la yuca y mientras
la esta pelando ya ha puesto la olla al fuego. Si con la boca
conversa, con las manos ayuda a limpiar la chacra. Nunca estd

quieta. Es sinchihuarmi (mujer fuerte).
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primary concern of all missionaries, and interfering in native marriage practices was one of their
preferred strategies to accomplish this end. In the 1870s, Jouanen (1977:90-91) mentions a letter
from a local Jesuit priest stating his firm goal of getting rid of the pactachiscas, described as a
ceremony by which the marriage was arranged by the parents when their children were very young.
Force, such as putting the father of the groom injail in chains for a day, was used to deter parents
from arranging marriages, but the Jesuits were also encouraging indigenous students in their
boarding schools to marry “of their own choice” by assigning land to the new couples so that they
will form a Christian village, part of the unsuccessful Jesuit strategy of agricultural sedentarization
of the Napo Quichua. A Dominican missionary who visited this area in 1899 (1899:48) points out
that the early marriage ages of 14 for boys and 12 for girls had been prescribed by the missionaries
to increase the population and to curtail pre-marital sex. The white patrons also actively
encouraged this practice of young marriages to increase the number of their own debtors. Later on,
missionaries also strongly opposed the marriage of their parishioners to Protestant converts. Ofthe
different stages of the indigenous marriage practice, both Catholic and Protestant missionaries
expressed their strongest objections against the native wedding ceremony: the Catholics because it
successfully competed with their own Church ceremony, and the Protestants primarily because of
the drinking and dancing involved.9,

But what was the impact of Christianity on the Napo Quichua arranged marriage practices?
The fact that halfa century ago, this form of marriage was still the norm, that some of its stages
persist to this day, and that the bura continues to be the ideal expectation for most couples, would
lead us to think that Christianity had little effect in this important institution. However, probing

deeper into ideology and imagery we start to discover the intricate ways in which the Napo



o Qulchua have accommodated to, and transformed the meamngs of Cathohc dogma concermng

- : ‘mamage, and 1t is m thls respect where Francxsca s theologlcal thmkmg is at 1ts best

Her explanatlon regardmg her arranged marriage isa story told to her by her father about
| the Vrrgm Mary ) mamage to J oseph 10 She offered this narratlve asa kmd of “excuse or o
_“apology’ for what she stlll consrders to have been an “unreasonahl d ddled” decmon on
his father s partb bUt her retelhng of the story is also reveahng about her own ambrgultles towards
'arranged mamage and 1ts consequences for women: Tlns is her story o
My father sald that the Vlrgm was a very lovely young glrl Durmg a festwal old men were
"'lookmg for the best glrls But’ several young men were already- eourtmg Mary and wanted to
R ask for her hand in mamage Because her parents dld not want her to marry that old man
‘ vJoseph, they asked all the young men to dress in mc;e clothmg and to say loudly “I want her,
1 want her.” At this moment a dove ﬁew in holdmg a ﬂovver onits beak and started to cxrcle. : ‘.
;}around Mary and the young men said: ”Let 1t fall on me, let it fall on m But 1t dxd not fall 7 |
| on any of them, both the dove and the ﬂower Ianded on the shoulder of the old man who was "_ B
srttmg quletly ina corner of the room. Thls is why Mary had' to many Joseph and why now
our sons go to ask for a glrl’s hand when the ﬂowerdaas fallen Smce the tlme the pactachma '
is made the ﬂower has fallen In the old days if we d1d not eomply w:th that duty we d1d not L
= have ﬂower [chﬂd] My father sard that as the ﬂower fell for the Vlrgm and she had to marry‘ - }, ﬁ
that old man, S0 we haVe to marry when we are told and not abandon our husbands othenmse_ » :
| we wﬂl not have ﬂower When Joseph found out she was already pregnant he was ﬁmous and | - -
: told Mary “From whom have you become pregnant‘? You have been thh another man"’ and |

}he left but an angel explamed to htm ina dream and brought hrm back That is why now When o
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mamed worien get pregnant some husbands hke to say that the Chlld is not therrs, but there
' ‘1s no angel now to tell them otherwrse and save us from a beatmg Ifa woman has a dream
about her future [arranged] mamage and in the dream she refuses to many the man chosen »
-7.‘ by her parents she may become very srck Ina dream, 1f a dove comes and lands on your
’shoulder it means you have to hve well and not go around w1th other men g
The accepted Roman Cathohc story about the Virgin’s mamage to Joseph’12 does not only
requrre a brg leap of farth about God’s 1ncarnanon but in Napo Qurchua s thmkmg, this version of
 the story also poses some questronable assumptrons such as Joseph’s chastrty and a woman $
: _vrrgmal conceptron as well as other more credtble ones, hke the lmportance of dreams for future -
“action and the eprsode of a powerful splnt who transforms itself'i mto a brrd But in general the _ l _
' main plot in thrs drama of the Vlrgm s marrlage is ahen to Qurchua cultural norm Accordmg to
these norrns itis mconcelvable that a'-woman hke Mary -always represented as young, beautrﬁ:l and
vrrtuous- could have been pressured into marrymg J oseph whose image is always that of an old
- man. Among the Napo Ql.uchua, only young women who had sexual affalrs with several men and
- have refused to marr:y any of them, or those‘ who d-rsobeyed their parents wishes regardrng the
choice of husband rmght be pumshed by therr parents by marrymg her toan old man, usually a
) wrdower | |
’ The Chnstran version of Mary’s marﬁage fo Saint J oseph vwas then rel‘ormulated asa. A
normatrve model of Napo Qurchua s arranged marnage in the framework of comphance wrth the ‘_
B ’_'more farmhar cultural model of respect and obedrence to the hlghest authorities i in the klnShlp
| ‘lnerarchy Thrs norm is now a matter of contentron of Whlch Francisca is Well aware of as 1t w111

B become clearer later on m her narratrves Although she doesn t know th1s followmg accepted v j
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: 1 _ ‘contemporary Roman Cathohc thlnkmg, Francrsca does not readlly adtmt the dlrect mterventron of
ke angels in peoples darly llves especrally to save women from husbands Jealous rages Her thmkmg

on thrs matter as well as on the 1ssue of women’s barrenness or other mrsfortunes in motherhood -

- follows the orthodoxy of Napo Qulchua 1deology on shamamc powers over human destrmes
Of eschatology and mamage' the Napo Qurchua vrew .

| Thls area of personal contmuatlon of life aﬁer death and related matters has posed serious
questlons for plulosophers of rehgron, no less that of the contlnuatlon of mamage in other worlds
(Benz 1973: 507»508 ), a questron I have no- competence to dlscuss But theologlans also recogmze

| the mythologrcal character of most of the 1magery of Heaven Hell and Purgatory (Mckencle

1973: 995 996 ) Thrs has allowed the nnagrnatron of 1nd1genous peoples in the all the Amencas to ,

elaborate on thrs mythology to ennch therr own natlve ones.

The Napo Qulchua thmk about the COSIOS as bemg orgamzed on three levels ahuapacha

(or upper world), cazpacha (tlns world) and ucupacha (the underworld) They concelve calpacha
' as bemg populated not only by human bemgs but by splnt belngs (generrcally called supazs) who
can move at erl through forest water and domestlc spaces by acqumng human or ammal

representatlons They also have kmslnp relatrons (mcludmg marnage) snmlar to those of humans

and actlvely interact wrth them through the latter’s dreams visions 1nduced w1th hallucrnogemcs

| oo 'or through expenences that the Napo Qurchua descnbe as: eneounters whlch may happen in

o ‘everyday hfe srtuatlons and may be elther pOSlthC or negatrve Dependmg on the context and

o content of the srtuatrons belng expenenced and explamed these cosmologrcal levels are translated ',v

. 'mto the Chnstran ones: Heaven (Dzuspallacta or God’s land), Earth, and Hell 10 which lebo 1s A

. added as a kmd of “hmmal” level 3 The ﬁmctrons of each level in relatron to human conduct are
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| also those assocrated wrth Chnstlan teachmgs although the meamngs have been transformed in
‘ s1gmﬁcant ways as I wﬂl show later on. The Chnstran devrl is consxdered a supar, but he does

- coernst w1th a host of other supats desplte the mlssronanes Mamchaerstlc attempts to reduce all

of them mto one evrl character as the mam antagomst to Jesus Christ. The devrl-supar s 1mage is

similar to the popular versrons of thrs character in medteval folklore represented as havrng a long

tall and as belng able o transform hlmself mto a black dog
Incestuous relatlons between close kin are beheved to produce “deformed chlldren,” similar
to those oﬁ‘sprmg (supazhuahua) who are the result ef a woman beccnnng unpregnated by a supai,

Those whc engage in 1ncestuous relatnons are certam to be pumshed by bemg sent to Hell Along

- with unbaptrzed chrldren, unmarrred people go to Lnnbc whlch of course conﬁrms the prmcrple ,

' that both men and women only become full adults aﬁer marrlage On a hghter note those who

marry “well” go to Heaven Because of the declsrve 1mportance of the weddmg ceremony,

'_ ‘marrymg well” means not only followmg the mamage rules about choosmg partners but
’ perforrmng that ceremony accordmg to all its elaborate rules of exchange and remproctty The
' pumshments that may ensue for defylng this custom seem to be more onerous than those for not

having a church weddrng, a matter that Francisca thmks can always be negotrated

The responsrbrhty for the mamage and the weddrng rests heav1ly w1th the parents of the

couple Francrsca, whose youngest daughter has not yet perfcrmed the marnage ceremony, »

- explams thxs srtuatlon as. a»“burden Erther if their daughters grow old w1thout havmg been asked
in marnage of 1f the groom 8 famlly does not perform the bura, the mothers are beheved to suﬁ‘er '
~an uncomfortable pumshment a s1tuat10n that creates a contmuous source of tensron and ccnﬂrct

among m—laws Until the bura takes place the bride’s mother s and the groom S father ] hands are




“tied up in shackles and their arms hurt.” This is the reason why, according to Francisca, when the
bura is finally celebrated, one has to look for a good drummer and singer who “ask God’s
permission (licencia) ” to liberate everybody’s hands from that punishment. Only when the bride
and the groom dance, and the bura is over, the parents are saved. This beliefmay also be the
source of a serious ideological and psychological dilemma for Napo Quicua parents: between the
desire to quickly liberate themselves from that punishment, and the guilt that may ensue, as in
Francisca’s case, of having made the decision too soon or of having made the wrong one.

Like other Amazonian group”(see Cipoletti 1987) the Napo Quichua tell stories about
people who, while suffering under a severe illness, have gone to heaven and come back with vivid
memories of the experience. Usually these stories are retold to reinforce the norms about a specific
kind of cultural behavior and to provide further explanations about its meanings. In relation to
marriage customs, Francisca related to me the case of a man who had died two days before our
conversation took place. During his illness, this man had gone to Heaven where God had shown
him “all those who were swimming in blue flames because their children had not been properly
married in church.” Mercifully, He had then send the man back to earth to properly finish hisjob of
marrying his own sons. Francisca explained that this was an easier and quicker procedure than
carrying out a bura, because the man did come back, had everybody baptized and married by the
priest in three days, said he was “free of guilt,” and died in complete peace.
Memories of colonialism and resistance

Ifthrough a long period of time the Napo Quichua were able to translate Christian
theological scripts while imprinting on them their own cultural meanings, they strongly resisted the

missionaries’ personal interference in their daily lives (Muratorio 1991). This was especially true in
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situations When the missiorlaries questioned‘ or attemptedto ‘bypass" the authority ‘s’tructure of close
kin relatious ‘ suclt as those pertaining to marriage arranger‘n_ents. The parents oarticulaﬂy resi‘eted
: the mxssronanes stlpulatlon thata young couple should spend some trme in the rmssxon before
eonsunnnatmg the mamage 0 be properly mdoctrmated Consrdenng the nnsglvmgs most
indigenous people still have about the priests’ vows of celibacy, 1t is understandable that they
feared their daughters would be abused? The concem for their sons was that they Would be
o,verworkedf |
. The nuns wgfe assigned the duties of indoctﬁnating indigenous women to turn them into

“proper Christian wives and mothers,” although they always had difficulties in getting indigenous
g1rls to stay at the convent for long pertods of time and to renounce the teachmgs of thelr mothers
Indxgenous women regarded the convents pnmanly as temporary plac,es of r-efuge to escape
abusive patrons or abusive husbands (seVeral documents in AGN). Still today, the nune enoourage |
indigenous women to stay and work at the .corivent, rather than to resort to the proper authorities
in cases of domesttc abuse, but very few follow tfus advrce | |

SmCe the times When the Evangehcal Protestants came to this area, the ultlmate indigenous-
deﬁance to the Cathohc missionaries was * conVertmg to the nval religion. It should not be a |
_ surpnse to leam that true to her own spmt Franmsca took this drastic route of reswtance The .
narratlve of her conversron to the “Eyangehcals as all the Protestant sects are Iocally known, |
reféro to ‘th';e attempted intr.usion}by a priest and the nuns in her | youn‘gest ‘s’lster S arranged
ruaniage.Like Francisca, vhe’r.v sister resi‘sted her arranged marriage by retun’tirtg home ‘to he'; |
mot‘her. On‘??; when} her, 'pa‘rents' had to g0 ayvay on a fishing trip, they left her in ;the» convent in the

care of the uns fora f,ew days. There the nuns advised her to leave her husband because he was .
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“an Evangelical and the devil himself.” When Francisca’s mother returned for her daughter, the

priest told her he was *“going to cut her ears and give them to the dogs/” and threatened to keep

the daughter in the convent indefinitely. Even many years later, Francisca Still vividly remembers

her mother’s and her own reaction to this outrageous statement by the priest. In her ownwords:

Then we were very angry and my mother told the priest: * Is it God who sent you to cut
peoples’ ears? You want to treat us like animals! Is she by any chance your daughter? The
mother is the one who gives her daughter away in marriage, and if she doesn’t want her
husband, she has to serve her mother, not you. That’s how you repay for all the times |
come to church and hear mass?” Then | told himt “Was it you who changed my sister’s
diapers or the one who fed her? You Gan send me to jail, but there is no law that says that |
cannot claim my own sister. | am Basilio’s daughter. My mother and father built Tena, not
you. He broughtthe first priest here on his back. You instead did nothing, and all ofyou
are going to go to Hell and will not see God’s face. | ama Catholic andyou treat me like
this; but from now on | amgoing to go to the Evangelicals. They preach in Quichua, you
only preach for yourselfand for a fewsefioras (white women).” WWhenwe went to Pafio, |
saw Guamimdi and Gilberto Tapuy [indigenous Evangelical pastors] singing, and | became
an Evangelical | did it to defy thepriests, just to anhoy them.

This was not Francisca’s last religious conversion. She reconverted to Catholicism,

ironically for two reasons that have to do with gender eguality. First, she took offense at the

Protestants for the lack of opportunities they offer women to become pastors which, of course, she

thought she was qualified to be. And secondly, she strongly resented the “poor opinion” the

Evangelicals allegedly have ofthe Virgin Mary, who Francisca, like other women in her culture,
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. 'considers 1o b:'eaipo/werﬁll shaman (see Muraterio,ll"99:5)ﬁ o

of love, conjugal relatmns, and vllolenvce .

Even in cases of arranged mamages When the young woman had no say in the matter there
| isa tlme when the mamage has to be made to work Romantrc love may not have been the mrtlai
motive for marnage but love and aﬁ‘ectlon, hke all emotlons are not Just natur and personal
but culturally and soclally constructed in all aspects of peoples llves and mamage is notan -

- exceptlon u Conﬂlctual compromlses are always bemg made between the 1deal and prescnbed

. cultural paradrgms p‘eople seek to» :‘hv.e out -and the reahtres of their personal wdls and desrres.

| Whlch, of course, change as people age and settle down in whatever their mamage arrangements
'have been. We must hear the last part of Franctsca s story to understand how she resolved these

L .1ssues in her own hfe,' and \m_thmthe censtramts of her own hrstoncal times and culture, This is her

o stery

Yhey wanted me to sleep w:th my husband but I refused I rolled on the ﬂoor For three
= years at least I dzd not sleep wzth hzm When my husband aﬁempted fo touch me; nothmg
| When I was tzred 7 went to sleep near the hearth. One day they took me near Puyo [ capztal
- : : of Pastaza provznce ] t0 make me sleep wzth my. husband They put me between an old
| womdn and my husband but 1 wrapped myself tzghtly wn‘h a blanket There I dzdn t sleep
o wzth lnm ezther My husband was furtous and ]ealous He threw the manzoc beer atmy .
B , face then e spzlt it on the blanket and on the mud He hzt me as xf 1 had alread)) slept
wzth hzm He would come home drunk and complam to hzs parents that they dzd not make ’

- me sleep wzth hzm Hearzng that I would run to the forest All the women re(:rzmmated
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E hzm Why do you beat her? Have you slept wzth her alreaay? l] you treat her like thts
| she is not gozng to stay ” He kept sayzng You have gtven me a chzld look how she treats
Once they Ieft me wzth some whu‘e people in Puyo for a whzle If I had been hke the
gzrls nowadays I would have left wzth one of those whzte men then But where would I be

: lzvzng now7 1 would be sad Instead 1 contznued to escape

: _My husband satd he wanted to kzll nie wzth the shotgun that he was gomg to cut me o

pzeces with the machete It just made it worse I did not want to sleep wzth hlm Was .
, | Huagra [her husband] gente (human) by any chance? Now he zs all rzght but then he shot
me wzth a shotgun That ] why everyday I remind htm Only when I get lnto my coﬁ" in{ |
wzll fbrget the thmgs he dzd to me. I used to tell hzm ‘Z4rchzruna Archzruna descendent
of Archzrunas eater of snakes return to Archtdona v Now 1f he znsults me I can denounce
hzm to the authorztzes then I dzdn tknow 1 have everythtng he dtd to me engraved inmy
| ‘ mznd as tf zt were wrztten on paper ]hat s why 1 thmk maybe Juamta s [ her daughter ) ]

: husband is not going to mend Yhose who are zntellzgent ltsten and mend thetr ways wzth

| advice, but my son in law does not lzsten 1 used to say “He beats me, I m leawng, ” but
my daughter stays wzth hzm |

' - , . _ ,
- F mally I returned because my father in law was a yachaJ (shaman) and he. could have

B : my father satd “I wzll not send my daughter back Let the husband come and lzve wzth me N

. f‘-lzke a son I wzll gtve htm land I haa' made her suﬁer she almost dzed Y and my m-laws

:'agreed My husband came from the [oil] company sick wzth malarza very pale I could "

N kzlled me and my parents The thtrd time 1 escaped I never returned to my m—laws Then -

o 'have sztted on hzm and Ieft hzm rzght there. My mother then advzsed me to sleep with him



| S , | | oy ‘.
) ‘and I had to She would say that zf 1 refused to sleep wzth htm she would gtve me to a | |
N ‘wzdower to an old man called Lattcu This is what used t0 happen to gzrls who abandoned : :
1 vthetr husbands They were shaved and gtven to an old man I slept wzth hlm after my third 7'
l menstruatzon and started fo behave like a woman. | o
Since then I dzd not return to his house not even when [ had my Sirst chtld I lost five sons »
: kbefore that Ihe elders satd 1 could not have chzldren for some.time because I was |
bewztehed by my m-laws I was not servmg them and I had broken the law But my father- |
'_m—law denzed zt and sald he loved nte, that I'was his huayusamama (one who serves the
huayusa tea hete used as term of endearment)and that he mtssed me ]hen we started to |
visit them more often and helped wzth the house They took me to tap rubber wzth them
| very far away, and we: gave the balls toa patron who sold them to the grmgos My father—
o m-law gave a piece of land to my husband in Pasourco the land we have now. It is good
| ,land and I have gzven pzeces of itto my daughters But I also work in my father s loand and
that s where 1 lzve Hnow, that’s where he wanted me to lzve and where Iam gomg to die. I
learned ﬁom him many of the thmgs I have told you [the author] |
In the old days the consummatlon of the mantal union did not take place on the day of the
;weddxng, whlch was celebrated in the groorn parents’ house In some cases, dependmg on dlstance
: between households the g1r1 was sent back to her. parents house for a few weeks or was made to !

sleep w1th her mother—m-law untﬂ her 1n1t1a1 fears sub51ded It was the duty of the mamage

. godparents to attend to the ntual couphng of the young bride and groom an occaswn that was

E accompamed by proionged advzce on the future of the mantal relanon Accordmg to Franc1sca, '

-and judgmg frorh her ow_n expenencea_t least, there was much crymg :mvolved by both metnbe,rs 'of :
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5 ;the couple in gomg through that “ordeal” for the ﬁrst trme 15 But she also thlnks that playmg “hard S
: :=to -get and refusrng to sleep with the husband was also a strateoy that “enhanced” the value of
dbwomen by mcreasmg men s desrre and then' consequent frustratron In her opmron if women slept

too soon wrthv their hus_band_s they were crrtrcrzed, and thrs is.one reaeon why women nowhavev i

become “cheap,” since they “give in” too easily and do not receive the proper ritualized advice. .

 This applies also to ‘men,who, wi;thout the proper ~,coaching, are more prone to beat their wives o

even in the first week of marriager Older men also share that sentiment about this aspect of
marrrage but they phrase it rather drﬂ‘erently in terms of the ¢ suﬁ‘erlngS” and “hunriliation % ‘they o

had to go through in order to ask. for the grrl in the ﬁrst place to be confronted wrth her “srlly’

) _ refusal to have sex aﬁer they had gone to all that trouble Srnce 1t 1s beheved at least by the men, -

that they wrll tame women through sex, therr own power to control” them i is bemg questroned‘_ :

‘by the women’s refusal Besrdes the men’s self-rmage in relatron to the nnportant issue of therr

own vmhty was at stake If they d1d not perform promptly, and produced a chrld by the ﬁrst year
of marnage,‘ therr reputat_lons‘sulfered great_ly, leavmg thern exposed to the unrelentless and
ruthless teasingu of men and -women alike ('See ‘Muratorio 1-991 -63) :

Ttis understood as common sense, however that sex has to be seen as j/‘.l’é one nnportant ‘/ |

l'aspect of: marrtage but not necessarrly tred to aﬁ'ectron and respect for the partner Wthh is based

prrmanly on the 1deal cultural 1mages of male and female. Francrsca s conceptron of her husband is

better summanzed in the few verses she dedlcated to hnn inan autobrographical song (see
Muratono 1994) whrch, hke most poetry, is the preferred vessel women use for the expressron of

- true sentlments These are the words in her song

‘} I don’t know why when-vI was o young ‘




' .they gave me thls good~for-nothmg husband\.' o
| o | ~ He doesntlmow how to talk.
| I If1 WantI'Wﬂlngt ' |
' 50 ihat my:veic‘e can be he.erd’ in thewmd !
My husband 1 wﬂl leave. i |
' 'He isa sireple man,
he doesn’t know how te read or wnte} |
Wherever he is taken .
he qﬁieﬂy goes. |
I gamvasstm, |
to ’He'eveh I would arrive. e
* Lam Andi woman,
daughter of the one who feunded thls town | '.
In Francisca $ opxmon her husband obkusly does not measure up to the unage of her}
powerﬁ;l and outspoken father Moreover as a man from the Archldona muntun (Archlruna)
Whom the Panos regard as “poor ﬁshermen ” her husband “does not lwe up” 1o the expectatlons of
o a P.ano woman, who demands men to be a good prowders of ﬁsh The.only trme»Ihave heard
- Franmsca talk thh seme degree of posmve enthUsmsm about her husband is when she remembers ,
f:how he took her to far-way places in the Hrghtands and the Coast, where she was able to further
| " = her lmowledge of dlﬁ‘erent spaces and enhanced hzer cunng powers by learmng new thmgs from

- other curers When she mentnoned that on a few occasions she ¢ tenderly played” the trompa (a ‘

| natwe one stnng muswal mstmment) to her husband when he was smk, 1t was to nostalgrcally




o emind hrm abeut theu‘ trips together to. those drstant lands In contrast she remembers all the love |
’songs her mother used to smg when her father was away, and these certarnly express a drﬁ‘erent

| . quahty of sentrments cIoser to those assocrated with romantrc poetry (cf Hamson 1989)

| Francrsca, hke many other Napo Qurchua wemen, regards men’s mantal vrolence as , f |

-“1rratrona1 ” Any vrolence demes the wrsdom nf the word srgmﬁed 1n calm and theughtful advrce :

and confounds the grft of eloquent speech whrch is the srgn of a powerﬁxl soul Thts is the marn

reason why Franctsca thmks her brutal son-rn—law,twho is deft to advrse and only speaks Wlth

' ‘blows, is hopeless and is not gorng to mend his Ways I am unable to drseuss ﬁrlly here the issue of ’

- vrolence but in Francrsca s case her husband’s vrolence even before she became a “thmkmg and

- forceﬁrl adult woman, was the marn cerrtnbutmg factor in not grantrng hnn the mtellectual respect |

ether women may grant to men Her angry resentment eontmues as she dramatrcally exaggerates it

. in her rhetonc on mantal ﬁghts although she acknowledges that unhke her son-m-law her

. husband ﬁnally nnproved hrs ways after hstemng to the elders advrce From a woman S pomt of
view, both in her autobrographlcal song and in the stery of her mamage Francrsca sets dewn very
| clearly that there are hmrts to the vrolence women should suffer quretly, end that they should have |
- ~ the choroe to leave therr husbands 1f that vrolence ls excessrve On the contrary, rnen thmk itis therr, .
’_ f f“God\-grve nght 1o heat ’lees who in any, even mrner way annoy’ them ts Thls idea was |
" " eonﬁrmed by an old man who had been a famaus drummer and smger (versrador) in many
, ‘weddmgs The follewmg two verses in one- of hrs songs totally contradlct Franersca s and seVeral
although not all other women s vrews on thls 1ssue | |
If -m.y -h‘usbend _b‘_eats ‘.me:, : |

1 have 10 stayr with him, -
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Evcﬁ‘ if he lets me ‘go huﬁgry, o
. 1 n‘lustistay Wlth him.
According to the Catholic church; the ’indissoluvl.)ility of thé mé.fﬁagé céntract is ’guéraﬁteed
by natural and di'v‘ine}riéh't‘, and adultery is ‘condemnéd ﬁﬁder the sahne law (DoﬁoSé, 'quote& in
B _MQSCOSO 1996_:25),, The Napo Quichua have tfaﬁs’lated this obligation "eis‘ “the ca,rrymg of the
| créss;” Th‘ey refer to both 'fhe situﬁﬁon of one of the sbo_ué,es ébaﬁd.onihg the bther Q,f engagihg in

an adulterous affair as “the braking of the cross.” In cases of traditional arranged marriages, their

indissolubility is strengthened by the fact that in Napo Quichua culture the parents’ wishes have to -

be respected almost at any cdSt; Francisca éadly‘reﬂected on tﬁé éurfent paradox bf that traditional
norm when talkmg about ‘th'e’ prob}em of her youngest daughter b‘eing abused‘by her husbau‘ld}:
Before we were given a husband and with hlm we had to .&ie; 'We could not brake
the cross. But now they mix with Whitgs and think like themand thisis a pfoblem. v_
All our kin adVice hér [Francisqa’s daughter’]" to a‘béndoﬁ her hﬁsband, but she
réﬁlses. She has learned well the lessons of tﬁe eldéfs. Maybe too well She says héf
‘mother and fbatl‘ler" gave kher that husband and in h1s hands she hés to die. Her parents

wanted it that way. If I had known he was going to be such a brute!

If this is the main reason the daughter stays with the hu-sband/ifs,, of course, difficult to say.

. Thisisa complex case that involves many other factors, such as her fear of having been bewitcﬁed |

by the husband. But it interesting that she still feels she can use a traditional cultural norm as

i ju‘stiﬁcatiqn for her conduct; while at the same time this justification starts to soundasa’

rationalization, or just hollow, for the elders themselves. Although in this case Francisca arfahged -
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' the marﬁage with her daughter’s enthusiastle consent, like her father, she 'neve\rthelesv:s ifeels the
. gmlt of havmg made the wrong decision. - | | |
The prescnptwe rule of monogamy 1s known to foster unfaithfulness in marrtal relat1ons In
recent trmes, there.have been.rnore cases reported of Napo Qulchua women’s --rnamage mﬁdehtles, |
“but they haye }alw‘ays been.nlore‘ eommon among men. This rnay be an irnportant con'tributing
' factor in their “poor' reputatlone” among oth'er 'p‘olygynous indigenous groups such as the Achuar
and the Shuar .(eee DeSCOla 1996:253). Sexual jealousy, for real or imagined infidelities is, at the
moment, the main cauée of violence againet women and a prevalent reason for marriage hreakups.‘
Marriage separati_on 1s corann. However, -rnO'St couples avoid a legal -divorce,' not 'becanse of
- religious reasons, but due to the time and COSts‘inyolVed 1n hiring a l-awyer and golng through the
‘ long bureaucratic procedures. ,
- Of risky tem'ntations, vdev‘il.-’dofgs, and‘vmarriage inﬁdelities
| In Christian theology, ‘eexual activlty_is -the A‘special temptational ephere: of the devil, and his
enticements 1n this ‘resp'ect,areparticnlarly 'directedtowards‘women ( Benz 1‘973 :479-480). In
impeccable Napo Qulchua ‘intelleetnal‘ tradition, Franeisca used ’theinarrati've of a personal dream to |

comment on this aspec‘t of Christianthough-t regarding sexual misconduct in marriage. In this

. dream she descnbes her own. encounter w1th the Ev11 One in his mcarnatron asa black dog and

. explalns how as the result of that dream and w1th a little help from the Vlrgln she was able to
avoid the many temptatrons she had to confront from the very real white devrls who accosted her ;
~ during the ﬁrst y.ears of 'her rnarrlage.

B - This was a dream I had when v was still chlldless Isawa beautrful young lady, very clearly,

just like in the p1ctures She showed me a very large very black dog with a long tail who




2.3 From the indigenous peoples point of view traditional knowledge has become
part of a strategy of cultural and political empowernment, and no less, a source of local
income and of significant amounts of international aid money.

3. The transformation of traditional indigenous knowledge into a field of study has lead to
its reconceptualization: from animistic religion or primitive thought—to indigenous
science; from obstacle to modernization and development—to pillar of sustainable
development, from just cultural capital to “real9capital, and finally, as a new moral
paradigm of “salvation” by which non-western cultures may offer us an alternative model
for rethinking universality and the issues of moral attitudes towards non-humans.

4. These developments have, of course, very real consequences, among indigenous peoples
and in indigenous communities (some of which are very much related to gender differences)
and in the relationships of these communities with the global cultural economy. For
example, the conflicts produced by the commodification of knowledge, between cultural
rights and corporate profits.

5. Finally all these issues raise a broad range of epistemological problems, some of which
are specific to the environmentalist discourse: such as the naturalization of indigenous
peoples and the reification and decontextualization of knowledge. Or the depoliticization
of knowledge and the silencing of indigenous memories and histories.

And more general ones, which at this point, of course are more challenging questions than
definite answers: such as the dualism culture-nature or human-non-human relations. If
this paradigm is a historical product of the Renaissance that is failing to account even for
developments in modern science, does our social understanding of difference leads us to
endless relativisms or is it possible to find an approximation to a unified analytical
framework, an alternative to the dualist paradigm of subject-object relations that goes
beyond the universalizing of the scientific paradigm or the universalizing of a new
spirituality. What would be the social consequences of such paradigm ?

After playing the role of trickster and dropping this intellectual bomb I will give the floor to
Julie.
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Tyone ove;r 50 but the core group of Board Members‘conmsts of appr‘




' -practlces focussed onin most of these pro_lects

. -those deemed to be "authientically Tnuit", those equated with southemer ] notrons of Inu1t culture those deemed to o )
- . have scientific or social utility by fundlng agencies (winter survival, predicting weather condrtrons huntrng, 1gloo SRR
o bu11d1ng, productlon of skln clothmg, tradltlonal games songs drum-dancmg etc. ) o . o '

o -practlces not focussed on: BT ‘ Lo SR
* What about snowmobile and rifles? - But what about events wh1ch have been drawmg hundred of people inthe .
.. settlement together for decades now: square dances, bingos, accordion music; teen dances, spring carnivals and . -
commumty radios.. What about the guy who tried to sell me a Freddy Kruger (Amerlcan horror film character) EEERE
‘carving, the home-made Boston Brums and L. A Kings. parkas mothers were sewing. Dlscourses prevall in the R

settlement about what is. and isn ttradrtronal v Lisaaeld l cetaiesis

-economic lncentlves

. .-In a region economrcally depressed w1th hlgh unemployment an mdustry has developed in Igloohk based on the U

recordmg and preserving of -traditional knowledge. Both the elders society and the film corporation are funded by PR
various Government of the Northwest Territories and Federal Government departments Canada Council, Telefilm

- Canada eic. Elders are paid $30 for interviews; they are paid to take young people on the land” The school pays elders .~

to act as cultural advisors. Translators are hn'ed to translate taped interviews. The film corporatron hires elders to -

make traditional clothes and props for therr movies, and to act as cultural advisors teaching young actors how toact -

and speak traditionally. Translators are pard to. translate and transcnbe tapes D1fferent people are h1red by o

A researchers commg through town o

- Attracting southerners

-however this focus on traditions does draw people Outs1ders are mcreasmgly drawn to Igloohk as the last frontler o

of Inuit traditions: While I was there I was joined by: -

-a group of teachers settlements i n the Bafﬁn researchmg Inu1t tradrtlons for the1r school curnculum -a group of R

teachers from Detroit ‘ -
- a group of museum curators from the uUs talkmg to carvers and artists

-a consultant from the Canadian Museum of Nature worklng on an exhrblt on how an understandmg of Northem o

animals is culturally mediated .- ,
- -areporter from National Geographic
- a reporter from the Globe and Mail

- .Inthe two-years prior to my visit the British Museum had done an exhibit on- Iglulnngrmut skin clothlng and Igloolrkf - :
- had been featured on W5 and CBC qu1rks an quarks On the Road Agam was makmg plans to v1srt and a host of -

~ - other shows

P -the pressure this puts on people mn Igloohk

- -the American museum curators, the group of teachers from. Detrort and the consultant from the Museum of Nature L

had all arrived in Igloolik for the purpose of set up links between their museums and their schools ‘and school-

| ~ children in Igloolik. Tgloolik is a relatively small community: The school principal said to me that they receive literally . =
- bags of mail at the school from people around the western world, addressed to any school-kid in Igloolik, wanting to".
exchange letters or e-mail, - So while kids are being taught with a southern currlculum (I substitute taught one day and

ended up teachmg a unit on frogs and a]hgators) at the same time they are bemg asked to be cultural spokes people i

for museum patrons and school-chlldren m the south

SIS

pohtlca] lmphcatlons of tradltlonal knowledge "

While the promotion of traditional knowledge in Igloolik had become relevant to people there in economrc terms it

has also served a number of political purposes

- two different bowhead hunts: ‘ ' '

-the 1994 illegal (traditional) bowhead hunt in Igloohk (4 hunters respondmg to an elders dymg wrshes to taste
bowhead took a whale). The hunters were charged and two years later the charges were dropped. .

- the 1996 legal "1rad1t10nal knowledge hunt” (Nunavut Wildlife Management board sponsored and highly promoted,

$100, 000 hunt in which a team of "de51gnated" hunters elected by the Nunavut Bowhead Whale Comrmttee took a’

bowhead off Repulse Bay)




AN AMAZONIAN VERSION OF EVE AND THE VIRGIN
MARY: CRITIQUE OF A PERSISTENT MYTH ABOUT LATIN AMERICAN
WOMEN

Blanca Muratorio

Among the different approaches to explain the
subordination of women, the separate spheres approach argues that
even 1In hierarchical societies , women enjoy equivalent power
with men through their control of a different domestic sphere of
activity. Women’s claim to that control 1is legitimized by
attributing to them special ~female™ powers and qualities, such
as spiritual strengh, and moral superiority. One version of this
approach has been applied specifically to Latin American women.
Basically, it states that female®s moral superiority — In this
case labelled Marianismo after the 1ideal of the Virgin Mary— is
able to counterbalance males®™ exacerbated virility known as
machismo.Under the assumption that Latin American women were

"more comfortable in their roles than their Anglo-American
counterparts (Stevens 1973), during the 1970°s, several authors
used the concept of Marianismo to characterize the self iImage and
the behavior of Latin American women iIn general. Although it has

been criticized since then, i1t continuous to appear 1In the
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literature whenever the position of Latin American women IS
discussed (see,for example, Minority"s Group Report on Latin
American Women,1983, in an article by Olivia Harris).

According to Stevens (1973), Marianismo is the cult of
feminine spiritual superiority which teaches that women are semi-
divine, morally superior and spiritually stronger than
men.Marianismo is perceived to be the counterpart of Machismo,
defined as the cult of virility,expressed as exaggerated
aggressiveness iIn male to male relationships and sexual
aggression in male to female relationships.Stevens further
claims, that Latin American women are conscious beneficiaries of
that myth and contribute to its perpetuation in a Tform of female
chauvinism. She argues that the excessive veneration of women
that grew out of the cult of the Virgin Mary in Colonial Latin
America,became a distiguishing feature of that society
irrespective of social class. 1 will now make a brief general
critique of that concept to be followed by the analysis of an
specific ethnographic example referring to Amazonian women®s Vview
of the main female characters of Christian theology: Eve and the
Virgin Mary.

First, this Marianismo approach to women wrongly assumes
that culturally created social 1ideologies, abstract images,
stereotypes, perceptions and symbols about gender differences can
be iInterpreted 1independently of the way in which they are
historically and socially manipulated by both men and women and

influenced by the material conditions and the historical contexts
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in which they are evoked. Secondly, this approach disregards
problems of class and ethnicity, or deals with them 1In a
superficial manner as when Stevens claims that the marianismo-
machismo complex does not seem to be present among the indigenous
population only 1f they remain ‘pure iIndians', whatever that
means In Latin America, whose indian population has been iIn
contact with Europeans since the fifteen century. Thirdly, this
approach assumes that women, indigenous or otherwise, passively
accept gender ideologies primarily imposed by men who controlled
the process of political and economic colonization as well as all
the evangelization strategies. More recently, scholarly work on
women and colonization (see Etienne and Leacock 1980 ,
Silverblatt 1987 ), has successfully challenged this ™"passive
victims"approach to colonized women, providing interesting
analyses of women®"s individual and collective actions of
resistance to different forms of domination. Finally, the
nlarianismo approach assumes that Latin American women as a whole
are different than Anglo american women as categories,thus
falling into the trap of the Us-Them categorization of the world
which 1s ,of course, politically incorrect but, most importantly,
analytically unproductive. If you think 1 am at this point
attacking a straw woman, just think about how in the present
symposium all native women from both North and South America,
have been segregated from all other women from North America and

other *high"™ cultures.



The ethnographic case study | want to present as a critique
of the simplistic overgeneralizations implicit iIn the Marianismo
approach, refer to native Napo Quichua women of the Ecuadorean
Upper Amazon, with whom 1 have been working intensively for the
last three summers. My data come from participant observation,
interviews, conversations among women, and the analysis of
women®s dreams,a method that 1 have found extremely productive
in eliciting native women®s conceptions about religion and other
aspects of their world view. The Napo Quichuas were traditionally
hunter-gatherers and horticulturalists but have adapted their
subsistence strategies iIn the four hundred years of their contact
with Europeans. The Spaniards entered through Napo Quichua
territory early in the sixteen century 1In a voyage that led to
the discovery of the Amazon river. They stayed in the region
establishing large estates known as "encomiendas'™, and bringing
In missionaries to civilize the 'savages'”. The most important of
them were the Jesuits, who attempted with [limited success to
establish permanent missions both 1iIn the seventeen and the
nineteen centuries. In 1922, the Josephines, an Italian order
establish a mission,and remain in the area, along with two orders
of Italian nuns.

For several hundred years then, both women and men have been
exposed to Catholic dogma,including the official i1deologies about
the two principle female figures iIn the Christean pantheon: Eve
and the Virgin Mary. My argument 1is that Napo Quichua women have

adopted these two female figures but have transformed the iImages
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to accomodate them to their own belief system and to suit their
own cultural values. Present-day data show that native women
resisted all forms of religious conversion that were considered a
direct threat to individual and collective cultural values, and
specifically they rejected the Christian ideal models of women as
presented by the priests and specially by the nuns, whom they
still regard as a sort of human hybrid referring to them as
"huarmi-padres™ or “women-fathers' .My historically oriented
analysis also shows-as Lamphere has argued In a recent article
(AE  16:3,1989)- that there i1s a constant dialectical movement
between subordination and resistance,and between structural

forces and the women®s own construction of their lives.

Among Napo Quichua women, the Virgin Mary 1is known as the
Virgin Mama. They grant her recognition and respect (although
they?# have no cult of the Virgin in the Catholic tradition)
primarily because she represents a mother figure. Her reality is
revealed by the fact that she gave birth to a child, raised him
and, most importantly, was by his side at the time of his death.
However, their image of the Virgin is not as unidimentional as
the orthodox Catholic one: a mater dolorosa, representing above
all, the values of female submission, suffering and moral
superiority. In Napo Quichua religious world view, the Virgin
Mary is also a powerful woman iIn her own right. She is the mother
of a son,Cristu ,or Christ, whose significance lies not so much

on the fact that he iIs a Christian god, but in his transformation
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as a Quichua culture hero who gave the people agriculture,
teaching them how to cultivate manioc, the basis of their
subsistence. Native women compare the Virgin Mary only to the
mothers of the most powerful shamans known as bancus. These
mothers are able to transmit part of their own powers to their
sons through breast -feeding. Therefore, the Virgin Mary is
considered to be responsible for at least part of her son®s
powers as a culture hero.

The mystery of Mary®"s virginity-so important in Catholic
theology- 1is a matter of controversy among Napo Quichua women. In
their culture, pre-marital virginity is neither a problem nor a
value, and sexual contact with a partner 1is allowed with the
understanding that 1t will lead to a proper Quichua wedding,
which does not necessarily include a church marriage. It
virginity is ever mentioned in relation to the figure of Mary, it
iIs elther discussed with certain degree of whimsical scepticism
or explained totally within the framework of traditional Quichua
culture. One commonly accepted version considers that Christ is
the son of the wind; but the one that enjoys the largest
consensus argues that Mary became pregnant iIn her first wedding
night when Saint Joseph®s knee touched her belly.Interestingly
enough, the truth of this second version 1is confirmed to the
listener iIn the conversation, by clarifying that that experience
iIs actually the same by which a woman may become pregnant by a
powerful spirit(supai) In her own bed, when that spirit iIs trying

to teach her to become a shaman. If the woman gives birth to a



.
spirit child (supaihuahua), the alleged "virgin™ sexual contact,
becomes a source of her own future power as a shaman.

Finally, the somewhat subordinate role the Virgin Mary plays
in Christian doctrine as mediator between humans and God, has
been upgraded by Napo Quichua women to an Important position in
their own vision of the Dantheon. She has been transformed into a
female culture hero who teaches and reinforces female cultural
norms about the domestic division of labor, marriage and post-
marital behavior. Unlike Christ, who is believed to have come to
the Napo tropical forest a long time ago, native women believe
that the Virgin Mama still comes to visit Quichua homes very
early iIn the morning to breast-feed [little babies, and that she
particularly likes to help women who have many children,and who
are diligent and generous,thus confirming and Hlegitimizing some
of the most 1important values that define the 1i1deal woman 1in
Quichua culture.

(1l don"t have time here to discuss how the official
Christian version of the marriage between Mary and Saint Joseph
has been transformed to accomodate Napo Quichua women®s 1ideals of

marriage, the main ritual ceremony in their culture.)

The figure of Eve as the original woman iIn the Christian
pantheon 1is often compared and sometimes just assimilated to the
Virgin Mary. However, the parallel native women make between Eve
and Mary 1s based on their common condition of motherhood, not on

the contrast between obedience and rebellion to God, which is the
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main symbolic structure iIn Christian teachings. Under no
circumstances 1iIs Eve associated with the idea of original sin, or
with women as the cause of evil, an idea that has played such an
important role in determining the low status and subordination of
women In Western culture (see the book by theologian Elaine
Paine, Adam, Eve and the Serpent).

The whole symbolism of the Christian creation story and the
Fall 1s rejected by Napo Quichua women as ridiculous. In the
literal sense, the association of eating a fruit with the origin
of evil -so prominent In the Western myth- is totally alien to
Napo Quichua thought. In the Ecuadorean Amazon, especially the
apple 1i1s a fruit imported from the Highlands, which makes it
expensive to buy and i1t i1s offered to the children as a delicacy,
and as a reward for good behavior. The "absurdity” of thinking
that an eadible fruit can be connected with evil was expressed by
a native woman in the following words: " If the reason why Eve
sinned is because she ate the apple, why do white people continue
to plant and harvest apples? " In a more profound sense, Quichua
moral philosophy just rejects the Christian idea of the original
corruption of human nature through sin, and the role given to
women In the episode of the Fall.

In Western Christian culture, the Creation myth of Adam and
Eve is wused as a model of gender relations dramatizing the
subordination and inferiority of women. In the Napo Quichua
versions of the same myth, it is acknowledged that women may have

a weaker soul than men because they were made second hand - so to
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speak - from Adam®s rib and blood. However, the reason why Eve
was Created, emphasizes an important aspect of the
complementarity of gender roles within Quichua marriage. It is
said that Adam asked God to create another thinking person with
whom he could discuss his thoughts and dreams; which makes Adam
and Eve at least intellectual equals. The capacity to interpret
dreams and thoughtful verbal ability are critical sources of
power in Quichua culture, and those who excell in those qualities
—-including women - may after death be transformed into jaguars,

the most significant symbol of power in Amazonian societies.

CONCLUSIONS

Napo Quichua women were Tfinally forced to submit to
Christian evangelization as implemented by the heavily male
oriented strategies of the Jesuit and Josephine missionaries.
Superficially, native women adopted several official rituals of
the Catholic church, such as the mass and church marriage;but
they certainly did not accept without resistance deeds and
intellectual criticism, the culturally and historically bound
social ideologies iImplicit In Catholic doctrine. The Machismo-
Marianismo complex is not part of their lives, not because they
have remained ‘“pure indians” but because , despite the long
standing contact with white culture, they have been able to fight
back intelligently againstlcultural ethnocide. It 1iIs extremely
significant that the Virgin Mary Is In so many ways associated

with the Tfigure of the shaman, who continues to be the symbolic
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axis of the ethnic and reliqious identity of the Napo Quichuas.

It goes without saying, that native men do not necessarily share
women®s beliefs about Eve and the Virgin Mary-female Ffigures
never even mentioned In men"s accounts of their religious
beliefs- nor women®"s views “~bout their own powers; a fact that
has not iIn any way deter women from evoking and manipulating
those i1mages and ideas about themselves and about the role of
women in Napo Quichua culture iIn different historical contexts

and with varying degrees of success.
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MURATORIO, Blanca (British Columbia) WHITE WORDS, BLACK MANIOC:
INDIGENOUS WOMEN AND THE POLITICS OF DEVELOPMENT IN THE
ECUADOREAN UPPER AMAZON In this article I examine Napo Quichua women’s oral
narratives about nature, work, and health to assess recent changes brought about by eco-tourism
and oil development in this area of the Amazon. Through the indigenous organizations, Napo
Quichua male voices are increasingly being incorporated in public debates and policies about the
environment, while women’s voices have been largely ignored. T argue that, although Napo
Quichua women are far from conforming to the Western constructions of the ecological noble
savage, their knowledge and practices about the environment are encoded in local and distinctive
cultural paradigms. Their causal explanations and possible solutions to the environmental crisis
may differ from those proposed by the new ideologues and managers of Amazonian development.
Often they may also contest the arguments of those male native activists who have adopted the
language and the politics of Western environmentalism. Incorporating indigenous women’s
voices may help us to better understand the complexities of the intersection between conflicting
ideologies about development and indigenous human rights in contemporary Amazonia.
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Exhibicién experimental sobre oficios y memoria en el Mercado de Santa

Clara

Algunas jdeas preliminares para el dialogo con el Museo basadas en conversaciones con

Lenin y Eduardo

1. Investigadores
2. Participacion de lagente del mercado y oficios relacionados
3. Musedbgrafos
4. Participacién del pablico
Delimitacion de temas ,-0Nr

Los oficios en un Quito que cambia y en una inserciéon en una economia cada vez mas

globalizada. Desaparicion,.cambios, transformaciones?
N 1Aone

V/ S saind €

EfmercadoJfcie 3antér€lara como centrtfde redes de relaciones sociales donde se
0 COMX<?(XJcftT JBQjtXjOUIA)

entrecruzan los oficios y se adaptan a los cambios del mercado global y a las

transformaciones en la cultura y politicas internas al mercado y en la estructura de poder.

A6 ic< gl

Lugar de exhibicion: el mercado rmsrcs

Las prioridades de los temas seran mptiyo de negociacion entre los sujetos, los
investigadores y el museo  — UN* U m fini el
Debido a que hay divisiones internas de poder y competencias en el mercado, se
considera que la participacién de SC en la fiesta de mercados de Quitcjlduecié ser el
evento a enfatizar porque permite una auto-representacion publica frente a otros
mercados, las autoridades y la ciudad. Es un evento que también permite demostrar
préactica y visualmente la jnter-relacion de los oficios en el &mbito del mercado. Asi SC
podria ser la base de una exhibicion modelo itinerante®- qvc se covpSr& ay*

Se cree necesario establecer reglas muy claras para la participacién de los sujetos como

negociacién con investigadores y museo. Es importante sobre todo explicar a los sujetos



porqué sus voces y sus practicas de trabajo son importantes para exhibir en un museo en
el futuro. Es importante explicar claramente la funcion del museo en conservar la _

- J2*+**] V
memoria histdrica de Quito y como la participaciéon de Las sujetoscontritbuird a esos yHWtSWStX&tJ

objetivos. Se bus&ﬁﬁjl auto-representacion en urucontexto histérico cambianteiT”/

En ia museografia seria interesante incorporar las nuevas ideas de una antropologia de
los sentidos, es decir c6mo incorporar los sonidos, olores, sensaciones tactiles gustativas
y visuales para hacer al publico consciente de cdmo esa cultura de los sentidos es parte de
una memoria urbana que se esta perdiendo en laecor*m”~~supermercado y su

anonimato sensorial y c6mo esto obviamente puede aie&tar cambios en. los oficios.

En términos conceptuales la exhibicion d*"rdmnos”r lo] bjejoscOmojiudosde
relaciones sociales. Por un lado el oficiorCémo una forma de trabajo que
tradicionalmente ha hecho participar a la familia. Por ejemplo, el uso de herramientas
heredadas de los padres y abuelos, el pape! a veces invisibilizado de la mujer en el
mercadeo y otros aspectos de los oficios considerados principalmente masculinos™y cémo
las nuevas generaciones son incorporadas o no en la continuidad y cambio de los oficios
(ej- mujer que se disfraza de roquera para incorporar a sus hijos ausentes en ia fiesta del

mercado).

También hay que plantearse que los oficios no siempre desaparecen con los cambios sino
gue se adaptan-corno siempre lo ha hecho la cultura popular- incorporando y
transformando elementos visuales y técnicos de la culturay economias contemporaneas,

(ej carpinteros incorporando disefios del cine y televisién).

Es decir hay que destacar esa concepcion estética propia de la cultura popular que en el
mercado se muestra en la eleccion de los trajes, en la disposicion de sus productos en el
mercado, en la decoracion de las imagenes religiosas. En esa fiesta de mercados los
sujetos se convierten en la memoria misma de la ciudad al representar a los personajes
histéricos y a los distintos estratos sociales. El sentido frecuentemente irénico de esas
representaciones hace ver una forma en que se expresan los conflictos con los poderes a

través del tiempo.

Hay que integraren la exhibicidon esas formas de memoria histérica que muy
frecuentemente son las mujeres las que han recuperado, guardado o reinventada a
través de albumes familiares, coleccion de fotos y otros documentos, Esto puede
complementarse o contrastarse con la documentacion de  memoria historie
exponiendo pinturas del mercado a través de los tiempos, documentos, fotos. Es decir
como la historia oral se une a la memoria escrita en la practica museografica. £//* [TIC+V0 /*
clc /*ré 4*3 lir N

y flel TS'v /> p<5«*ci (,b &S
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La exhibicion tratara también de mostrar el mercado cc mo un escenario para la préacticas
de una cultura de los sentidos que es Quitefia y urbaru y co6mo esta se pierde o se
transforma. Para esto habra que pensar como se logra la participacién del publico. Por
ejemplo incorporar un lugar de comida donde el publico pueda experimentar los distintos
gustos, olores y texturas de los productos_la idea es hacer consciente al publico que esta
es una parte de su cultura de lavida cotidiana en la cual distintos oficios y el arte popular

han jugado siempre un papel importante. V_-» D-&

Para seguir enriqueciendo este tipo de investigacién en memoria e historia de la vida ‘Yyo¢2iyr
cotidiana se podrian también considerar formas en que el publico puede participar con

Sus propias memorias, ya sea por escrito como comentarios, como memorias familiares

de recetas y olores o siendo entrevistados por los propios investigadores siempre

considerando las variables de edad, generacién y género.



Propuesta de productos de la investigacion de los mercados.

En esta segunda etapa de investigacion proponemos vislumbrar cémo los oficios se instauran en
un tipo especiifico de dinamica econdémica de la ciudad y crean una de cultura y representaciones
propias.

Para ello se analizaran las redes de flujos y consumos en los cuales los oficios se desembuelven
como actividad productiva, pero también aquellas que se desprenden de ellos y crean flujos
simbdélicos. Se busca con ello incorporarlos en una dimencién mas dindmica que permita
comprender como se han transformado a través del tiempo asi como analizar su vigencia o no en

en mundo contemporaneo.

En este sentido es necesario reflexionar sobre las redes de trabajo informal a través de las cuales
los oficios surgen; es decir los flujos entre las redes econémicas dominantes asi como la de los
consumos populares, en didlogo o tensién.En la primera etapa se inicié con un sondeo de las
posibilidades discursivas, conseptuales y visuales a través de las cuales se podria organizarla 9
informacion. En esta segunda etapa se propone mostrar la red de flujos y consumos populares,
definir que han sido estos consumos en la ciudad de Quito especificamente y como se han ido
transformando a lo largo del tiempo.

La dinamica de los consumos dictamina distintas estrategias de vida caracterizadas por acceso a
aprendizages de modo informal o no académico; al intercambio en redes diversas de los productos
gue en ocaciones conectan a diversos trabajos en una misma actividad productiva. Esto presenta
alos consumos populares en la ciudad como una fuerte red que ha posibilitado que persistan a lo
largo del tiempo, hasta que otro tipo de dinamicas productivas externas los tensionan.

Del mismo modo la diversidad de oficios abre el camino para la produccion y representacion
simbolica; sin embargo la red de oficios y consumos en la ciudad es tan diversa que aglutinarlos en
un solo espectro resultaria casi imposible. Es por ello que proponemos incluir a la dindmica délos
mercados como parte de la red de consumos, pero ante todo como un articulador en cuanto nos
permite representar los flujos comerciales de la ciudad en el tiempo, y la relacion entre distintas
labores productivas,

De este modo en esta etapa se proponemos analizar las redes comerciales que se incertan an las
dinamicas délos oficios. Por ello se propone trabajar con los mercado sde la ciuad con espacioas

en los cuales se tejen nexo”entre distintas redes de comercializacion no solo de alimentos sino d
objetos, y a través de estos, componer un entramado mas complejo que son los consumos en la

ciudad.

La propuesta de la investigacion establece que la ciudad teje una red de consumos y flujos a
través de los cuales se desarrollan distintas actividades y en ellas se elaboran espacios y
producciones culturales diversas. Asi cada actividad conforma, parte de una red mas amplia, que
no esta execta del conflicto pero que si determina ciertas légicas que han premitido su vigencia.



Para el andlisis de las represnetaciones se han tomado en cuenta como tematicas: lo publico
(representaciones publicas, lo politico, desfiles, religiosidad, y fiesta), el género (la importancia de
analizar las actividades productivas desde las relaciones con la masculinidad, la feminidad, las
relaciones familiares), las redes comerciales (donde ingresan las redes de concumo y produccion

cultural y simbdlica)

Del mismo modo en esta segunda etapa se propone incorpara como lineas de analisis y
reperesnetacion el trabajo con la comunidad, lo que implica apostar por sociabilizar la informacion
y construir un didogo con las comunidades involucradas. Esta etapa implica un proceso de
relacionamiento con la que se busca optener insumos para una posterior puesta en escena en la

exposicion final.

En este punto es importante acotar que augnue el ttrabajo con la comunidad es una apuesta del
museo, la experiencia de ir construyendo en un proceso paulatino las representaciones en el
museo es algo que aun se esta desarrollando, por ello la importancia de iniciar con ello. Del mismo
modo este punto de andlisis implica la confomacion de equipo interdisciplinarios que pongan en

dialogo musedgrafos, investigadores y comunidad.

Actividades

1) Para complementar los objetivos propuestos en esta etapa, proponemos elaborar micro
exposicioes que nos permitan poner en escena los avances, asi como los conflictos del
trabajo con la comunidad. Este espacio es un espacio de experiementacion en ei cual, se
puede jugar con los insumos que arroje la investigacion.

2) Estabalecer una primera exposicién en el Mercado Sata Clara, que de cuenta de los ejes
propuestos, asi como de la srelacone squ ede este mercado se desprenden para con otros
mercados y oficios.

3) Diversificar los registros en torno a una antropologoia de los sentidos, para optener
insumos en torno a olores, texturas, relacién simbélica de objetos y el espacio.

4) Realizar un trabajo de archivo que permita comprender visualmente la stasnformaciones
espaciales del mercado y sus relaciones enttre oficios.

5) Incorporar el trabajo al calendario festivo de los mercados, para obtener insumos de como

el mercado trata de mantenerse como depositario déla memoria de la ciudad.



Reflexiones de una etnodgrafo sobre el tema de patrimonio

/ll
En estos comentarios intentaré incorporar algunas de las nuevas - y viejas- ideas y

conceptualizaciones sobre las politicas y practicas de patrimonio que fueron
expuestas en el Foro por los especialistas en patrimonio.1Mi convocatoria como
etndgrafo en este espacio del Foro es haber sido testigo de 35 afios de cambios en
las politicas de patrimonio en el Centro Histdérico de Quito mientras trabajaba en
otros temas en la Sierra y la Amazonia. Mis incursiones en la antropologia urbana
datan de la década del 2000 con una investigacion y curacion museografica sobre
religiosidad popular en el Centro Histérico realizada conjuntamente con un grupo de
académicos ecuatorianos. Una segunda investigacion, todavia en curso, se refiere a

las historias de vida de las ultimas cajoneras de los portales de Santo Domingo.

Estas dos experiencias etnogroficas que tuvieron lugar en el curso de esta ultima
década, serodn la base de mis comentarios. Pero ademas, algunos acontecimientos
politicos, sociales y culturales, de los que fuimos testigo precisamente en los dias
en que se llevo a cabo el Foro, meritan también un examen critico sobre el tema de
patrimonio aunque no los podamos presentar aqui mas que dentro de breves vifietas

etnogréaficas.2

El péndulo del otro Foucault: de deshabitar a habitar el patrimonio en el

Centro Historico de Quito

Este subtitulo es la primera imagen que me vino a la mente cuando lei el titulo del
programa del foro: "habitar el patrimonio”. En Ecuador en estos ultimos 10 afos el
eje del péndulo de poder se ha movido desde un neoliberalismo conservador y
elitista a un populismo “ilustrado™ con una marcada tendencia al autoritarismo. En
términos de patrimonio es un péndulo inestable que va hacia los extremos: de
excluir, enrejar, limpiar, gentrificar y "ornamentar” (en el sentido de clase que le
da Kingman 2006) el Centro Histdrico a abrir, incluir, dialogar, patrimonializar sin
tregua y sobre todo conseguir con "urgencia" la participacion de aquellos que

siempre, de una manera u otra, son "elegidos" como representantes de la categoria



de sujetos cuyas memorias merecen ser activadas. Estos son entonces “educados”
para "apreciar” el patrimonio que les corresponde y para convertirse en sus
"guardianes."3En resumen, como anota Delgado (en este Volumen), las politicas de
patrimonio sirven de legitimacién simbdlica de las autoridades que las legislan y las

implementan.

Al poder de las instituciones culturales de cambio y gestion siempre hay actores
nacionales e internacionales con el suficiente capital cultural, o al menos capital
social (en el sentido de Bourdieu), a quienes se les permite decidir estrategias y se
les provee del capital econémico para implementar las politicas culturales que
entran dentro de los lineamientos de la ideologia dominante. En el presente ésta
exige la "participacion popular” y la "apertura” para tratar de borrar de alguna
manera el elitismo cultural y social de administraciones anteriores. La meta uUltima
general de democratizacion del patrimonio no puede cuestionarse pero si, las
estrategias y las formas en que se quiere llegar a ella. Todos los patrimonios estan
inmersos en las politicas de cada momento histdrico y éstos también condicionan las
posibilidades dialégicas entre pobladores, agentes culturales y académicos. No
todos poseen el mismo capital cultural ni social, sobre todo aquellos actores que
todavia se consideran carentes de la "calidad" y "rentabilidad” de lo que se quiere
mostrar en el centro Histdrico y que todavia siguen siendo excluidos. Lo dialogos

nunca suceden en un vacio de poder.

En mi opinién el péndulo ideoldgico y de poder con respecto al patrimonio no parece
poder equilibrarse en una posicibn que se pregunte, por ejemplo, a quiénes se
"deshabité" cuando se limpiaron las plazas, calles y viviendas del Centro Histdérico
en el 2003-2004 y con quienes se quiere "habitar" en el presente. Se deduce
claramente de algunas de las ponencias (Duran, Kingman 2012, en este Volumen) que
todavia contindan politicas contradictorias de discriminacién étnica y de clase que
no han cambiado mucho en estos simbdlicos 35 afos. Actualmente éstas aun tienen
el poder econémico y politico de definir que un "vecino"( en el sentido Colonial del
término) o las "embajadas" y los "servicios universitarios™ (ver articulo de Revista
Q 2013, pp.24-25 ) son mas "dignos" (en términos econdémicos y simbdlicos) de
habitar el patrimonio que otros vecinos indigenas o en situaciones de pobreza e

informalidad laboral, por ejemplo, cuyos barrios se esta convirtiendo en patrimonio



mientras los habitantes experimentan distintas formas de exclusién (Duran,

Kingman, Op. Cit.).

Pero como se ha sefialado aqui en el Foro reiteradamente, los espacios patrimoniales
son focos de alta conflictividad y el Centro Historico de Quito no es una excepcion.
Aun las dos autoridades urbanas competentes parecen no estar de acuerdo con
respecto a las nuevas politicas de expropiacién para "recuperar en el Centro una
vocacion residencial”... "a través de la inversion privada" (Revista Q, 2013, No.
42:24-25). Mientras el Ministro de Vivienda pretende expropiar predios habitados,
el Alcalde le sugiere que "revise su lista™ y no los expropie. Mientras tanto, como se
publica en el Diario el Comercio (Setiembre 11, 2013), los vecinos de la edificacion
de los Patino, una de las mas antiguas del barrio, sostienen que “son patrimonio

intangible y que tienen derecho a quedarse en sus lugares." Es decir, los vecinos
antiguos, simbodlicamente declarados "patrimonio” por las politicas municipales de
inclusién patrimonial, resignifican su estatus como una forma de protesta para
impedir la exclusiéon real de sus espacios patrimoniables por otra de las autoridades
de turno. Creo que este acontecimiento reciente demuestra la capacidad de la
cultura popular para resistir y resignicar los discursos hegemonicos de
patrimonializacién, gentrificacion y globalizaciéon. (Ver esp. Delgado, Duran,
Marquez y Kingman en este Volumen). También este ejemplo sirve para ilustrar las
contradicciones sociales y culturales que surgen cuando se quiere hacer de los
centros histéricos lugares igualmente "adecuados" para un turismo de lujo4y para

aquellos que supuestamente van a tener una "vocacion residencial" permanente.

__violencia hacia el oatrimonio relia'—

Si-queremos-tratas el patrimonig™desde una perspectiva socio-antropoldgica-ceea es
necesario olvidarse de la distincién puramente semantica entre patrimonio material
e inmaterial. (rHvterdg™gnrr™~r™nrin d? dkrntin pnrn distincion y-se-la-usa
“frecucntemntG como V' tida) No hay Iglesia sin culto, ni hay fiestas sin espacios
sagrados ni hay lenguas (en peligro de extincidén, o no) sin personas que las hablen y
espacios donde se con-verserif En el caso de la religiosidad popular que

examinar aqui, se vio muv”claro como el desconocimiento esta” ion/"ajxtoposrcion



memoria significa olvidos, restaurar patrimonios puede significar destruir otros aun



fisicas — rejas literalmente— , bajo el cuestionable pretexto de restaurar,
5
recuperar y preservar el patrimonio religioso (Permitanme ahora presentarles unas

p~cas-1M A6 ENE€5~bmparativais) 3

Velas "ilegales" en la imagen de la Virgen Peregrina

Ir6nicamente, mientras internacionalmente los museos del Centro Histérico se
estan cada vez mas abriendo a la participacion activa de los ciudadanos y tratando
de deconstruir la autoridad absoluta de sus expertos ( see ana Rodriguez), los
lugares patrimoniales de culto ya se han convertido en "espacios indultados”,
/Delgado en este volumen) con un criterio estético excluyente que soélo privilegia
los sistemas simbdlicos Coloniales barrocos para ciertos aspectos arquitecténicos, a
la vez que en términos de la religiosidad popular, destruye las expresiones del arte
popular y las reemplaza con la imagineria plastica "made in China" y las
decoraciones y barreras internas para los santos al estilo Miami, sin ninguna

verglenza estética. (Como vimos -en-esas pocas imagenes™

Creo-que/és este valor humano del patrimonio religioso del Centro Histoérico e\ ta-
que se esta destruyendo porque el autoritarismo de expertos en "restauracion”
todavia plantean el acceso a lo religioso como un problema arquitecténico y no social

y cultural.

Sin embargo desde el afio 2003, a diferencia de las cajoneras, otras mujeres
y hombres que vendian sus productos y desplegaban sus coloridas imagenes y
texturas, los olores de los inciensos y las fritadas, los sonidos de sus charlas y

pregones y los gustos de sus comidas en las calles y plazas del Centro Histdérico, han



sido excluidas o confinadas al olvido de los "no-lugares”, tales como los antiguos
bafos publicos debajo de San Francisco o los "centros comerciales populares."” Esta ™ 4 ™
exclusién es similar a la que las cajoneras de los portales se vieron obligadas a
enfrentar a lo largo de su historia. Si bien ahora ellas forman parte del patrimonio
en el curso del siglo X1X y principios del XX se consideraban desechables VER erso
la trama de sus historias nos ayuda a entender el debate econémico y cultural
todavia vigente entre los comerciantes informales populares y las cambiantes
politicas de la cultural No es una nostalgia sentimental la que motivé nuestro
interés por las cajoneras, sino el encanto estético e intelectual por el arte y la
cultura popular y el respeto por sus agentes, quienes estan siendo cada vez mas
desplazados del espacio urbano y reemplazado por la reinvencion del pasado y la

disneyficacién de la cultura.

En 2003 n Quito se tomaron esas decisiones y se usaron criterios de lo que era
estéticamente valioso. La gente que decia por fin el Centro esta limpio. Son todos
los vendedores olvidables o desechables? Que pasa con la estética de la antigua
calle del Algoddén que estudio Eduardo Kingman? Con la limpieza de los informales
desaparecieron las ,u. mas esTeticas que los distintos comerciantes usaban para
rmar sus instalaciones. Creaban como altares callejeros diarios que ahora han
desaparecido. Era la estética familiar que cubre una economia familiar. Y una red de
solidaridad entre los comerciantes que ayudaban a hacer de la calle del Algodén un
espacio social y no solo una calle, un espacio vacio. Los no lugares concepto de Marc
Auge, espacios donde no hay memoria, donde hay anonimato y de conjuntos
efimeros (lo contrario de patrimonio, que confiere identidad) (antropologia de la
sobremodernidad ) Es decir el turismo convierte a los centros 6istéricodé en no
lugares?
Quien controla el pasado

En discusiones recientes sobre el patrimonio, tanto Salgado (2008) como Kingman

(2008) han sefialado que las politicas actuales de patrimonio tratan de imponer en el

1Por ejemplo, ver el articulo "Quito, 5 afios sin comerciantes en las calles” donde se afirma que "preocupa [a las
autoridades de Quito] la posibilidad de que los comerciantes informales vuelvan a ocupar las calles de Quito y de
otras ciudades del pais/' (Al Dia. Periddico Urbano 20 de Mayo, 2008). Ver también "Los informales protestan en

las calles del centro de Guayaquil (El Comercio, 22 de Mayo, 2008).



Centro Histérico una cultura unidimensional del espectaculo "histérico", "religioso" o
"de tradiciones ancestrales" en escenarios controlados cada vez mas por las
burocracias de la cultura.yCuando setrata asi de imponer una memoria e identidad
desde una concepcidén esencialista de "lo culto”, necesariamente se dejan de lado
otras memorias populares alternativas. Con este ensayo sobre las cajoneras intento
contribuir a ese proyecto etnografico e histérico que otros colegas ya han
comenzado para documentar esas memaorias alternativas, sean éstas de los albaniles
(Kingman, en este libro), de los panaderos Kingman (2009), de las vendedoras de
santos, velas y herraduras de la suerte, o de las cajoneras de los portales que
venden los betunes, cintillos de terciopelo azul, fajas multicolores, collares,
peinillas, cascabeles, trompos y mufiecas de trapo. Son precisamente las mufiecas de
trapo las que constituiran el hilo conductor de los discursos de clase y las

memorias de identidad que paso a analizar a continuacion.

La historia como escenografia patrimonial

Creo que si bien todavia lo hemos seguido afirmando (en varias ponencias del Foro y
Auge 2013), los Centros historicos no se estan convirtiendo en Museos o0

museificando, a menos que sigamos viendo a los Museos como templos de historia

cosificada o como escenografias congeladas en el tiempo, apreciaciones ya i/

insostenibles desde el punto de vista académico. Mas bien, los Centros Historieos
se estan convirtiendo progresivamente en parques tematicos de diversiones (Ver
Salgado 2008, Muratorio 2008, Delgado en este Volumen). Como ejemplo quiero

presentar este breve acontecimiento nocturno en el Centro Historico de Quito.

En setiembre del 2013 participé como espectadora a una visita al Convento de
Clausura de las Monjas Catalinas, guiados por un "barbero de Sevilla del siglo
XVIII" que pretendié explicarle a un publico mayormente local la historia y vida de
las monjas en un discurso banal que trivializa el trabajo diario de esas mujeres

(como de otras monjas de clausura) desde la Colonia en crear, preservar y nutrir el



patrimonio religioso del centro histérico.5 No podemos cinicamente minimizar la
importancia de esta forma de hacer historia con tradiciones inventadas por la
academia del turismo. Es una historia falsamente consensual, desprovista de todo
conflicto de clase o de género y dirigida principalmente a un publico local, pero
también turistico que, en su mayoria, no posee el capital cultural para cuestionarla.
Sabemos, por ejemplo, que muchas investigaciones realizadas en lugares como
Disneylandia, visitada por millones de nifios Norteamericanos, muestran que las
historias alli contadas por medios comerciales se convierten para estos nifios, y
también para sus padres, en una de las principales fuentes del conocimiento de la
historia de su pais. Y esta instancia turistica en el convento de Santa Clara es s6lo
una de las tantas de un ciclo de visitas a sitios patrimoniales llamado "Quito
Eterno",6 "interesante" titulo para entender Ila dinamica de la historia
contemporanea. Es muy dificil luchar contra estas tendencias de comercializacién
de la historia popular porque también son apoyadas por las mismas instituciones que

quieren lograr lo que ahora se define como "participacion popular auténtica".

Las vicisitudes de los patrimonios amazolnicos

La selva amazdnica es el patrimonio "natural" simbdlicamente mas significativo para
el Ecuador. El lema "Ecuador es y ser& un pais amazonico" esta desplegado como la
marca patrimonial de identidad nacional por excelencia. Pero desde el punto de vista
de la antropologia sabemos que la selva no es un lugar salvaje sino domesticado por
sus habitantes originales desde milenios (see Descola). La erosiéon y destruccion de
uno produce inevitablemente la desaparicién del otro. Por eso se declaran los
parques como el Yasuni -la joya de la Amazonia- patrimonios protegidos. En el 2013,
el gobierno del presidente Correa tomo la decision de revertir su politica anterior
de proteccion del Yasuni y sus habitantes originarios para abrir un espacio
importante del parque a la explotacion petrolera. Este es un ejemplo claro de los
peligros de dejar un patrimonio tan importante para la identidad nacional librado a
las politicas de turno. Las poblaciones indigenas en las areas de explotaciéon
desaparecieron de los mapas oficiales que antes los mostraban orguliosamente. El
presidente justificé su arbitraria decisibn con afirmaciones populistas sobre

"pequefias intervenciones” en el Yasuni para lograr resolver el problema de Ila



pobreza en el resto del "cuerpo" nacional.7 En el caso de la Amazonia, la destruccién
del patrimonio natural puede significar no solo el olvido simbdlico de su patrimonio

humano en los mapas sino también su desapariciéon fisica.8

Otro ejemplo menos dramatico del cambio histérico en las nociones de patrimonio
It
es el destino de la ayahuasca. En la década de los 80 , un intento de comercializar

la ayahuasca por una compafia extranjera origind una protesta masiva de las
organizaciones indigenas en su contra, y la declaracion de la ayahuasca como
"patrimonio ancestral™ de las poblaciones indigenas de la Amazonia para su exclusivo
uso cultural. En el 2013 el ecoturismo y la globalizacibn han cambiado casi
radicalmente ese patrimonio. En una visita al centro histérico recibi una tarjeta de
publicidad turistica a la Amazonia con la direccibn www.avahuasca.com. Entre los
"productos" ofrecidos se hace un uso comercial del ayahuasca, muy distinto al uso
cultural que promovian los que la patrocinaron originalmente como patrimonio de las

etnias amazonicas.

Aqui las reflexiones sobre uso y abuso de la memoria como titulo aparte Ce

Como se llega a un consenso sobre el conjunto de marcas y espacios de memoria?.
No la hay, el patrimonio es una construccion social sujeta a conflictos, debates que
se evidencian publicamente en debatesgue”™vistos desde afuera parecen totalmente . ; ™
ridiculos, pero reflejan serios confitdios ideoldgicos y de clase. Aparte de envidias « N7
politicas mas basicas (ej. V™ r~rhiarticulo sobre estatua de Sucre en teatro Sucre n
de Quito y debate estatua de Colén en Argentina, o estatua de Virgen de quito e n
los 70s).
<¥ £ * * v\ A hay una sop memoria publica.

. Las plazas tal como se ven, limpias, pueden ser también memorias no solo de
inclusion sino de exclusion. Como sucede con la plaza de la Independencia que en una
época tenia rejas para excluir a los indigenas, a los linyeras, a los sin casa. El
exiliado no tiene espacios al que vuelve.
Los cambios desorientan, hacen trizas las memorias (puede haber pasado esto con
los cambios en el espacio de religiosidad) La sefiora que ya no pudo conversar con
San francisco en Cantufia. (hotel Boutique portal de Cantufia). (el parking lot que
destruyd la casa de mi abuela que habia sido declarada patrimonio urbano de Santa
Fé, hizo trizas mis memorias hace unos pocos dias.


http://www.avahuasca.com

Comentarios sobre museos va en relacion al péndulo que se va al otro extremo
cuando se afirma que el museo abre sus puertas a la diversidad y después se afirma
que cierra sus puertas a '"colecciones que son legados de grandes familias o de
grandes grupos de poder"(ricodriguez p. ) y cierra también la puerta al paradigma
de la alta cultura y la memoria del presente, p.4 perp”onvierte al museo en una ong
de construccion de ciudadania, aunque los fines de IOistéricolOacion sean muy
valiosos el museo se pone a competir con las ONGs de turno que proliferan para
moviliazar hacer participar a la ciudadania, incluyendo "Los Indignados" voluntarios
que ya han incurrido en algunos de los barrios de Quito, (agradezco esta

informacion una de FLACSO)

t Usando un concepto del antropdélogo Renato Rosaldo, diria que estos burdcratas de
la cultura entran en una "nostalgia imperialista,” es decir a afiorar y tratar de
reconstruir con conjuntos folkléricos la misma cultura que se encargaron de

destruir.

Memorias recuperadas o intentos de rehabilitar el patrimonio producen olvidos El
patrimonio es una construccioén social que fija historias y memorias en el tiempo y
olvida otras. Pero también descarta vidas posibles para promover otras. En el
Ecuador estos procesos no han sido ni siguen siendo (ver kingman des provistos de
consecuencias sociales (cambiar esto). Todavia la mayoria de las mujeres que
vendian velas y santos siguen en los antiguos bafios en las covachas de San

Francisco y la Plaza esta limpia de los informales-------
~Nelntroducir aqui con mi trabajo sobre cajoneras a distincion de los 10isto

Como sefiala Kingman, asistimos a la construccion de una memoria selectiva y
excluyente. Lo que hay que reclamarle a las practicas de memoria de estas politicas
culturales del Centro Histérico es que, como aquéllas de los regimenes totalitarios,

se reservan el privilegio de tener un monopolio sobre qué memorias se van a



seleccionar y cudles se van a excluir. Quiero terminar entonces con una exhortaciéon

del historiador francés Jacques Le Goff sobré los'usos 4¢ la memoria que se

relaciona con mi argumento inicial sobre b&néchos™a |
"actuemos, dice Le Goff, de tal formcéque ¥r memoria colectiva pueda servir para la

liberacién y no para la opresion de jos seres humanos." Maybe too much here

OLhXx0" "
Reflexion final en base a un reciente articulo de Marc Auge
En términos de Augé , los centros histéricos en todos las ciudades del mundo, y
Quito no es excepcion, se estan convirtiendo cada vez mas en “no-lugares”, es decir
en espacios en donde "es cada vez mas dificil descifrar las relaciones sociales y los
simbolos visibles de la historia y la cultura compartidas. “Pero los no lugares no

existen en sentido absoluto(ver revista. Esto a lo mejor va al final.

Creo que hay dos fuerzas sociales muy importantes que se encuentran aqui y chocan
inevitablementeN por un lado la "globalizadén" (Nota de como la define Augé en
revista() o el "mundo ciudad" que se caracteiza por la movilidad y la uniformidad Y
por otro la capacidad de las clases subordinas de resignificar lo voluntarios
indignados que vienen de Espafia a "indignarlos. Nota etnografia en el centro
Histdrico en sept.2013. con las caretas que ya se venden para el préximo carnaval.
Auge dice que son museos por lo tanto tendria que poner una nota de porque yo creo

que se usa mal el termino museificacion del CH

Notas

1 Queremos aqui recuperar la memoria histdrica ya que, por lo menos en mi
experiencia, desde el 2003, muchas de estas mismas ideas fueron objeto de debate,



discusioén, accién, y trabajos escritos por antropdlogos e historiadores en el ambito
de Flacso y del Museo de la Ciudad, (see kingman, salgado, muratorio).

Me refiero primero a una polémica en el Centro Historico entre dos sectores de
autoridades con respecto a la nueva politica de "habitar el patrimonio”. Segundo, a
una visita guiada organizada por una fundacién privada de turismo al convento de
clausura de las Monjas Catalinas, importante hito del patrimonio religioso del centro
histérico. Y tercero, a la reversion de una politica estatal de proteccion del parque
Yasuni, una joya dentro del patrimonio natural del Ecuador, para permitir la
explotacion petrolera en una zona de extremo riesgo para sus poblaciones originales.
En el ndmero especial conmemorativo de los 35 afios de patrimonio de la
Revista Q de la Ciudad, se dice que los vecinos del Museo del Alabado,( museo
privado de arte precolombino) "entran al Museo como casa propia”(2013,
No0.42:22). Mi experiencia en una visita a ese mismo Museo con un colega
historiador, no corrobora la universalidad de esta afirmaciéon. Una mujer
indigena que encontramos en una de las salas, y cuya belleza era muy
semejante a una de las piezas precolombinas que contemplabamos, estaba
con un trapo limpiando una de las vitrinas. Cuando conversando con ella le
preguntamos de su relacién con el museo nos dijo como asombrada: "no, nadie
visita aqui, este es un lugar donde solo vienen turistas".

En la actualidad hay varios hoteles boutique de 5 estrellas en el Centro
Histérico. Si uno va a la pagina Web del Hotel Gangotena, por ejemplo,
construido en una antigua '"casa patrimonio” ubicada en la tradicional Plaza
de San Francisco y mira la imagen de esa plaza desde el balcon del hotel, se
puede dar cuenta perfectamente porque las empresas de turismo y otros
agentes econdmicos y de seguridad de esa area tienen interés en mantenerla
"limpia de los informales" (www.casaganqoTena.com).

En el curso del 2001 al 2003, en colaboracion con la historiadora Rocio
Pazmifio, quien organizé el archivo histérico del convento, realicé varios
meses de observacidn participante en todas las actividades diarias de las
Monjas Catalinas. Puedo, por lo tanto dar testimonio del rol que estas monjas
de clausura han cumplido y siguen cumpliendo en referencia al patrimonio
religioso, desde los bordados para cubrir las imagenes de virgenes y santos

hasta la fabricacion de vino y hostias para el culto. En relacion a este ejemplo


http://www.casaqanqoTena.com

10.

se ve la importancia de incorporar una vision de género cuando se habla de los
usos y mantenimiento social de distintos patrimonios.

Desde 2002 "Quito Eterno" es una fundacién privada que hace visitas guiadas
"por personajes de la historia y la memoria de la ciudad" a sitios
patrimoniales. Promueve el "disfrute ladico” de los "sitios patrimoniales del
Centro Histérico tales como conventos, museos, barrios" para el aprendizaje
de los "usuarios". Promueve ademas la "construccion de ciudadania y la
convivencia social". También organizan "tertulias de memoria" y van a
"replicar sus experiencias a nivel nacional y regional”, (www.quitoeterno.com).
Un programa de la television auspiciada por el gobierno, mostraba a un bebé
en brazos de su madre recibiendo una vacuna. La propaganda comparaba el
pequefio pinchazo de la vacuna para el bien del cuerpo total del bebé con la
minima perforacion petrolera en el Yasuni para salvar al total de la poblaciéon
pobre del Ecuador. Por otra parte, la plaza patrimonial de la Independencia
en el centro Histérico fue cerrada a las protestas contra el gobierno por
esta decision y abierta a los simpatizantes del gobierno traidos en buses
para el efecto de apoyarla (Ver también Delgado en este volumen).

Quiero anotar aqui que en el espacio de este Foro no hicimos ninguna
reflexion, ni menos protesta, sobre un acontecimiento tan importante en
detrimento de este patrimonio natural :e\ Ecuador. Mas aun, al mismo tiempo
que el Foro, pero independiente de él, se desarrollé en Flacso, sede Ecuador,
un "Encuentro Internacional de Arqueologia Amazdnica" auspiciada por el
Ministerio de Cultura y Patrimonio, universidades, embajadas y la compafia
petrolera Repsol. En este foro, también se ignor6 totalmente la realidad de lo
que estaba pasando con el patrimonio Amazdnico, principal tema de Ila
conferencia. Cabe aqui preguntarse qué estad pasando en estos momentos con
el "patrimonio"” de una academia critica y comprometida.

Esta nota donde see habla de informales es de mi articulo de cajonerasPor ejemplo, ver el articulo "Quito,
5 afios sin comerciantes en las calles"” donde se afirma que "preocupa [a las autoridades de Quito] la
posibilidad de que los comerciantes informales vuelvan a ocupar las calles de Quito y de otras ciudades
del pais." (Al Dia. Periodico Urbano 20 de Mayo, 2008). Ver también "Los informales protestan en las

calles del centro de Guayaquil (El Comercio, 22 de Mayo, 2008).

De cajoneras también Y poner en parte sobre visita guiada Por ejemplo, en el afio 2002, en la
ceremonia de celebracidn del Domingo de Ramos con misa, palmas y burrito en la Plaza de San
Francisco, irrumpié de improviso un conocido Ballet Folklérico contratado, erroneamente
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presentando un grupo de personajes vestidos de penitentes del Viernes Santo. Ironicamente, la
explicacion que el director del conjunto dio de esa interrupcion a un acontecimiento tradicional de
la cultura religiosa popular en Quito, fue que la intencién era “preservar la cultura”. El sacerdote
que oficiaba la ceremonia interrumpié la misa y les pidi6 que se retirasen. Esta fue una
interesante experiencia etnografica de un intento oficial de convertir las manifestaciones
populares urbanas en mercancia y a sus agentes en meros espectadores (notas de campo de la
autora 2002). Més irénicamente aun, a este mismo Ballet le fue otorgado un premio oficial por
“preservar el Patrimonio de la Nacién” (comunicacion personal de una asistente al acto, 2010).
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Reflexiones de una etnégrafo sobre el foro

En estos comentarios intentaré incorporar algunas de las nuevas - y viejas- ideas y
conceptualizaciones sobre las politicas y practicas de patrimonio que fueron
expuestas en el Foro por los especialistas en patrimonio. Mi autoridad como
etnégrafo en este espacio del Foro es haber sido testigo de 35 afios de cambios en
las politicas de patrimonio en el Centro Histérico de Quito mientras trabajaba en
otros temas en la Sierra y la Amazonia. Mis incursiones en la antropologia urbana
datan de la década del 2000 con una investigacién y curaciéon museografica sobre
religiosidad popular en el Centro Histérico realizada conjuntamente con un grupo de
académicos ecuatorianos. Una segunda investigacidn, todavia en curso, se refiere a
las historias de vida de las ultimas cajoneras de los portales de Santo Domingo.
Estas dos ultimas experiencias etnograficas seran la base de mis comentarios y los
ofrezcos dentro del espiritu del Foro de promover el debate y e! didlogo critico
(ver Programa general del Foro). Lo que el Foro me ofreci6é en términos
:ntelect*je.les fue la posibilidad de hacerme una serie de preguntas basadas en esos
trabajos y en los acontecimientos politicos y sociales que ocurrieren precisamente
en los dias en que se llevd a cabo el foro, y que trotaré de presentar c; %

brevemente como vifietas etnograficas. (H 1 ¢S’ i} Ls
( A Juu™ro

El péndulo del otro Foucault: de deshabitar a habitar el patrimonio en el Centro

Historico de Quito

Este subtitulo es la primera metafora que me vino a la mente cuando lei el titulo
de! programo. de! faro- “habitar el patrimonio”. En Ecuador en estos ultimos 10 afios
el eje del péndulo de poder se ha movido desde un neoSitcraUsmo conservador y
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En términos de patrimonio, es un péndulo inestable que va hacia los extremos: de
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Kingman VER) el CH a abrir, incluir y conseguir a toda costo la participaciéon de
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parece peder equilibrarse en una posicidon que se pregunte, por ejemplo, a quiénes se



"deshabité" cuando se limpiaron las plazas, calles y viviendas del Centro Histdrico
en el 2003-2004 y con quienes se quiere "habitar” en el presente. Es claro de
algunas de las ponencias (ver Kingman) sefialan que todavia contindan politicas
contradictorias de discriminacion étnica y de clase que no han cambiado mucho en
estos simbodlicos 35 afos. Estas tienen, por ejemplo, el poder de seguir definiendo
que un "vecino"( en el sentido colonial del término) o las embajads y los "servicios
universitarios (ver revista articulo de Revista Q pp.24'25 ) es mas "digno" (en
términos econdmicos y simboélicos) de habitar el patrimonio que otro vecino indigena
inmigrante, por ejemplo (Ver Kingman trabajo San roque). Y estas son politicas del
presente que se contradicen y se cuestionan tanto por autoridades e intereses
econémicos como por habitantes.( ver aqui ejemplos especificos de la protesta de

alcalde y ministro vivienda=

Al poder de las instituciones de cambio y gestidon siempre hay actores nacionales e
internacionales con el suficiente capital cultural o al menos capital social (en el
sentido de Bourdieu), a quienes se les permite decidir estrategias que se adaptan a
la ideologia dominante. En el presente ésta exige la "participaciéon popular" y la
"apertura" para tratar borrar de alguna manera el elitismo cultural y social de
administraciones anteriores. La meta Ultima general de democratizacion del
patrimonio no puede cuestionarse, pero si las estrategias y las formas en que se
quiere llegar a ella, (ver articulo que ,me mandoi Lucia(Creo que debemos presentar

volver a algunas vifietas etnograficas

Esta ideologia hace que se considere que el museo abierto no debe ocuparse de lo

histérico o del patrimonio de las clases acomodadas (ver articulo de la rodriguez)

Esta ideologia hace que se considere que el museo abierto no debe ocuparse de lo

histérico o del patrimonio de las clases acomodadas (ver articulo de la rodriguez)

Memorias recuperadas o intentos de rehabilitar el patrimonio producen olvidos El
patrimonio es una construccidon social que fija historias y memorias en el tiempo y
olvida otras. Pero también descarta vidas posibles para promover otras. En el
Ecuador estos procesos no han sido ni siguen siendo (ver kingman des provistos de

consecuencias sociales (cambiar esto).



Aqui creo que viene lo de religiosidad popular y mi aporte y luego dio de los otros
ejemplos como lo del turismo y yasuni construccién de que todo es patrimonio y

destruccion lo del yasunio y lo de la conferencia de arquedll Foro
La violencia hacia el patrimonio religioso

Aunque con menos frecuencia que en otros escritos sobre patrimonio, en el Foro
todavia se siguié haciendo la distincién entre patrimonio material e inmaterial. Si
queremos tratar el patrimonio desde una perspectiva socio-antropoldgica creo es
necesario olvidarse de la distincion puramente semantica entre patrimonio material
eanmateml. No hay iglesia sin culto, ni hay fiestas sin espacios sagrados ni hay
lenguas (en peligro de extincién, o no) sin personas que las hablen y espacios donde
se con-versen. En el caso de la religiosidad popular que quiero examinar aqui, se vio
muy claro cémo el desconocimiento esta unidn, yuxtaposicion enlace entre lo
material e inmaterial en el periodo entere el 2003 y el 2007 a la restauracion del
patrimonio barroco de la iglesias y a la destruccidon y desaparicion el aspecto mas
importante de ese patrimonio: las formas de religiosidad que lo embellecian y lo
nutrian con sus usos cotidianos y el desplazamiento de las personas que lo usaban y
sostenian. Si, como se subrayo en varios de las presentaciones, lo importante no
son los monumentos y los edificios patrimoniales, sino el uso que se hace de ellos ,
este ejemplo de I religiosidad popular en Quito muestra precisamente eso. Y hay
cambios que , en mi opinidn son irreversibles. Asi como la memoria significa olvidos,,
restaurar patrimonios puede significar destruir otros aun mas valiosos desde el

punto de vista social y ético.

En su breve discurso en la apertura del Foro, la maxima autoridad municipal se
refiri6 estos cambios en el centro histérico en la década anterior como
“desprovistos de violencia”. Si bien en términos de la religiosidad popular no hubo
instancias de violencia fisica, quiero recalcar aqui la violencia simbdlica y estética
que significaron los cambios establecidos desde arriba por las elites que, en ese

entonces se consideraban “guardianas del patrimonio.

explicar qué entiendo por religiosidad popular. Esta no es para mi la experiencia religiosa de
una determinada clase social sino una forma intelectual y expresiva de acercarse a lo religioso

que comparten simbdlica y espacialmente miembros de distintas clases sociales y de distintos

Svc ,
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grupos étnicos. Es una relacion espontanea, personal, casi familiar y a menudo Iudica de
acercarse a lo sobrenatural. En estas practicas y expresiones cotidianas los objetos sagrados
adquieren sentido y a su vez ayudan a dar sentido a la vida a través de todas las experiencias
sensoriales: el oir | a musica el olor de los cirios y el palo santo, pero sobre todo la vision
cercana de la imagen, y la capacidad de tocarla, de incorporarla a la intimidad del cuerpo. Todo
esto constituye un sistema de representacion, un lenguaje simbdlico que incluye la imagineria

y los rituales del arte popular.

Mi argumento es que las politicas de restauracion de todo el Centro Histérico, y especialmente
de las Iglesias, esta contribuyendo espacial y simbdlicamente a regimentar, impedir, cortar,
controlar y disciplinar esa espontaneidad religiosa creando barreras simbdlicas y fisicas — rejas
literalmente— , bajo el cuestionable pretexto de restaurar, recuperar y preservar el patrimonio

religioso (Permitanme ahora presentarles unas pocas IMAGENES comparativas)

Irbnicamente, mientras intemacionalmente los museos , considerados templos del patrimonio

sagrado nacional, se estdn cada vez més abriendo a la participacion activa de los ciudadanos y

tratando de deconstruir la autoridad absoluta de sus expertos, por el contrario, aqui en el

Centro Histérico los Templos sagrados se estan convirtiendo en museos con un criterio estético U/n«**3
excluyente que solo privilegia los sistemas simbdlicos Coloniales barrocos, destruye las
expresiones del arte populary las reemplaza con la imagineria plastica made in China y las eld i
decoraciones y barreras internas para los santos al estilo Miami, sin ninguna vergienza

estética. (Como vimos en esas pocas imagenes.)
@)

Quisiera recordar aqufque Indefinicion de patrimonio cultural de la UNESCO de 1982 incluye
también (y citoytas creaciones anonimas surgidas del alma popular y el conjunto de valores
gue dan sentido a la/s/ida.” Creo que es este valor humano del patrimonio religioso del Centro
Historico lo que se esta destruyendo porque el autoritarismo de expertos plantea el acceso a lo
religioso como un problema arquitecténico y no social y cultural.*Lo que parece,escapar a
estas politicas de la burocracia cultural reinante es la idea de que, en los arpMos
internacionales, el concepto y la practica de patrimonio ya han dejado deXer la obsesion de los
ricos y poderosos para democratizarse y pertenecer a todos dando un”entido de identidad y

memoria colectiva. Mayormente, en el Centro Histdrico el patrimoniose considera algo muerto
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que hay que resucitar con actores y folklores pagados. Si por lo menos aprendieran bien el
guién y no presentaran cucuruchos penitentes el Domingo de Ramos como ocurrié en el 2002
frente a San Francisco, para el horror de todos los presentes. Usando un concepto del
antrop6logo Renato Rosaldo, muy popular con los alumnos de mi curso sobre memoria, diriaj
gue estos burdcratas de la cultura entran en una “nostalgia imperialista,” es decir a afiorary >

tratar de reconstruir con conjuntos folkléricos la misma cultura que se encargaron de destriiit]

Como sefiala Kingman, asistimos a la construccion de una memoria selectiva y excluyente. De
hecho toda memoria es necesariamente selectiva y debe estar en relacion dialéctica con el
olvido, si no, no podriamos pensar. Lo que hay que reclamarle a las practicas de memoria de
estas politicas culturales del Centro Historico es que, como aquéllas de los regimenes
totalitarios, se reservan el privilegio de tener un monopolio sobre qué memorias se van a
seleccionar y cuales se van a excluir. Quiero terminar entonces con una exhortacion del
historiador francés Jacques Le Goff sobre los usos de la memoria que se relaciona con mi
argumento inicial sobre los derechos a la expresion religiosa: “actuemos, dice Le Goff, de tal Re-
forma que la memoria colectiva pueda servir para la liberacion y no para la opresién de los

seres humanos.”

El centro histérico se esta convirtiendo mas y mas no en un museo (se supone que
estos son lugares donde la academia ocupa un lugar importante) sino en un parque
tematico de diversiones doénde, por ejemplo, en setiembre del 2013 participamos
como espectadores a una visita guiada al Convento de Clausura de las Monjas
Catalinas, guiados por un "barbero de Sevilla del siglo xviii" que pretendié explicarle
a un publico local la vida diaria de las monjas en un discurso banal y que trivializa el
trabajo diario de esas mujeres (como de otras monjas de clausura) desde la Colonia
en crear, preservar y nutrir el patrimonio religioso del centro histérico. No
podemos cinicamente minimizar la importancia de esta forma de hacer historia con

tradiciones inventadas por la academia del turismo, dirigida a un publico local que,



en su mayoria, no posee el capital cultural para cuestionarla. Sabemos por muchas
investigaciones realizadas que lugares como Disneylandia, visitada por millones de
nifios Norteamericanos, que muestran que las historias alli contadas por medios
comerciales se convierten para estos nifios, y también para sus padres, en una de las
fuentes primarias del conocimiento de la historia de su pais. Y esta instancia
turistica en el convento de Santa Clara es s6lo una de las tantas de un ciclo de
visitas a sitios patrimoniales llamado "Quito Eterno", "interesante" titulo para
entender la dinamica de la historia contemporanea. Es muy dificil luchar contra
estas tendencias de comercializacion de la historia popular porque también son
apoyadas por las mismas instituciones que quieren lograr lo que ahora se define
como "participaciéon auténtica". Pero porqué no era autentica la participacion de los

informales__ porque se tiende a olvidar al siglo xix y xx.

En términos de Augé , los centros histéricos en todos las ciudades del mundo, y
Quito no es excepcidn, se estan convirtiendo cada vez mas en "no-lugares"”, es decir
en espacios en donde "es cada vez mas dificil descifrar las relaciones sociales y los
simbolos visibles de la historia y la cultura compartidas. "Pero los no lugares no

existen en sentido absoluto(ver revista. Esto a lo mejor va al final.

Creo que hay dos fuerzas sociales muy importantes que se encuentran aqui y chocan
inevitablementeN por un lado la "globalizadén" (Nota de como la define Augé en
revista() o el "mundo ciudad" que se caracteiza por la movilidad y la uniformidad Y
por otro la capacidad de las clases subordinas de resignificar lo voluntarios
indignados que vienen de Espafia a "indignarlos. Nota etnografia en el centro
histérico en sept.2013. con las caretas que ya se venden para el préoximo carnaval.
Auge dice que son museos por lo tanto tendria que poner una nota de porque yo creo

que se usa mal el termino museificacion del CH

De r eview King man by lucia sociales - se construye desde lo popular, los encuentros y
trajines callejeros, en nuestros dias la ciudad y su centro atienden mas bien a estrategias de
v separacion” diferenciacion social (p.185). Los imaginarios de peligrosidad que se producen
porlos medios antes de las intervenciones tendrian un papel central en la legitimacion de la
"avanzada" de las politicas de renovacién urbana en el centro histérico de Quito, en las que
habitantes de los barrios sonjestigmatizados y criminalizados, todo ello bajo la ilusién y el
"cinismo" de un proyecto que propone devolver lo comun y lo publico, bajo mecanismos



clasificatorios como el patrimonio (pp. 208-209).

De esta forma, el libro se inscribe tanto en los debates contemporaneos de los estudios

sociales urbanos, como en la creciente critica a los proyectos patrimonialistas

institucionalizados, cuya légica nos revela una tendencia a banalizar y unificar lo que de

historico y plural hay en la memoria social. Constituye un llamadera revisar los lugares

desde los cuales se construye la ciudadania y la memoria. Nos invita a mirar lo histérico por
fuera de lo patrimonializable y la memoria social por fuera de lo anécdotario y la nostalgia.__

Asi pues, es en el presente de una dudad étnica y socialmente diversa en donde el "mundo j\
de la vida" de los habitantes indigenas de San Roque y su mercado entran en disputa con el /'1
proyecto urbano posmoderno, en el que se evidencian complejas articulaciones entre L
patrimonio, politicas de seguridad, control de poblaciones y exclusién social.

1 Georges Didi- Huberman, Ante el tiempo. Historia del arte y anacronismo de las iméagenes, Adriana Hidalgo, Buenos
Aires, 2005: 137.

La memoria de la ciudad nos conduce a esos espacios, concebidos

como ’lugares antiguos’ e incluso los 'méas antiguos’. En el contexto del
bicentenario de la independencia, cuando se busca los 'origenes populares’
de ese proceso, San Rogue pasa a ser parte de un tiempo heroico.
Paraddgjicamente, todo esto se da en momentos en que los lugares histéricos
significativos (no s6lo en términos arquitecténicos sino sociales)

como San Roque han estado (o0 estan} a punto de ser transformados,

tanto en términos espaciales como saociales, para ser incorporados al
patrimonio y lo que hasta el momento se ha presentado como su lado

oculto, las politicas de seguridad.

uno

Cuando se habla de patrimonio, se hace referencia a un proceso selectivo
de 'puesta en valor’ de espacios, hitos, bienes tangibles e intangibles,
incluyendo dentro de esto Ultimo la propia memoria social. ¢Pero qué

San Roque: indigenas urbanos, patrimonio Y expulsién de poblaciones

se entiende por 'poner en valor’ algo y hasta qué punto eso no implica veerting oo
establecer diferenciaciones con respecto a lo que no tiene valor ni M-oJLxn
Yritéres, erntérminos sociales o culturales? Es cierto que los antiguos

patrones hispanistas para definir lo que son bienes patrimoniales han

sido complementados con el discurso y la practica del multiculturalismo,

pero sin por eso cambiar su orientacién monumentalista, esto es

sin dejar de construir esencias, en este caso 'multiples’. No solo el arte

y la arquitectura colonial sino las llamadas culturas ancestrales, ios apus.

lagunas sagradas (y sus recursos naturales) pasan a formar parte del patrimonio

de la nacién. Este proceso de apropiacion y neutralizacion

de lo diverso, de incorporacién de la 'diversidad’ de bienes 'tangibles e

intangibles’, a la raz6n de Estado o a lo que es museable para el Estado; vfo
se da en medio de procesos méas complejos de profundizacion de las

condiciones de explotacion e ineqUidad, 3si COMO de destruccion del

medio ambiente y de las culturas vivas.

Como la destruccién del Yasuni que estaba pasando durante el foro.



No solo ciertas zonas de las urbes pasan a convertirse en museos
desprovistos de vida, sino que sus pobladores se ven sujetos a distintos
mecanismos de expulsion, ya sea coactivos o 'legitimos' (en la medida
gue dependen de la libre oferta de bienes previamente valorizados por
8

San Roque Y los estudios sociales urbanos

la accion estatal) 1* Paralelamente a las acciones de gentrificacion, se desarrollan

politicas de activacion de la memoria, pero en la mayoria de

casos se trata de una memoria cosificada y banal, al punto de que habria
gue preguntarse sobre el derecho que les asiste a las instituciones para
definir lo que constituye el pasado de una ciudad o de una localidad,

ahi donde en realidad hay una multiplicidad de memorias posibles.

Aparentemente se trata de dinamicas culturales relacionadas Unicamente
COnN preocupaciones estéticas, cuando en realidad hay toda una

linea de intereses en juego. Cuando se patrimonializa una plaza oun

lugar de religiosidad popular, no solo se modifican los usos, sino que se
violenta la vida de la gente, provocando cambios y extirpaciones culturales
significativas. Xavier Andrade (2005) ha mostrado la relacién

entre patrimonio y turismo en el caso del malecon de Guayaquil y algo
parecido puede observarse en el caso de la plaza- de San Francisco en
Quito, antiguo tianguez quitefio, y lugar centenario de encuentros materiales
y simbdlicos, en proceso de ser convertido en espacio neutro

para el turismo, o lo que es una versién sofisticada de lo mismo, un
espacio deificado, relacionado con un pasado prehispanico y colonial,
pero fetichizado, divorciado de la vida real de la gente y de su historia
social. Como todo proceso de invencion, el patrimonio destaca unas

Una de las estrategias "legitimas" utilizadas actualmente por los municipios para desplazar a
los habitantes de las edificaciones de los centros histéricos es negociar con los propietarios y
no con los inquilinos. Agradezco a Juan Toledo, miembro del taller de etnografia urbana de
FLACSO, por la informacion.

San Roque: indigenas urbanos, patrimonio Y expulsién de poblaciones

cosas Yy descarta otras, mientras que aquello que se protege es colocado
fuera del tiempo y de la vida. A lo que estamos asistiendo, en definitiva,

€s a una nueva particién de lo sensible orientada a separar los espacios
considerados patrimoniales de los espacios (socialmente) contaminados

de la ciudad. Como muestra Ranciere este tipo de particion esta relacionada

con la policia.
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Marriage exechange/ inter-marriage/ preferred marriage

miarriage aS cormpetition and exchange and reputation Starts here

Why they do not ask For daughters ix 30 if the indaws are bravos  have difficulties
in getting other dauvghters-inlaws beeause the word goes around and nobhody wants
to give their daughters to themn. AISo if the mother is brava her daughters are not
being asked because they think the daughter is going to be like the mother. IF the
Father is a drunkard and fights a lot and if there are too many brothers to feed at the
wedding and they protest about the food at the wedding. It is like a eastigo, a Shame
if they do not ask For gur daughters in rmarriage. Mariano had many daughters. He is
Sharned when he goes to other buras beeause they tell hirm! he comes here to eat and
drink and he with all those daughters do not invite us So Family reputations are ot
Stake.

They dirninish value of daughter or Son So that the other marriage party will have no

reasohn to complain afterwards, or to make clkims or complain about the exehange.
Equality has to be maintained . AlsSo one should not brrag about in Froat of potential
affines or other strangers. IF shamans, For instance, boast about their powers too
much they run the risk of being killed by other sharmans. This also helps in explaining
why Some wommen are hot asked For. Because her kin have a reputation of being
rFaueous, abrasive, fierce or gossipy (habladores) threateners. Or because the girl
lives in town and is not going to knhow how to cultivate gardens. They change
dresses all the time and then come and claim to be Se oras (ladies) and deride, scorn,
the mothers-in-law.

The public cornplains by the bride S Farnily openly and during the bura are Farmous



armong the Napo Quichua. The Famnily of the bride makes very close observations of the
all aspeets of the bura put vp by the groom s Famnily. Usually, as the result of those
observations, the groom ends up with a nicknarme that lasts all kis life and is vsed
inStead of his first narme. These nicknarmes may be praising, Flattering, appreeiative.
or derogatory. The wike may get it by being called, For inStance, Huagracara
Francisea. This happens espeeially with wornen married to shamans (to denote their
potential power) or in marriage among Spirits .2.5. Pacachaqui Aparna. (She is woman
who had many children from different men and became a supai). IF 2 wornan beecornes
pregnant before marriage and the marriage with the Father cannot take place, she is
violating the rules > it is a Sharne For the Farnily because reciproeity is broken and the
marriage with another man has to be done auickly without observing all of the proper
negotiations. They used to say: auickly, auickly, corne and get her. This iS how the old

men had any chanee at marriage. They offered the woman publicly. This was shameful.

Bura as competition and Song ix 30 to 40

to make sormebody drunk is to defeat thern iX 37 In Song to assert mother s
reputation, devalue doughter. Ete See other marriage songs.

In talking about marriage to gringos Jduanita Says | do not understand what s
happening . Each one must marry within its one group. Rancia with raneia, white with
white, Indian with Indian. Here is the pueblo de Indios not de gringos. God had a
reason to give the gringos their own land. Why do they come here to get married?
Before they only eame to visit, nhow they come to stay and marry us. That S why |

don t like all those tourists corning around. Mayhe the world is coming to and end.



Tragic sense of lire!!

Gringos they drink water with chernicals and refuse chicha. Not even if they pay me |
will have a gringa daughter in law if rmy Son wants to bring one. | will hide in 2 hole
until She leaves, or rather give her chicha, our own food and take her to the garden to
work; then she leaves. The Russian Natasha doesna t like her in-laws and they hablan
her all the time. Nelson cerda easado con gringa. She was ligada, sked For Son of
mareo tapuy . Otra en chirivacu con jorge eerda. Gringa went back to her land
dragging the husband. 2 cerdas went to us. Maybe they marry gringas to be able to
go to us. Or to remain in town and not help in clering Forests and work the land.
Regalan nino. The gringas want indigenous men and viceversa now. Chahuarnango
alvarado s daughter married a gringo Frorm the cuerpo de paz.

Even between runas marrying colonos mestizos there are problemns. They insult the
waornen.

IF my Son wants a black wornan | think | die. But maybe itis not S0 bad beeavse | ve
been told the black wornen love their mothers in law. Los negros feed their wornen
very well and give thern money. (Una de pano married negro). IF so marries o white or
gringa wornan they are happy beeause they Say they have a Senora lady for a
daughter in law. Some at least do. Conceptions of blacks Christian influenee, colonial
influehee and mixed with supays See Villavieeneio 357.

1 ask myself how are they going to maintain 3 gringa or white woman™ They must
have money. The gringas give auite a lot of money to the in-laws. One gringa took her
ih lows to pasearse o ambato then they had a party and she left For usa with ker

hushand [but it iS 2 one time event, hot rFeeiproecity aS a Systemn and gringos Families



are never here. Vou don t know who they are] Cecilia has heard that the gringos want
to marry indigenous women who had lots of land. What they want is to build eaba as
For tourisrn > the indigenous men are angry and jealous.

1 went to Canelos onee by plane (remeda el hablar de los Canelos ) They had told me
that the m.en from Sarayacu get tobaeco and Soplan and if the wornan is 2 widow or
young they take thern. But nobody me soplo or touched me.

Rueas. A few Huaorani have taken Ouichua wornen. | caNNOT UNDERSTAND WHY. The
difficulty is that the wornan has to learn Huaorani Cormo Seran Ias suegra huaorani™ |
would give my daoughter if they give her a piece of land in a place Far away from
thern. Even small children want wives. They do not have buras.

She asked For her son.

Now you need three trips to company to pay for wedding.

Equality in education. IF my Son gets a wornan from the normal | die. | want a nvera
who has Finished primary School | do hot want eallejera wornan. | think 2 woman who
has Studies should marry an edueated man and viceversa. Otherwise one will insult
the other with less studies. Wormen who are rejeets who have had several sexual

affairs with several rmen Viii U0.

the Korean shaman [See ppl-U and passim] and also Aryrou pd What does the
experience of Franciseca S marriage tells us about Napo Ouichua culture, its internal
contradictions and about the dilernmas wornen and men are currently Facing in their
voyage towards moderhnity. IS this globalized modernity being used as a dorminant

idiorn to transform marriage practices? ThesSe @uestions of internal differentiation



have to do with iSsSues such as Stratification, leaders and more edueated, different
conceptions of affection and love, differently construeted and struetural changes in
Farnily arrangements , among others] this is to explain issues of disagreements
within the evlture and having to cope with ehanging larger political and social
conditions. And to understand the changes brought about by hew hegernonies which
has introdueced issuves of individual choice, beecause of different conceptions of the
subjeet [individualism] and a different appreeiation of the balance between
obligations and optionality. [p.2U] also For disagreements within the culture p.2U
Shapiro recognizes that disagreernents rmay eXxist within 2 Soeiety about what are,
or should be the defining attributes of the marital relationship [here between men and

wornehn and in different generations].



SEPTIEMBRE, EL MES DE LA VIRGEN MARIA



1. FIESTA DE LA NINA MARIA EN EL CONVENTO DE SANTA CATALINA
DE SIENA DE QUITO.

Es conocido en la historiografia medieval que entre los siglos XI-XIII, la
sociedad europea occidental experimentd un sinnumero de transformaciones
que afectaron no solo el ordenamiento social y econdmico, sino también los
espacios religiosos y espirituales. Durante estos siglos se produce un cambio
significativo en la vida espiritual de los fieles. Hay una necesidad de vivir mejor
la fe, y de un retorno a la vida evangélica, a la vida primitiva de la iglesia, a la
vida de los Apdstoles y de los Martires. En este contexto se rescata la figura la
virgen Maria, de los santos y de los patronos de la Iglesia, como parte de una
religiosidad popular en la que los fieles necesitaban establecer relaciones con

estos mediadores para alcanzar el “Reino de Dios™!.

En el calendario liturgico de la Iglesia Catdlica el 8 de septiembre se
celebra la Natividad de la Santisima Virgen. En este mes tanto las instituciones
religiosas como los diversos grupos de seglares catdlicos la celebran de
diversas formas. En lo que se refiere a la ciudad de Quito, esta tradicidon sigue
en vigencia y aun se mantienen estas devociones, la mayoria de ellas
establecidas en la época colonial temprana. Interesa destacar que, actualmente
en Quito, la conmemoracién de esta fiesta se evidencia en dos niveles. El uno
relacionado con los espacios femeninos de caracter mas interior que festejan el
nacimiento de la nifa Virgen. El otro, exterior organizado por las principales
ordenes religiosas generalmente masculinas, que conmemoran a la Virgen de
edad adulta; madre de Dios. En el primer caso, en el convento de Santa
Catalina de Siena, el ocho de septiembre se festeja el nacimiento de la Virgen
Maria; en el segundo se conmemora el culto a la virgen como protectora, como
patrona, como fundadora etc., por ejemplo el 15 de septiembre es la fiesta de la

Virgen de los Dolores y el 24 del mismo mes, la Virgen de la Merced.

1 Rocio Pazmifio Acufia, “Detras de las rejas: poder social y poder econémico en el convento de
Santa Catalina de Quito en el siglo XVII, tesina en elaboracién, Universidad de Sevilla, 2002.



Los libros de Croénica del Convento de Santa Catalina, desde 1937
hasta la actualidad?, informan la manera en cdbmo se conmemora la fiesta de la
Nifa Maria. Durante este lapso, 1937-2002, se observa que esta festividad ha
experimentado momentos de gran importancia. Aunque se desconoce la fecha
mas temprana de esta celebracién durante los ultimos tiempos, la informacion
oral proporcionada por la Sor Josefina Gaybor, nos advierte la existencia de

ésta a inicios del siglo XX3.

Por los testimonios orales proporcionados por la madre Josefina Gaibor,
conocemos que previa al dia de la celebracidn de la fiesta de la Nifia Maria, la
comunidad rezaba una novena en su honor. El dia 8 se ofrecia una misa
solemne y se exponia el Santisimo Sacramento. Durante este dia desde muy
temprano hasta las siete de la noche, todas las religiosas en grupos de dos,
una hora cada grupo, rezaban el Salterio, - las tres partes Rosario- En este dia
se festejaban, ademas, los onomasticos de todas las religiosas con el nombre
de Maria. Por esta razén habia un doble motivo para la celebracién. A medio
dia se festejaba con un almuerzo especial que consistia en una comida
basandose en gallina, pastel y dulces. Por la tarde, a la hora del “recreo”, se
reunian las religiosas para festejar los onomasticos de las madres con musica y

poesia.

La informacién contenida en el libro Primero de Crénica del Convento

nos dice al respecto:

“La festividad del nacimiento de Maria Sma. tan dulce y tierna para todo
corazén cristiano y mas aun para las almas religiosas, de quienes la Virgen
Santisima es el modelo perfecto de todas las virtudes. Desde el amanecer de
su preciosa existencia, la Corredentora del linaje humano, deja tras si destellos
de luz que alumbren a los pobres desterrados que vamos peregrinando en el
tortuoso obscuro sendero de la vida. La Nifa Maria como la blanca y

perfumada azucena que entreabre apenas sus delicados pétalos para recibir

2 [ibro Primero de Crénica del Convento, 1937-1959; Libro Segundo de Crénica; Crénica del
Monasterio de Santa Catalina de 1993.

8 Testimonio Oral, Sor Josefina Gaybor, Informante 87 afios de edad, Convento de Santa Catalina de
Siena, Quito.



los ardientes rayos del Divino Sol, que mas tarde se albergaria en su
inmaculado seno; aparece este mundo como el oasis fértili en donde
descansaran innumerables almas, para quienes sera Ella es el canal de las

gracias y misericordias divinas™.

La celebracion de esta fiesta, al igual que muchas otras, estaba
precedida, como se ha dicho anteriormente por una Novena. En la Cronica del
afno de 1944, se dice: “ ...se reza por la tarde en el coro, antes de la meditacién. En
el altar que arregla la Madre sacristana, presenta a la encantadora Nifa Maria
recostada en su cuna, junto a ella sus santisimos padres Joaquin y Ana®
contemplando el celestial tesoro que el Altisimo les ha confiado. Las visperas de la
fiesta se cantan lo mismo que los maitines®, oficia la religiosa que lleva el nombre
de Maria. La misa es cantada; en este afio hubo dos misas la coral’, a las
cinco y media a.m. y la segunda a las siete, celebré el R. Padre Reginaldo Ma.

Arizaga como manifestacién de aprecio a la comunidad”.®

Esta fiesta fue celebrada en el Convento durante las décadas de 1930 y

1940 y se festejaba con mucho regocijo. En el aflo de 1946, se dice:

“Festividad de la Nifia Maria

Se dio a principio a la novena el 29 de Agosto en el coro bajo delante de su
pequefio altar. Por celebrar su onomastico religiosos la M. R. Madre Priora, Sor
Maria Angélica Espinosa, fue un dia de regocijo general. La misa de la fiesta
fue cantada por el M.R. Padre Vicario Provincial, Fr. Jordan del R. Pefaherrera,
acompanada de los Ministros del altar Rdos. Padres Fr. Vicente Villacis,
Capellan y Fr. José D. Barba y dos Novicias que hicieron de acélitos. El coro de
cantoras de las religiosas ejecutd la misa gregoriana de Julio Boss, que habia

preparado para este dia. Se tuvo recreo general. La vispera dedicoé el

4 Libro Primero de Crénica del Convento..., doc, cit., p. 40.
5 Estas esculturas ya no existen, fueron vendidas por la comunidad.

6 Son los rezos que la comunidad hace a medianoche.
7 Misa de la Comunidad.
8 Libro primero de Crénica, 1937-1959; 8 de septiembre de 1944, pp. 39-40.



Noviciado una pequefia velada, en la cual tomaron parte las religiosas mas

jévenes. Reind en toda la Comunidad la mas franca alegria y cordialidad *°.

Interesa resaltar que la influencia de las expresiones artisticas y literarias
de la sociedad quitefia de los afos 40s, se incorpord también en los espacios
religiosos. Durante esta década se festejaba la fiesta de la Nifia Maria y los
onomasticos de las religiosas con el nombre de Maria preparando veladas
literario- musicales. El 8 de septiembre de 1947 se anotaba en la crénica lo

siguiente:

“El onomastico de nuestra Madre Priora, Sor Ma. Angélica Espinosa se celebré
el 7 y 8 de los corrientes. El Noviciado present6 el dia 7 su filial saludo, con una
simpatica velada literario musical, con un programa especial. El dia 8 después
de la misa coral, a las 71/2 celebr6 la misa de fiesta el M.R.P. provincial, Fr.
José Ma. Vargas acompanado de los Ministros del altar R.P. padres, Fr.
Vicente Villacis, Capellan y Fr. Rafael Marafién. Después de la Santa Misa,
pasé al Locutorio el M.R.P. Provincial, para felicitarle a la santa y saludar a toda
la comunidad. En este dia de recreo general, pasamos reunidas en medio de la
mas santa alegria fraternal. Por la noche el grupo de las religiosas jovenes
presentaron a nombre de toda la Comunidad una muy bonita velada, con su
respectivo programa, como una manifestaciéon de amor filial y gratitud a nuestra

madre™° .

Durante este periodo se seguia conmemorando, aunque en algunas
ocasiones con ciertas variaciones como en 1949 “... que se le honré a la Virgen
Sma durante todo el dia con el rezo del Santo Rosario turnandose las religiosas cada
hora”.'!, O en 1950 que “Hubo dos misas la Coral y la fiesta que solemnizé el Rmo
padre Vicario General Fr. Hilario M. Albers, invitado por la Comunidad, recibiendo
todas las grata impresion de verlo celebrar por la primera vez en nuestro templo.

Después de la accidén de gracias de la misa, se le sirvio el café en la sacristia exterior,

9 Ibidem, pp. 83-84.
10 |bidem, p. 107.
1 Ibidem, p. 127



terminando el cual nos dio el contento de pasar al locutorio asistiendo a esta visita

toda la comunidad”.!2

A diferencia de la década de los 40s, en la de los 50s, ya no se
organizaba ningun tipo de evento alrededor de la fiesta de la Nifia Maria. A
excepcion de 1958: “ 8 de septiembre. En este dia fiesta del nacimiento de la Nifia
Maria, por orden de la Rma Curia Metropolitana y por encontrarse las madres
concepcionistas en reparacién de su Iglesia se cambid la fecha que teniamos fijada
para el jubileo de las Cuarenta Horas, con esta del 8 al 11 de septiembre del
presente, la compostura corrié a cargo del Rdo. Hermano fray José Maria Merchan
que como los anos anteriores con licencia de los superiores vino de Latacunga para
preparar el trono al divino Prisionero, durante los cuatro dias estuvo la Iglesia de fieles

visitando al Santisimo Sacramento, todo lo demas se realizé como acostumbraba”!?.

Las referencias orales proporcionadas por la hermana Clara Angulo'
nos inducen a creer que la crisis econémica por la que atravesaba el convento,
década de los 50s, influy6é para que se dejara de celebrar algunas festividades
religiosas. Se observa en estos afios que durante estos afos a diferencia de
los anteriores se conmemoran unicamente las fiestas de: la Virgen de la
Purificacion (2 de febrero); Santa Catalina de Siena (30 de abiril); Del
Patriarca San José (19 de marzo); Maria Magdalena (22 de julio); Santo
Domingo de Guzméan ( 4 de agosto) y San Martin de Porrees (5 de
noviembre. En este periodo también se dejé de celebrar la fiesta de la Nifa
Maria pero, al parecer, debido a que la devocidn era muy significativa y los
ingresos exiguos, la comunidad de las religiosas catalinas, decidié el 9 de

noviembre de 1956:

“Se verificd en este dia el traslado en procesidén desde el Coro de la imagen de
la Nifiita Maria con el canto del Ave Maria, a la puerta que da a la Calle
Montufar, para que alli la veneren sus devotos y nos ayude con limosnas que
éstos le dan para las necesidades del Monasterio. Se le hizo arreglar
convenientemente en una urna de vidrio, la que se le saca todos los dias muy

por la mafana y se le mete a la Nifita a las 81/2 de la noche, se arregld

12 Ibidem, pp. 140-141.
13 |bidem, pp. 216-217.
14 Testimonio Oral, Sor Clara Angulo, Informante 85 afios, Convento de santa Catalina de Siena, Quito.



también una grada y se hizo poner un techo para que quede como un pequefio
cuarto resguardado del sol y de la lluvia, se la hizo debido al entusiasmo vy
buena voluntad de nuestra Madre Priora Sor Maria Magdalena Esteban de las
Heras y de la Hermana Sor Maria Emilia Andrade, oficiala de la despensa, que
se interes6 grandemente por esta obra. Que todo sea para la gloria de Dios y

de la Santisima Virgen”!

A pesar de que esta fiesta ya no se la celebraba con la acostumbrada
solemnidad, la familia Polo el 16 de febrero de 1958, ofrecié un conjunto de
regalos de vestir para la Nifla Maria, cuya imagen es una talla escultérica
correspondiente a la escuela quitefia del siglo XVIII. (Véase Anexo No. 1) “En
esta fecha vinieron al locutorio el sefior Dn Segundo Polo y su esposa Diia Carmen de
Polo, a dejar un obsequio para la Divina Nifia, consistente en un par zarcillos, anillo
una crucecita con cadena, todo el juego de perlas y esmeraldas, para que lleve puesto

en su nombre y le pidan muchas gracias y favores para toda la familia®!®

De esta manera la fiesta se la dejo de celebrar por un largo periodo
comprendido entre los afnos de 1950 hasta 1980, cuando un grupo de
feligreses, primero de la ciudad de Ambato y luego de Latacunga, tomaron a
su cargo la organizacidén de ésta festividad. En lo que se refiere a la feligresia
de Ambato, en 1980, se organizé para salir desde esa ciudad con rumbo a
Quito y acudir a la misa que en honor a la Nifia Maria que se ofrecia el dia 8 de
septiembre. Nos llama la atencién que en las Croénicas del convento no se
registra los detalles de esta festividad. Esta informacidn es proporcionada por
las religiosas Josefina Gaibor y Mercedes Quintana. Ellas nos informan que la
madre Francisca Acosta se encargaba de recibirles a los devotos y que luego
de la misa que era a las once de la mafana, ellos ingresaban a la Sacristia y la

comunidad les ofrecia café con grandes panes, preparados por las religiosas.!’

En lo que se refiere a la feligresia de Latacunga fue la sefiora Delia Iza quién
en el 1999, solicité a la Priora del convento la imagen de la Nifa Maria para

trasladarla a su casa y festejar en esa ciudad la fiesta. A diferencia de los

15 Ibidem, pp. 189-190.
16 |bidem, p. 21.
17 Testimonio Oral, Sor Mercedes Quintana, Convento de Santa catalina de Siena, Quito.



devotos de Ambato, los de Latacunga organizaban el festejo, incluida la misa,
en esa ciudad. Pero es solo en este afno, del 2002, en que se vuelva con la
tradicién de festejar la fiesta en el convento. Sabemos por la madre priora, sor
Mercedes Quintana, que en comun acuerdo con la feligresia se acordo pasar el
festejo nuevamente al Convento. Como de costumbre se rezd la Novena
(Véase Anexo No 2), el dia 8 de septiembre se hizo la misa solemne cuyo
mensaje central se centré en la importancia que en la actualidad tienen las
devociones domésticas, frente a las devociones de las iglesias grandes. En
este sentido, la propagacion de la fe es una responsabilidad que le compete a
la familia y es, ademas, la encargada de reunir y de rezar en sus casas para
sostener la fe de los creyentes. En la Cronica se anota lo siguiente:

“ Dia apoteosico lleno de fervor este Domingo. Habiamos
terminado nuestra Novena preparatoria a la festividad de la “NINA
MARIA”, La misa conventual como de costumbre a las 9:00 a.m.
pero a las 111/2 llegaron desde la ciudad de Latacunga, los
fervorosos romediantes dirigidos por una sefiora muy devota de
nombre: Delia. Eran los grupos de los Corazones misericordiosos
de Jesus y de maria. Esta vez se unieron: Quito y Cotopaxi. La
celebracién de la Eucaristia la realizé el Rvdo. Padre Eulogio
Chamba de la Vble. Orden Mercedaria cuya Homilia fue llena de
amor y fervor Mariano. Entre tantos bellos pensamientos
recomendod no olvidar el rezo del Santo Rosario, tan querido de
Maria: arma poderosa dijo, para vencer las acometidas del

maligno”®

Con posteridad a la misa se invitd alrededor de 200 devotos a un almuerzo
preparado por la comunidad, que consistidé en un plato de papas con choclo y
queso. Chicha y el pan preparados como de costumbre por las religiosas de
esta comunidad. Estos devotos estuvieron acomparfados por un cura y dos
novicios franciscanos, todos revestidos con albas de fiesta, y cuatro
guitarristas. Al final se entreg6 a los devotos una estampa con la oracion de la

Nifa Maria. (Véase Anexo No 3 y Video)



En resumen, respecto al proceso analizado sobre esta fiesta y de las
transformaciones que ha experimentado durante un lapso de setenta afos
aproximadamente, podemos concluir que, si bien fue una celebracion de
caracter privado, interno, las penurias econdmicas por las que atravesaba el
convento, conllevaron a que ésta traspasara el espacio interior y se festejara
desde afuera estableciéndose, de esta manera, otro tipos de relaciones, que
estuvieron mediadas, desde el exterior por diversos grupos de seglares que, a

su vez, marcaron las pautas de como se debia celebrar esta fiesta.

Al parecer, la actitud de los seglares motivo para que en algunas
ocasiones esporadicas se volviera a conmemorar esta fiesta al interior del

convento. En la Crénica de 1991se dice:

“ 8 de Septiembre

Este es un dia inolvidable, hermoso y consolador, ya que celebramos el
nacimiento de Maria Sma, tan dulce y tierna para todo corazén Cristiano y mas
aun para nosotras almas Religiosas de quienes la Virgen Santa es modelo
perfecto de todas las virtudes. Desde el amanecer de su preciosa existencia,
La Corredentora del Género Humano, deja tras de Si destellos de “luz”, que
iluminan a los pobres desterrados que vamos caminantes por el tortuoso y
obscuro sendero de la vida. Ella, la pura, la inmaculada, que cual Nueva Era,
llega para salvar a la humanidad pecadora, y a la vez nos aleja de las fuerzas
del mal. A esta gran Solemnidad, antecede la fervorosa Novena con preces y
canticos apropiados. El altar presenta la encantadora imagen de la Nifa Maria,
recostada en una artistica cuna. La Rvda. Priora, acorddé de este dicho mes
hacer con mas asidua y puntualidad, los turnos de adoracién al Smo.
Sacramento, a fin de que, como contemplativas que somos, hagamos ferviente
y amorosa Compafiia a Nuestro Divino Prisionero, que se quedé en los
Tabernaculos de la Tierra por puro amor a los hombres, desde entonces a la
hora ya sefialada nos falten dos monijitas a los pies del Sagrario para orar por

el mundo entero con obligacion Sagrada. jDios Sea Bendito!"”

18 Crénica del Monasterio de Santa Catalina de 1993, Cronica del Afio 2002, s.p.
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Otro afo al que se hace referencia es en 1999, que se dice.

“Todas las fiestas de la Sma. Virgen, procuramos celebrarlas con
mucha piedad y devocién. Asi, precedida de una fervorosa Novena,
honramos a la Natividad de Maria. La hermana Sacristana, de turno
coloco la imagen en un altarcito preparado para el efecto en el Coro
Grande. Luces y flores a granel decian cuanto le amamos.

Tuvimos gozo espiritual y porqué no decirlo también gran alegria por
festejar a tus religiosos que llevan este hermoso nombre; pues fue su
Onomastico; ya es tradicional la dispensa de silencio en el Refectorio,

las vivas, los regalos a las festejadas™

19 Crénica del Monasterio de Santa Catalina, de 1993, Cronica 1991-1992, s.p.
20 |bidem, Crénica del..., 1999. s.p.
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La fiesta

La preparacion de esta fiesta se inicia a finales de agosto. La coordinacién esta a
cargo del Padre Luis Octavio Proafio, historiador de la Orden Mercedaria?'.La forma en cémo
se debe llevar adelante esta celebracion, y los horarios para la distribucién de las diferentes
practicas devocionales estan a su cargo. El padre Proafo organiza esta fiesta alrededor de
cincuenta afnos. Convoca a varios grupos como: a los moradores de la parroquia “El Tejar de
la Merced”; El Centro de Formacidén Mercedaria, “Fr. Francisco de Jesius Bolafios” en

Parcayacu; y en especial, a las Hermanas Terciarias.

Desde el 15 de septiembre hasta el 23 del mismo mes, se reza la Novena de la
Santisima Madre de la Merced. (Véase Anexo No. ). Durante estos nueve dias se establece
un horario que los feligreses deben cumplirlo. A las 03h00 de la mafana, se inicia el Rosario
de la Aurora, que se lo hace por distintos barrios de Quito, segun se organiza el recorrido. En

este afno fue de la siguiente manera:

21 Testimonio Oral, Padre Luis Octavio Proafio, Cronista de la Orden de la Merced, Quito, 2002.

Quiero expresar mi agradecimiento profundo al Padre Proafio por haberme proporcionado toda la informacién necesaria para
este informe. Su generosidad la ha demostrado a lo largo de estos Ultimos afios, tiempo durante el cual me he sentido
honrada con su carifio y amistad.
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Una vez concluido el rezo del Rosario de la Aurora y el recorrido por los barrios
establecidos en el calendario, se retorna ala Iglesia para asistir ala misa de las 05h00, vy
posteriormente rezar la Novena. Durante todo ese dia hay misas por la mafiana de 07h,00;
08h00; 09h00; 11h00; y por la tarde a las 17h00. Después de concluida la misa, igualmente, se
los feligreses, rezan la Novena. Para ello, anotan, se debe tener presente alguna advertencias:

“Traigan su Santo Rosario y rezaremos juntos en el camino.
Traigan su elita o antorcha para iluminar el camino.

Arregle sus balcones.

La familia que reza el rosario permanece unida.

Colabore usted con el orden y buen comportamiento durante las procesiones”

El dia 23 de septiembre, a diferencia de los anteriores, esto es desde el dia 15 hasta el 22 ,
1 a las doce de la noche se realiza la procesion, que sale desde la iglesia a la una de la
manfnana y regresa a las 06h00, de la maiana.

07h00 Misa de laV.O.T.

08h00 Misa de Comunién General, asistencia de la Guardia Presidencial.

11h00 SOLEMNE MISA CONCELEBRADA DE FIESTA. Preside S.E. Mons. Antonio
Gonzalez y los Obispos Auxiliares de Quito.

12h00 EXPOSICION DEL SANTISIMO SACRAMENTO

13HOO0 (1p.m) Pastoral social con los pobres

16h00 (4 p.m.) Consagracion de los Nifios a Ntra. Madre de la Merced. Imposicion del santo
escapulario.

18h00 (6 p.m.) Santo Rosario, Santa Misa y procesion por las calles del Centro Histérico.

Asistencia de los alumnos del Colegio San Pedro Pascual.

A diferencia de las fiestas que se realizan en otras 6rdenes religiosas masculinas
como: San Francisco y Santo Domingo, en la Merced se observa que el ambito de la
conmemoracion no se circunscribe exclusivamente, a la iglesia, es decir, que la fiesta no se
concentra unicamente alrededor de ésta. El espacio de accidon de la organiizacion de esta
fiesta religiosa se expande desde el centro hacia los distintos barrios. Esta particularidad se
debe a que se sigue manteniendo la tradicion de la procesion de la Virgen de la Merced a los
diferentes barrios, durante nueve dias que corresponde al rezo de la Novena. Al parecer,

este tipo de organizacion de la Iglesia central se trslada a otros espacios como la parroquia
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del tejar, donde los religiosos mercedarios, tiene la recoleta, y, ademas, el Centro de

Formacion Mercederia en Parcayacu, en la via a San Antonio de Pichincha (norte de Quito).



La fiesta mercedaria de San Ramén Nonato

Ramon Nonato es santo mas popular de la orden Mercedaria.
Nonato quiere decir no nacido de un parto natural. Las referencias
histéricas dicen que su madre habia muerto y su tio, el Vizconde de
Cardona, practicd una operacion cesarea; abrio el vientre y el nifio
estaba vivo. Le bautizaron con el nombre de Ramédn y lo llamaron
“nonato” (no nacido) Posteriormente, y por la particularidad de su
nacimiento fue declarado Patrono de las sefioras encintas. En el
afno 1677 fue extendida su fiesta a toda la Iglesia. Se le festeja el 31
de Agosto

Ramén Nonato nacié en Portell cerca de Barcelona en el afo
de 1200. Desde muy joven conocid la Orden mercedaria en la que
ingresd, siendo su maestro de novicios el mismo San Pedro
Nolasco, fundador de la Orden. Nombrado redentor de los cautivos
pasd a Argel, quedd como cautivo y por los admirables prodigios de
su predicacion los mahometanos horadaron sus labios y le pusieron
un candado para que no predicara el evangelio de Jesus, sin
embargo, continuo haciéndolo. Rescatado por un hermano de
habito, su forma de virtudes y milagros, se le habia adelantado y
atravesado Espana habia llegado a Roma, el Papa Gregorio IX le
nombro Cardenal de la Santa Iglesia, en el aino de 1239, con el
titulo de San Eustaquio. Mientras iba a Roma a recibir el Capelo le
sobrevino la muerte, muridé en Catalufia en 1240 y se dice que por
su ardiente deseo de recibir a Jesus como Viatico y al no poder



hacerlo por falta de sacerdotes, lo recibié de una manera admirable,
con la presencia de angeles que le administraron la Eucaristia.

Sus despojos mortales se disputaban, la orden mercedaria y el
Vizconde de Cardona, sé hecho suerte, confiando en la divina
Providencia y, sobre el aparejo de una mula ciega, sin guia alguna,
fue llevado, en medio de un gentio a la ermita de San Nicolas, lugar
de recuerdo devoto de su juventud, y ahi fue sepultado. Varias

veces fue el redentor de los cautivos '

La celebracion

Una de las devociones mercedarias de importancia que se
mantiene hasta la presente es la dedicada San Ramén Nonato.
Actualmente ni los religiosos, ni los devotos mercedarios organizan
una conmemoracion festiva en torno a este Santo. Los religiosos
mercedarios ofrecen el dia 31 de agosto, unicamente una misa
corriente a las siete de la mafana, asisten algunos devotos,
principalmente mujeres embarazadas. Al final de la misa, el padre
conduce a los feligreses, cerca del altar dedicado a San Ramoén
Nonato y alli se reza una oracidén especial dedicada a su nombre.
Finalmente se les da la bendicion y se esparce “agua bendita”.

Un primer acercamiento sobre este tipo de devociones
populares apunta a que la vigencia de éstas tiene relacién con la
fuerza que se les otorga desde el interior de las érdenes religiosas.
A diferencia, por ejemplo, de lo que sucede con la celebracién de la
Virgen de las Mercedes, los religiosos destinan el tiempo y los

! Guillermo, Hurtado Alvarez, OM, “SAN RAMON NONATO, CARDENAL DE LA IGLESIA.



recursos necesarios para la organizacion. Al parecer esta diferencia
tiene que ver con el sentido de “principal” o “secundario”, que se

asignan a estas devociones, desde la misma orden?.

2 Testimonio Oral, Luis Octavio Proafio, OM, Quito, 2002.



Green College 97. Eurocentrism in the colonial
present

Are We the World? Eurocentrism in the Colonial Present. A view from the Wild.

Based on fieldwork with indigenous women in the Ecuadorian Amazon, this talk examines
the new eurocentric “paradigm of salvation” in the light of what I learned from indigenous
oral historians.

Are We the world, play on words in the famouis song. Want to examine the We in that
eurocentric metaphor. Talks aboutr new unity, or reappropiation in a different form. What 1 have

learned is ethno-ethno history. Done by women oral historians. Their own interpretations of

Us. Our western ideas and cultural practices.

It is the Eurocentrism of the new colonial present I want to talk about giving of course my own
translation of the women’s point of view and experiences. In a way this is my own answer to the
question I put to Derek Gregory in the previous seminar of this series that he did not have the
time to answer. It is ,of course, more difficult to deal with a critique of the Eurocentric present
than with the Eurocentricsm of our XIX century ancestors, but I'll see what I can do.

I will concentrate on the current “paradigm of salvation” as it reflects in the ideology and
practices of “sustainable development” in the Ecuadorian Amazon Tropical forest. The view
from the Wild..

Briefly I will comment on ethnographic examples related to curing and health and
ecouturism.

For the sake of brevity and continuity I will take the four pillars of the Eurocentric
epistemological architecture that Gregorey discussed, and which have been the concern of
anthropology for a very long time. My question is How are these four pillars constructed with
the same old epistemological tools of the cartesian dualism nature-culture, but in the very
different historical and socio-economic circumstances of neo-liberalism and globalization.?
And since discourses help to create subjects, how do they reflect in development policies

affecting men and women.



1. Absolutizing time and space

Indigenous peoples in harmony with nature.

America, country of desire. Amazon is last frontier to be saved. Amazons were since Colonial
time the primary object of desire and discovery Feminization and de-historizatrion of nature and
indigenous .people

America represented as Amazonian woman, virgin land, Virginia Virgin Islands.

Naturalizes nature, denies history to nature. Virgin lands without history

Nature has a history from biologists point of view ethnogenic forests. By incorporating pristine
indienous peoples negating peoples own histories.

2. Exhibiting the world

If XIX and early XX centuries were dominated by World Fairs we do not need them any more.
Now we have different consumer markets dominated by The Body Shops and Forest Crunch,
Jerry Forest Ice Cream which sell politically correct shampoo and cookies. We also have the
virtual reality of television, the internet, where the Eurocentric gaze is being replaced by the
globalized annonymous gaze. And where we can have instant acces to the images and voices of
the Other. We also have Dysneylands and Dysneyworlds in all its post-modernists forms. In
relation to the Amazon we have the environmentalist international movement in 1990's.
Kayapos, Yanomami, Huaoranis peoples brought to us., all heroes and all male, debunked when
they did not lived up to ourr own expectations of purity and authenticity.

3. Normalizing the subject

Foucault disciplining the subject.

Binary oppositions have been swinging to the other extremes. And inverted, Normal\abnormal
In anthropological terms and with respect to indigenous knowledge, primitive thought to
indigenous science, from obstacle to development to pillar of sustainable development , from just
cultural capital to real capital, and finally as a new moral paradigm of salvation by which
non-western cultures may offer us an alternative model for rethinking universality and the issues
of moral attitudes towrds non-humans. And how to redifine the by no rather obsolete cartesian
paradigm culture-nature.

An ideology of distance has been replaced by an ideology of inclusion, immersion, a new form

of spirituality.in some cases. Which leads us to the fourth epistemological pillar.



4. Abstracting of culture-nature
If the abstracting of nature from humanity is a historical product of the renaissance, and now we

have the environment

And more general ones, which at this stage, of course are best posed as challenging

questions than as definite answers: such as the one related to the dualism culture-nature
or human-non-human relations. If this paradigm is a historical product of the Renaissance
that is even failing to account for developments in modern science (like reproductive
technologies, for example), does our social understanding of difference leads us to endless
relativisms, or is it possible to find an approximation to a unified analytical framework,
an alternative to the dualist paradigm of subject-object relations that goes beyond the
universalizing of the scientific paradigm or of a new spirituality. What would be the social

consequences of such paradigm ?

Example women shamans
Colonial enterprise accompanied by misssionary evangelization. Colonialism was a cultural
enterprise. Good and Evil, Devil Sorcery. XVI andd XVII centuries witchhunts. Late feudal
society cosmology of the West associate Nature with evolving cultural definitions of the
feminine mother earth . Nature, like the colonies was capricious, emotional, unpredictable, to be
dominated and conquere d and control. Women =nature=paganism=devil=develop into women
=weak=incapable of fighting temptations of the devil, grafted ointo indigenous consciousness
Withcraft existed but particular fromas and persecution introduced.\

Let me start with some field notes from last summer which I will summarize here as
a puzzle or a parody: a young man from the US, a student of ethnobotany with a notepad
full of questions asked me, and my local friend and research assistant, to help him with
“translation” (literally understood, of course) in an interview he wanted to do with
Francisca, the indigenous woman I have been working with for several years. We
reluctantly agree. The interview was a fiasco. Francisca, who thoroughly enjoys these
situations, immediately answered his first question, after which he decided to terminate

the interview. The question was: “What do you see as the main causes of the environmental
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crisis in your area”. The answer was: “The lockers are rusted and I don’t have the key.”
How he codified this answer is anyboby’s guess.

Here, what epistemological issues it raises;

Different expressions of causality . Distinctive paradigms to convert knowledge into
everyday practice. Raises issues similar to (Canadian example song, shamanism, cariboo;
Do not translate easily cross-culturally.

Classifying, mapping, harvesting, (universalistic paradigm of science) fragmentation human
experience. Categories that distance people from lived experience.

Impose paradigm of cabinets of curiosities or museums of natural history to lived culture.
Knowledge is situated in communities of practice

Our research is done in societies where we are trying to make sense of non-western
realities, where our own dichotomy nature-society is meaningless. Most plants and animals
are considered as persons, living in societies of their own and entering into relations with
humans according to strict rules of social behavior. All beings are ontological equals.
Representations of non-humans are not usually based on a coherent systematic corpus of
ideas, but contextually in daily actions and interactions. Nature is not considered an
autonomous domain (e.g. totemism uses discontinuities in natural species to organize
society and assumes to separate domains of non-humans, while animism endows natural
beinghs with human dispositions). Animals hae to be deprived of humanity to become
food.

One population, regarding on the circumtances may generate conceptions of nature that
are often inconsistent and contradictory and the variability may show itself at the

individual or collective level or both.

Consequences of new prestige of the knowledge of traditional medicine: for women in
Amazon: new source of income as curers.(fuzzier boundaries between witches, curers,
shamans in public eye, not internally) Indigenous peoples distinguish different kinds of
shamanism (preventive, curative, protective or regenerative and destructive, this last one usually
ignored by environmentalist discourse) and are related to native theories about illness and curing.

(E.g. disease as punishment for failed reciprocity, and Francisca wants to be “paid in advance”
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for the curing since she can become infected in curing, because she is recovering soul of patient
from the spirits). Conception of disease as a disasocition between soul and body. tied to

reciprocity not to debt or commodification). (disease as nature’s revenge.

B. In relationships indigenous peoples and global economy

commodification of knowledge. Problem of cultural rights and corporate profits.(and
Western justifications of it, e.g Body Shop gives money for Violence against women in the
West) Kayapo sued Body Shop for misusing his image in advertising. Shamans
Incorporated and main pharmaceutical companies. Patent of ayahuasca (hallucinogenic)
by US corporation called International Plant medicine Corporation. Violates the
Convention of Biological Diversity signed in the Rio Summit in 1992, which US did not
sign. It is being fought by the Inter-American Development Bank, EC-Science and CARE
ecuador with a pilot project to “transform traditional knowledge into commercial secrets”
and the most important policy issue is that amazonian communities should not disseminate
their knowledge and that ethnobotanist not publish what they already know because if they
do is in the public domain can be used by anyone. Problem: Ayahuasca is utilized by
several groups in the Amazon and its patent may foment a price war among communities

who share that knowledge with the consequence of the falling of prices.

FINAL Redefinition of paradigm in terms of universal human rights



June E. Hahner, ed.

Women Through Women’s Eyes

Latin American Women in Nineteenth-Century Travel Accounts
Wilmington: Scholarly Resources Press 1998, xi +184 pp.

with illustrations and bibliographic essay

Blanca Muratorio, University of British Columbia

In this engaging book, Hahner provides us a rare look at the daily life of a wide range of
nineteenth-century Latin American women through the eyes of a diverse group of ten European
and North American women travelers. Their travel accounts cover the time period from the first
decade following Independence to the end of the century. Their journeys extend across Latin
America from Cuba to Mexico, Guatemala, Paraguay, Peru, and Chile. However, the main center
of attraction for foreign visitors at that time seems to have been Brazil, which is covered by four
of the firsthand accounts. Although these women travelers did not see themselves as professional
ethnographers writing under the pretense of scientific distance or neutrality, historians and
historical anthropologists will find in their narratives a rich source of ethnographic data.

In the general Introduction, Hahner sets the travel accounts both into the larger historical
context of women’s travel in the course of the nineteenth century, and in relation to the
contemporary discourse on female travel writing as a genre. Her concise biographies of the
women travelers that introduce each chapter, provide good insights into the personal,
educational, and cultural backgrounds through which each woman saw the different Latin
American social landscapes. This information allows the reader to assess those backgrounds in
relation to the actual observations the travelers record in their narratives. Hahner’s appended list
of Nineteenth-Century Female Travel Accounts of Latin America, and her essay on Selected
Titles on Women in Nineteenth-Century Latin America, are also useful additions for the
academic contextualization of the selections of each women’s writings which she examines in
the book.

Like the larger number of men’s travel writings, these ten women’s narratives are informed
by the scientific and common sense paradigms about the non-European Other current in the
nineteenth century. These were dominated by biological and cultural evolution and the alleged
innate superiority of European men. As Hahner rightly warn us, we should not read these
authors’ viewpoints uncritically, since they wrote “their books under the power of both
‘patriarchy’ and ‘colonialism’”(p.xxi). Despite the fact that these women assessed Latin
American patterns of gender relations, sexuality, and family life against European and North
American models, their accounts tend to show, more clearly than those of men, the internal
doubts and contradictions these European views generated for the observers when confronted
with the actual life experiences of encountering the Other in daily interaction.

Although they remain true to their culture and class, none of these women travelers would
easily fit the Victorian ideal of womanhood. The most famous of them, like Maria Graham, Flora
Tristan, and Fanny Calderon de la Barca were accomplished writers, social reformers, and
pioneers of women’s rights who acquired a strong intellectual voice in their own societies. They
established their ethnographic authority in Latin America as independent educated women.
Precisely because several of them chose to write extensively and critically about issues not
considered “sufficiently feminine” at the time, such as public politics, political intrigues, and
the character of powerful male and female leaders, their books were not met with immediate



acceptance or success in their own home countries or among the Latin American elites.

As all others, these female travel accounts are primarily about intercultural encounters.
Because of different reasons having to do with the motivations for their visits and the
circumstances and length of their stays in the different countries, these women travelers
constructed their selves and their narratives in close interaction with individual women and men,
even engaging in ethnographic participant observation, as when Maria Graham learned to make
pottery in Chile by sitting down and interacting with a group of women potters. Because of these
women’s self reflections on how they were received, perceived, and treated by both men and
women of different classes and ethnic backgrounds in the host countries, and because of their
willingness to incorporate the voices of others in their narratives, we are able to get a rare
glance into the Other’s perception of foreign females and their foreign customs. Through these
female travel narratives we come closer, than in male travelers’ ones, to an intersection of gazes
between observers and observed. For instance, in Fanny Chambers’ account of her persistent
domestic problems with local servants in Northern Mexico about such apparently trivial matters
as the use of brooms and cooking stoves, and through her acknowledged stubborn violations of
local customs and the prevalent gender division of labor, we may start to understand how and
why the local stereotype of the “gringa” originated.

There is no space in this short review to give due credit to the diversity and richness of
Latin American women’s lives depicted through the eyes of these female foreign travelers: they
range from upper-class women in Brazil and the famous tapadas of Lima, to indigenous women
of the Amazon and indigenous camp-followers in the Peruvian army; from a young upper-class
novice taking the veil in Mexico, to black urban and plantation slaves in Brazil and Cuba. In
some of these accounts we get acquainted with powerful individual women. In Maria Graham’s
book, for instance, we meet and look at Dona Maria de Jesus (fig. p.13), an illiterate Brazilian
woman who, dressed as a man, was able to successfully enter into the army to fight in the
independence struggle. Or, through the inquisitive eyes of Flora Tristan, we learn in detail about
the political and personal tribulations of Dofia Pencha Gamarra who, starting her political life as
a Peruvian president’s wife, became a powerful woman in her own right.

The issues addressed in these fascinating accounts are equally diverse and they cover
gender relations, courtship and marriage, religious ceremonies and practices, upper-class balls
and women’s dress codes, master-slaves relations, and women’s labor and education. This book
is a pleasure to read and, as Hahner claims, it really provides “ a window into nineteenth-century
Latin America” (p.xxiii) that historians and anthropologists would not like to miss.



HISTORIAS DE VIRGENES

NUESTRA SENORA DE LA MERCED. Peregrina de Quito

Objeto de culto especial a los principios de la Republica. Se le llama la Peregrina de Quito
por los numerosos viajes que realizo a través de América y de Espafia. Quito fundada en
1534 Uno de los capellanes de Benalcazar fue el Padre Fray Martin de Victoria, religioso
mercedario. El segundo convento de Quito fue el de los Mercedarios en 1537. Se dio culto
aqui a la imagen de piedra de Nuestra Sefiora de la Merced.La imagen fue donada por
Carlos V.Un sacerdote ciego recupero la vista cuando fue a recibir a la imagen. Una mujer
tullida y muda se lamentaba de no poder iry se curo para asistir. Otra mujer se libro de
ahogarse cruzando el rio al invocar a la Virgen de la Merced. La imagen era una estatua de
madera de tamafio algo menor del natural, reproduccion de la imagen llamada Matrona de
Barcelona. Representa a la Virgen sentada en su trono , en la mano izquierda sostiene al
divino nifio que<esta sentado en el regazo maternal y con la diestra que se apoya en uno de
los brazos de la silla, levanta en alto el cetro. El nifio abre sus brazos y dirige sus ojos al
cielo.Ambas iméagenes visten de brocados , la virgen con el habito , escapulario y manto de
la Orden Mercedaria y el divino infante con tunica encarnada. Esta imagen se venerd por
dos siglos y medio en la capilla de Letran en el templo de la merced hasta que se llevo a
espafia a fines del XVIIL( esta en Cadiz En 1703 el templo original se cayo y los
mercedarios decidieron viajar con la imagen por Bolivia, chile y mejico en demanda de
limosnas para construir un nuevo tem plo. En todos lados hizo grandes milagros y el nuevo
templo se inauguro en 1737.

La Virgen del Terremoto

Devocion a la virgen de la merced en 15 de setiembre de 1575 por el favor recibido con
ocasion de la erupcidn del Pichincha acaecida el 8 de setiembre del mismo afio. En 1660
renovaron el juramento por otra erupcion ocurrida el 27 de octubre del mismo afioy en
1755. Y popr erupcion del cotopaxi en 1768 y en 1843En la sequia, en las amenazas de
guerra y en las pestes es invocada. Su fiesta se celebra en abril. La imagen segun la
tradicion es de piedra y fue encontrada en las faldas del Pichincha: La piedra es la misma
de la ladera oriental. El nifio esta representado como suspendido del cuello de su madre,

vacilando en el aire y a punto de caer al suelo. En el pedestal esta esculpido un serafin con



las alas extendidas. Hay copia de imagen en convento de san diego, con tunica escarlata en
vez de blanca y manto azul oscuro. En 1890 se dio influenza. Esta imagen fue llevada a la
catedral. Por triunfo de Garcia Moreno la virgen fue declarada patrona del ejercito.1861.
Fiesta 24 de setiembre. Después se consagra a ecuador al corazén de Jesus pero esos

decretos se derogan en 1900.

Virgen de la Paz

Esté en el Convento de la Concepcion fundado el 12 de octubre de 1574. 8tambien hay
imagen en las catalinas). Convento de monjas de la inmaculada concepcion de la orden de
san francisco. Fundadora y primera abadesa fue Dofia Maria de Taboada descendiente de
una casa noble solariega de Galicia. Con ellas profesaron 12 jovenes mas . Se fij6 el precio
de la dote en 1000 pesos de plata corriente marcada y se encarg6 a los Prelados, Abadesa y
Patronos que no recibieran para religiosas en el nuevo monasterio ni mestizas ni gente ruin ,
sino nifias de sangre limpia. Segun aparece en gonzalez suarez Historia eclesiastice del
Ecuador en el primer siglo de la fundacion del convento las religiosas fueron hijas de las
mas nobles familiaas del pais (libro de profesiones). Dofia Taboada llevé al convento una
estatua de madera de la virgen y cmo no tenian una inmaculada Cncepcion pusieron la otra
en el nicho principal como patrona.virgen de pie con el cetro en la mano derecha y en
derecha a divino nifio.Se la fillam6 siempre Sefiora de la Paz, t'tulo con que es venerada en
la peninsula la aparicion de la divina madre a san idelfonso, arzobispo de toledo a tiempo
de regalarle una casulla fabricada por angeles porque defendio dogma de la virginidad
contra la herejia helvidiana que lo impugnaba. De la Paz pporque se las invoco contra mlas
iras del rey alfonso vi En 1577 en oscuridad del claustro algunas religiosas vieron una luz
entraron estrellas que penetraron por puertas y ventanas .arco iris en santisimo y virgen se

movia arrebatada por angeles. Ha desaparecido la devocion.

Nuestra Seiiora del Buen Suceso
Devocion en la concepcion. Vision de una monja en 1640. En Madrid iglesia de nuestra

sefiora del buen suceso.con brazo izquierdo a nifio y en dercho nel ncetrocon corona en la



cabeza.. pidio imagen suya y se midio con la cuerda de la monja quiso estar en el coroy

con las llaves que guardan la clausura..

La Reina de los Angeles

*ver publicacion de Museo

Nuestra Seiiora de la Escalera

Convento Dominicos fundado 1600 Llamado Recoleta.  Padre Fray Bedon dedicado a la
Virgen en su advocacion de Nuestra sefiora de la Pefia de Francia. Cuando estuvo enfermo
en Lima tuvo una vision. El pinto imagen de la virgen del rosario en la recoleta conocida
como virgen de la escalera.. en 1871 imagen fue retirada. Aqui vinieron a vivir las monjas

del buen pastor.



La fiesta de la Virgen de la Merced
LOANZAS A NTRA. SENORA DE EL TERREMOTO.
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Es conocido en la historiografia medieval que entre los
siglos XI-XIIl, la sociedad europea occidental experimenté un
sinnumero de transformaciones que afectaron no solo el
ordenamiento social y econdmico, sino también los espacios
religiosos y espirituales. Durante estos siglos se produce un
cambio significativo en la vida espiritual de los fieles. Hay una
necesidad de vivir mejor la fe, y de un retorno a la vida
evangélica, a la vida primitiva de la iglesia, a la vida de los
Apostoles y de los Martires.” En este contexto se rescata la figura
la virgen Maria, de los santos y de los patronos de la Iglesia,
como parte de una religiosidad popular en la que los fieles
necesitaban establecer relaciones con estos mediadores para
alcanzar el “Reino de Dios”.?

En el calendario liturgico de la Iglesia Catdlica el 8 de
septiembre se celebra la Natividad de la Santisima Virgen. En
este mes tanto las instituciones religiosas como los diversos

grupos de seglares catdlicos la celebran de diversas formas.

En lo que se refiere a la ciudad de Quito, esta tradicion sigue
en vigencia y aun se mantienen estas devociones, la mayoria de
ellas establecidas en la época colonial temprana. Interesa
destacar que, actualmente en Quito, la conmemoracion de esta
flesta se evidencia en dos niveles. El uno relacionado con los

espacios femeninos de caracter mas interior que festejan el

1 Sobre este tema véase: JesUs Alvarez Gémez,c.m.f., Historia de la Vida religiosa, Il Desde
los Canénes Regulares hasta las reformas del siglo XV, Publicaciones Claretianas, Madrid, 1998,
p.66.

2 Rocio Pazmifio Acufia, “Detras de las rejas: poder social y poder econémico en el convento de
Santa Catalina de Quito en el siglo XVII, tesina en elaboracién, Universidad de Sevilla, 2002



nacimiento de la nifa Virgen. El otro, exterior organizado por las
principales Ordenes religiosas generalmente masculinas, que
conmemoran a la Virgen de edad adulta, madre de Dios. En el
primer caso, en el convento de Santa Catalina de Siena, el ocho
de septiembre se festeja el nacimiento de la Virgen Maria; en el
segundo se conmemora el culto a la virgen como protectora,
como patrona, como fundadora etc., por ejemplo el 15 de
septiembre es la fiesta de la Virgen de los Dolores, y el 24 del

mismo mes, la Virgen de la Merced.

En las Crénicas escritas por los testigos presénciales de la
conquista se informa que cuando los espafoles pisaron tierras
ecuatorianas, en 1527, se encontraron en la Isla de la Plata una
imagen, que los nativos la tenian a manera de idolo, acudian a

ella en sus enfermedades y en toda necesidad.

Las crdnicas dicen que ellos hacian exvotos de plata de los
miembros enfermos y le ofrecian a la imagen. “Los religiosos
mercedarios que vinieron con los conquistadores vieron en esa
imagen algo mas que un idolo, era una imagen de Maria, la
consagré como Virgen de la Merced y después la trasladaron a
Quito. La imagen es de piedra, labrada con mucha belleza, no se
sabe quién ni cuando ni dénde la hicieron. Actualmente se

encuentra en el altar mayor de la basilica de la Merced de Quito" 3

3 Guillermo Hurtado Alvarez, LA VIRGEN DE LA MERCED EN EL ECUADOR . Véase también Luis
Octavio Proafio, O.M, Nuestra Sefiora de la Merced en la Colonia y en la reptblica del Ecuador,
Gréficas Hernandez, Quito, 1993, pp. 3-178.



Cuando los espaioles llegaron a Quito, reconocieron a esta
como Fundadora, Vecina, Patrona y Protectora de la ciudad.
Posteriormente, por la proteccion que demostrd en los terremotos
y en las erupciones volcanicas que eran tan frecuentes en Quito,
recibié el titulo de “Virgen del Terremoto” y “Virgen del
Volcan” 4. Diego de Ocampo cuando se refiere a la erupcion de
1575 dice:

“‘Comenzd a sus visperas a echar de si este volcan tanto humo,
relampagos y truenos, que parecian que se acababa toda la Provincia,
segun su temblor y retumbo, entre las seis y las siete de la mafana,
habiendo amanecido aquel santo dia claro, echo este volcan fogoso
tanta suma de ceniza, que fue bastante a oscurecer el dia y hacerle
noche tenebrosa y afligida, que se dice no haberse visto semejante
caso, en tal manera que los animales que pastaban en los egidos
entraban en la ciudad dando bramidos y los perros y otros animales
caseros lo mismo; las aves celestes, como fueron pajaros, tortolas,
garzas y otras, cian muertas, como ahogadas con el peso de la ceniza
y las que quedaban vivas morian, por no hallar agua para su remedio.
Los hombres no lo temian, porque se secaron las fuentes y
manantiales, los rios se encenizaron corriendo lodosos; con la mucha
ceniza que caia, no se conocian unos a otro, y andaban turbados vy

llorosos por su pecados” °

Es interesante anotar, que alrededor de la figura de la Virgen
de la Merced se ha ido configurando una devocién religiosa de
caracter nacional, vinculado a la Patria. Por ejemplo, se recurrié a
esta para conseguir proteccién en las gestas independentistas, en
la Batalla de Pichincha, Posteriormente, Garcia Moreno recurrid a

4 Luis Octavio Proafio, O.M, Nuestra Sefiora de la Merced en la Colonia y en la reptiblica del
Ecuador, Graficas Hernandez, Cuenca, 1993, pp. 3-178.

5 Diego Rodriguez de Ocampo, Descripciéon y Relacién del estado eclesiastico del Obispado de
Quito, p 176.



su devocién cuando triunfé sobre el ejército peruano en la batalla

de Guayaquil el 24 de septiembre de 1860. La Convencion

Nacional la declar6 Patrona y Protectora especial de la

Republica y de las Armas.

Posteriormente, primero la FAE y luego las Fuerzas Armadas,

le han declarado Patrona y Generalisima de las Fuerzas

Armadas. Cinco decretos que van desde 1575 hasta 1992, entre

tantos otros de mucho valor, dan a conocer la importancia

histérica y religiosa de esta portentosa imagen:

1.

El 15 de septiembre de 1575 “reunidos los cabildos
(eclesiastico y civil) hicieron voto solemne de celebrar
perpetuamente una fiesta de accidn de gracias a la
santisima Virgen de la merced, cada afio el 8 de septiembre,
dia en que en 1575, Quito se salvdo milagrosamente de la
erupcion del volcan Pichincha”. “....habiendo amanecido
dicho dia sobrevino tanta oscuridad, como si fuera noche
tenebrosa, y que entendieron que estaba a punto de
perderse la ciudad por la ceniza que llovid, venida del
volcan, con truenos y relampagos de fuego”. Y todo se
resolvié con la proteccién de la Virgen de la Merced.

. La Convencion nacional de 1851 ratifica la declaracidon

anterior y la declara Patrona y protectora especial de Quito
contra los terremotos: “se reconoce a la Sma Virgen en su
advocacion de Mercedes como Patrona y Protectora
especial de esta ciudad contra los terremotos. La fiesta de la
expresada advocacion (24 de septiembre) vy se declara



civica para esta Capital y se celebrara con asistencia de
primera clase “. Ejecutese y promulguese (f. Diego Noboa

3. La Convencion Nacional de 1861 declara a la santisima
Virgen de la Merced, Patrona y Protectora de la Republica
del ecuador, después del triunfo de la batalla de Guayaquil,
el 24 de septiembre de 1860: Articulo 1. “se reconoce a la
Santisima Virgen Maria en su portentosa advocacion de
Mercedes como Patrona y Protectora especial de la
republica”. Articulo 2: se declara Civica la Fiesta de la
enunciada advocacion, y se mandara a celebrar el 24 de
Septiembre con asistencia de primera clase, en la iglesia en
que aquella se venera” (f) Gabriel Garcia Moreno.

En 1963 la Junta Militar de Gobierno la declara Patrona y
Generalisima de las Fuerzas Armadas Ecuatorianas”.

4. En 1970 el Papa Paulo VI declara Patrona principal de la
Arquidiécesis de Guayaquil y de las demas Didcesis del
litoral ecuatoriano.

5. En 1992 la Conferencia Episcopal del Ecuador la declara
como Patrona y Protectora de las carceles del ecuador:
Articulo 1: declara a Nuestra Sefiora de la Merced como
Patrona Celestial Protectora de presidios y carceles del
Ecuador.

Articulo 2: celebrar la fiesta de Nuestra Sefiora de la merced
en todas las carceles del Ecuador.

+Antonio Gonzalez Zumarraga, Arzobispo de Quito,
Presidente de La Conferencia Episcopal Ecuatoriana.

Estos cinco decretos, entre otros, nos demuestran como vienen

ligadas la historia nacional con la advocacion de la Virgen de la



Merced, en lo social, en lo militar en lo politico y sobre todo en lo
popular. ©

Como se manifestd en parrafos anteriores, los mercedarios,
a diferencia de los dominicos, franciscanos y agustinos, no
tiene como devocién mas importante, la del santo fundador de
la Orden, como es Pedro Nolasco. El origen de esta particular
parece esta vinculada, con el encuentro de esta imagen -como
ya se expresd- cuando llegaron los primeros religiosos
mercedarios, a las actuales costas ecuatorianas. Cuando
llegaron a Quito ellos trajeron esta imagen y la bendijeron como
Maria de la Merced, y desde entonces se la venera bajo esa

advocacion.

Asi su fundador, Pedro Nolasco, perdié el lugar que ocupan
las devociones de importancia vinculadas a los santos
fundadores. Hay, sin embargo un altar destinado en su honor
en la iglesia de la Merced. Pedro Nolasco fue hijo de Guillermo
y Teodora, nacié por los afios de 1180 a 1182 en Mas de las
Santas Puellas, en el Condado de Tolosa, sur de Francia. Muy
joven quedd huérfano, llevado por la compasion de los cautivos
pensd en redimirlos, con este fin se hizo mercader para tener
mayor facilidad de trasladarse y visitar las ciudades
mahometanas del Afrecha y de Espana. Para comprender la
figura y la obra de Pedro Nolasco hay que tener en cuenta que
era la circunstancia medieval de la cautividad y los cautivos en

el siglo XIIl. EI cautivo pertenecia a su “su duefio” no era

¢ Guillermo Hurtado Alvarez, LA VIRGEN DE LA MERCED EN EL ECUADOR, ob cit..



considerado como persona sino como un objeto o un animal

con el que se negociaba o se usufructuaba de su trabajo.

En Quito, se destacan figuras de importancia como fray
Joel Leonidas Monroy, el primer historiador de la orden y maestro
del padre Luis Octavio Proano; fray Ramén Gavilanes, conocido
orador de la Orden; fray Pedro de Urraca; fray Francisco de Jesus
Bolafos, fundador de la Recoleta de Ejercicios Espirituales de El
Tejar (1770)7

La celebracion religiosa

La preparacion de esta fiesta se inicia a finales de agosto. La
coordinacion estd a cargo del Padre Luis Octavio Proano,
historiador de la Orden Mercedaria®. La forma en cémo se debe
llevar adelante esta celebracion, y los horarios para la distribucién
de las diferentes practicas devocionales estan bajo su
responsabilidad. El padre Proafio organiza esta fiesta desde hace
cincuenta afos. Convoca a varios grupos como: a los moradores
de la parroquia “El Tejar de la Merced”; El Centro de Formacion
Mercedaria, “Fr. Francisco de Jesus Bolafnos”, en Parcayacu;
y en especial, a las Hermanas Terciarias.

Desde el 15 de septiembre hasta el 23 del mismo mes, se
reza la Novena de la Santisima Madre de la Merced. (Véase

7 Luis Octavio Proafio, La recoleccién mercedaria de El Tejar, Graficas Hernandez, Cuenca, 1994.

8 Testimonio Oral, Padre Luis Octavio Proafio, Cronista de la Orden de la Merced, Quito, 2002.
Quiero expresar mi agradecimiento profundo al Padre Proafio por haberme proporcionado toda la
informacién pertinente para este informe. Su generosidad lo ha demostrado a lo largo de estos Ultimos
afios, tiempo durante el cual me he sentido honrada con su carifio y amistad.



Anexo No. ). Durante estos nueve dias se establece un horario
gue los feligreses deben cumplirlo. A las 03h00 de la mafana, se
inicia el Rosario de la Aurora, que se lo hace por distintos barrios
de Quito, segun se organiza el recorrido. En este afio fue de la

siguiente manera:

BARRIOS QUE VISITARA LA IMAGEN DE MARIA DE LA MERCED
EN EL ROSARIO DE LA AURORA.

15 SEPTIEMBRE LA TOLA
16 SEPTIEMBRE SAN JUAN
17 SEPTIEMBRE LA LIBERTAD
18 SEPTIEMBRE EL PANECILLO
19 SEPTIEMBRE LA COLMENA
20 SEPTIEMBRE TOCTICUO,
AMAZONAS
21 SEPTIEMBRE CDLA. MEXICO
22 SEPTIEMBRE EL CEBOLLAR
EL PLACER
Y LA CHILENA
23 SEPTIEMBRE SAN MARCOS
24 SEPTIEMBRE HOSPITAL EUGENIO
ESPEJO
COLEGIO NTRA MADRE
DE LA MERCED
Y LA ESCUELA PATRIA

Una vez, concluido el rezo del Rosario de la Aurora y el
recorrido por los barrios establecidos en el calendario, se retorna a
la Iglesia para asistir a la misa de las 05h00, y posteriormente
rezar la Novena. Durante todo ese dia hay misas por la mafnana



de 07h,00; 08h00; 09h00; 11h00; y por la tarde a las 17h00.
Después de concluida la misa, igualmente, los feligreses rezan la
Novena. Para ello, se anotan algunas advertencias, que los fieles
deben tener presente:

“Traigan su Santo Rosario y rezaremos juntos en el camino.
Traigan su velita o antorcha para iluminar el camino.

Arregle sus balcones.

La familia que reza el rosario permanece unida.

Colabore usted con el orden y buen comportamiento durante
las procesiones™

El dia 23 de septiembre, a diferencia de los dias anteriores
(15-22), esta organizado de tal manera que una vez concluido el
rezo del Santo Rosario, las letanias y el canto de Visperas, les
guede tiempo a los feligreses para que se incorporen, nuevamente
a la celebracién de la fiesta, a partir de la doce de la noche, que
se inicia con la Procesion. Esta sale de la Iglesia, y regresa a ella,
a las 06h00 de la manana. Los devotos asisten a la misa y a los
actos liturgicos durante todo el dia 24, hasta las 18:00 de la tarde.

07h00 Misa de la V.O.T.

08h00 Misa de Comunidon General, asistencia de la Guardia
Presidencial.

11h00 SOLEMNE MISA CONCELEBRADA DE FIESTA. Preside
S.E. Mons. Antonio Gonzalez y los Obispos Auxiliares de Quito.
12h00 EXPOSICION DEL SANTISIMO SACRAMENTO

13H00 (1p.m) Pastoral social con los pobres

16h00 (4 p.m.) Consagracion de los Nifios a Ntra. Madre de la
Merced. Imposicion del santo escapulario.

9 Folleto de Divulgacién, BASILICA Y SANTUARIO DE NTRA. SENORA DE LA MERCED
PATRONA Y PROTECTORA DE QUITO Y DEL ECUADOR, Quito, 2002.



18h00 (6 p.m.) Santo Rosario, Santa Misa y procesion por las
calles del Centro Histérico. Asistencia de los alumnos del Colegio
San Pedro Pascual.

A medio dia, la comunidad de religiosos mercedarios invita a
las autoridades civiles y militares, a un almuerzo preparado en
honor a la Virgen. A diferencia de los franciscanos, que preparan
la comida en el convento, los mercedarios solicitan el servicio de
catering de un conocido hotel de la capital. Asisten alrededor de

unas cien personas.

A diferencia de las fiestas que se realizan en otras 6rdenes
religiosas masculinas como: San Francisco y Santo Domingo, en
la Merced se observa que el ambito de la conmemoraciéon no se
circunscribe exclusivamente, a la iglesia, es decir, que el espacio
de accidén de esta fiesta religiosa, se expande desde el centro
hacia los distintos barrios quitefios, tanto del norte como del sur.
Es posible que esta particularidad esté vinculada a la vigencia de
una de las practicas de piedad mas importantes, como es la
procesion. Esta ya no se practica en otras comunidades
religiosas. En definitiva, la imagen de Virgen de la Merced recorre
durante los dias de la novena, los barrios de Quito; la parroquia de
‘El Tejar’, donde los religiosos mercedarios, tiene la recoleta, v,
ademas, el Centro de Formacidon Mercedaria en Parcayacu,
ubicado en la via a San Antonio de Pichincha (norte de Quito).



La fiesta de Santo Domingo de Guzman

Al igual que Francisco de Asis, Domingo de Guzman,
participd de las propuestas de renovacion espiritual de la Iglesia
cristiana caracteristicas del siglo Xll. Los dominicos u Ordo
Predicatorum fueron la creaciéon de Domingo de Guzman. Esta

orden fue aprobada por Inocencio Il y su sucesor Honorio lll.

Domingo de Guzman provenia de una familia de la pequena
nobleza castellana: Guzman- Aza. Aunque no es segura la fecha
de su nacimiento, se dice que fue entre 1173-1175, y murié en
1221. Nacié en la villa de Caleruega, provincia de Burgos. Sus
primeras letras estudié con un tio sacerdote, y los estudios
secundarios de “Artes Liberales” los realizd en Palencia,
posteriormente, abandond éstos para pasar con los estudios de
las Sagradas Escrituras, conocidos mas tarde como estudios de
Teologia’.

Domingo fue miembro del capitulo de la catedral de Osma,
llegb a ser suprior. Mas tarde en Proville, entre Carcassonne y
Toulouse, fundd una casa para mujeres convertidas de la herejia
constituyéndose el primer nucleo de la accidon del grupo de
predicadores evangélicos. En Toulouse con este grupo se dedico
a la predicacion evangélica, y el obispo Fulco, aprobd la existencia
de éstos en 1215; en 1216, escogieron la Regla de San Agustin,
y en 1218, el papa Honorio lll les nombro Fratres Ordinis

Praedicatorum

" Daniel del Pablo Maroto, ESPIRITUALIDAD EN LA BAJA EDAD MEDIA, PP. 116-144.



La experiencia espiritual de Santo Domingo corresponde a
la linea del clero secular, es decir de aquellos que habia elegido la
vita vere evangélica de la tradicién agustiniana y que incluia la
vida en comun, la pobreza individual y colectiva, la vida de oracién
personal y liturgia comunitaria, la separacion del mundo, y un
cierto apostolado o curan animarum. Es decir era lo mas parecido

a la vida monastica con apertura al trabajo pastoral activo.?

Como es conocido a partir con la fundacién espafola de la
ciudad de Quito (1534), se establecieron las principales érdenes
religiosas, y con ello los dominicos en 1547. La devocidbn mas
importante corresponde al santo fundador de esta orden: Santo
Domingo de Guzman. Alrededor de ésta se fueron instalando a lo
largo de la historia, otras advocaciones de santos dominicos
como: Santo Tomas de Aquino, San Judas Tadeo y San Vicente
Ferrer, y otras que no estaban vinculadas necesariamente a la
Orden, pero que constituyen pilares fundamentales de la
cristiandad latina como: San José, San Joaquin, Santa Ana, del
Crucifijo. La virgen del Rosario y de los Dolores, y el Sefior de la

Misericordia.

Ahora, nos referiremos a la fiesta del santo fundador,
Domingo de Guzman. Esta fiesta se realiza en la iglesia principal y
la celebran también otras comunidades dominicas, como es el

caso del convento de clausura de Santa Catalina de Siena.

2 José Angel Garcia de Cortazar y José Angel Sesma Mufioz Historia de la Edad Media. Una
sintesis interpretativa, Alianza Universidad, Madrid, 1997, p 401.



Actualmente, la fiesta dominica de Santo Domingo de
Guzman que se festeja el 4 de agosto, ha perdido la importancia
que caracterizaba a los afos anteriores®. Los dominicos celebran
unicamente una sola misa a la que acuden representantes de las

principales ordenes religiosas y del clero secular.

La opulencia del festejo y casi todas las practicas de piedad
que se hacian en esta devocion han desaparecido®. La pérdida del
control sobre ésta, al igual que otras devociones dominicas,
refleja abandono, falta de organizacion y de innovacion de
politicas religiosas de los dominicos. A diferencia de los
franciscanos, por ejemplo, que durante los ultimos afios se han

recuperado rapidamente.

En este sentido, la crisis por la que actualmente atraviesan
los dominicos esta incidiendo, también, en los espacios
devocionales. En este proceso, los devotos juegan un rol
significativo, en la medida en que se ven enfrentados a tomar sus
propias iniciativas para sostener esa religiosidad. Se observa, por
lo tanto, que en este proceso que se va configurando un tipo
particular de esa identidad religiosa. Sin embargo este fenbmeno
no ha sido explorado lo suficiente, la razén por la cual aun no se

pueden establecer conclusiones definitivas.

3 Testimonio Oral, Sra , Quito, 2002.
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La fiesta de Domingo de Guzman en el convento de Santa
Catalina

Santo Domingo de Guzman, como patrono y fundador de la
Orden dominica ocupa un lugar privilegiado en todas las
comunidades dominicas. Si bien, la fiesta principal se organiza
bajo el control de los dominicos quitefios, existen otros espacios
en donde se rinde tributo, tal es el caso del convento de clausura
de Santa Catalina. En la conmemoracion de esta fiesta, al igual
gue otras ya expresadas, se evidencian dos niveles. El uno
relacionado con el sentido religioso de la devocién, y el otro, de
caracter mas secular vinculado al festejo que se hace propdsito de
ésta. Las valiosas descripciones que se han recogido en los libros
de Crénica del Convento de Santa Catalina de Siena, han
permitido acercarnos a un complejo mundo cognitivo religioso que,
por un lado, recoge las creencias y las practicas religiosas
intramuros y, por otro, las construcciones populares, extramuros.
En este sentido, /o popular a pesar de la clausura, atraviesa
llevando consigo las experiencias religiosas de los fieles.

Desde esta perspectiva, entonces, la intencidn de este
trabajo es develar el proceso de interaccion y de cambio que se
ha experimentado sobre este culto en las ultimas décadas. Para

ello nos remitidos a los testimonios escritos que se contienen en



las Cronicas del convento, durante el lapso comprendido entre los
afos de 1937y 20025

Gracias a la informacion contenida en las Croénicas del
Convento se ha podido establecer dos momentos que
caracterizan a esta celebracion. El primero que se inicia con el
rezo de la novena nueve dias antes, en este caso, el 26 de julio.
Un dia previo a la fiesta se repican las campanas y se cantan en
las visperas y los maitines, anunciando la llegada de la fiesta. En
este mismo dia se arregla el altar Mayor, cuyo objeto es ubicar a
la imagen del santo, en el lugar mas importante de la Iglesia. La
decoracion estd a cargo de la madre sacristana. En algunas
ocasiones se preparaban altares adicionales en otros lugares de

la Iglesia.

Si bien, el arreglo del altar Mayor es un acto material,
también es un ritual y un acto espiritual, al mismo tiempo. Para la
religiosa encargada de cumplir con los arreglos de este Altar,
representa un privilegio. Ella se encarga de hacer lucir todos los
objetos, incluidos obras de arte, como esculturas y pinturas;
manteles, roquetes, sobrepellices, etc. Dedica su tiempo para el
arreglo de las flores y vigila que la iluminacion de realce a este

Altar. “ Dia del amor filial, en el cual sus hijas se disputan ofrendarle ante su
altar, mas que las flores materiales, los afectos del alma; sobre todo por la

gratitud por habernos por habernos recibido en su bendita Orden, en la cual

3> Libro Primero de Crénica del Convento, 1937-1959, pp. 1-240; Libro Segundo de Crénica del
Monasterio de Santa catalina de Sena empezado en Quito, 17 de Enero de 1960, pp. 1978;
Croénica del Monasterio de Santa Catalina de 1993.



toda alma de buena voluntad, alcanza la santificacién propia y mediante ella

cumple con su delicada mision de salvar innumerables almas”®.

El segundo momento, corresponde a la celebracion oficial de
la fiesta, que a su vez tiene dos momentos. El uno, por la mafiana,
gue es de orden religioso y oficial, y el otro por la tarde, de

caracter festivo.

Por la mafiana
1. Antes de iniciar la misa el padre hace rezar la Novena
2. La misa se inicia a las seis de la mafana. En ella se cantan los
cantos liturgicos y el tradicional O spen.
3. Después del evangelio se lee el panegirico del Santo’
4. A la diez de la mafnana se da el discurso a las terciarias en la
iglesia, y luego se presenta la figura del Santo Domingo.

Por la tarde

1. La misa cantada y el oficio.

2. Después de Visperas se realiza la procesion por los corredores
del convento, llevando la imagen y las reliquias del Santo
Domingo. A la cabeza va la madre priora lleva la custodia de plata
(Véase fotografia). Durante este recorrido, se canta el himno
popular “Gloria a voz Oh Guzman padre amado”. Toda la
Comunidad se dirige al Coro, con los cirios encendidos; alli
termina la procesion con la renovacién de los santos votos y la
consagracion.

3. Se hace la distribucién del santo rezo del Rosario.

6 Libro Segundo de Crénica, doc cit,, p.
7 Libro Segundo de Crénica, doc cit., p.52



4. Después de la bendicidon del Santisimo, el padre provincial
pasa a la ventanilla del comulgatorio y da a besar la reliquia del
Santo, primero a las religiosas, y después a los fieles.

5. Transcurridos 10 minutos se da un solo toque de campana con
golpes repetidos, para rezar los Maitines

6. Finalmente las religiosas pasan a la sala de “recreo”, y alli
permanecen hasta las nueve de la noche. En el se reune, las
hermanas conversas y las novicias, con sus respectivas maestras.
7. Después de cantar el Ave Maria se sirve un postre.

8. En la misma sala de “recreo” se sirve la cena. Sin omitir las

preces, al principioy al final. (Véase Anexo No. 1).

Estas practicas de piedad que se celebraban desde la década

de los 30s no cambiaron hasta 1948, que se dice:” La festividad del
Santo Patriarca que tanto amd a sus hijas y que éstas a su vez corresponden
a esta predileccion, la cual se ha ido sucediendo de generacion en
generacion, la celebramos con grande gozo y fervor del alma, llevandose con
exactitud todas las préacticas de piedad que se hacen en su honor”s.

Al parecer y solo en el afio de 1956, se incrementa una nueva

modalidad: “La vispera de la fiesta de Nuestro Padre Santo Domingo, a las
5 de la mafana se realizd pro primera vez, con asistencia de toda la
Comunidad, la solemne Calenda cantada anunciando la gran festividad de
Nuestro Santo Patriarca, que seguramente miraba desde el cielo a sus hijas
para bendecidles. °

Haciendo una lectura pormenorizada de las Crénicas del
Convento se observa como en varias ocasiones las religiosas
aprovechan la importancia de esta festividad, para celebrar algun
acontecimiento particular, como en el caso que se cita a

continuacion:

8 Libro Primero de Crénica, p 113
9 Libro Primero de Crénica, Afio de 1956, p. 186, p.



“...El DIA de la fiesta vino a cantar la santa Misa Coral el M.Rdo Padre
Provincial Fray Inocencio Maria Jacome, O.P. con ministros de altar,
después del Evangelio dirigié una hermosa platica hacienda ver la g
grandeza de la Orden Dominicana y la extraordinaria personalidad de
Nuestro padre Santo Domingo y como se estaba en visperas de
realizar la fundacién del Monasterio del Smo Rosario de Caranqui-
Ibarra, se conmovié tanto al hablar de las religiosas que iban a partir
que entre sollozos y palabras entrecortadas dio fina a la platica.
Terminada la Santa Misa pasé a la reja del Comulgatorio e hizo besar
la reliquia de Nuestro Padre . A las once del dia se verificd la
Procesion por los claustros con la imagen del Santo Patriarca y
luego en el Coro se hizo la renovacion de los santos Votos. Por la
noche tuvimos recreo general en que se desarrollo el Programa de la
Santa Velada que se hizo en honor de las siete religiosas Fundadoras
del Monasterio del Smo Rosario, Caranqui- Ibarra, que estaban en
visperas de salir de esta Comunidad. Al final, la M. Rda Madre Sor
Maria Angélica Espinosa, designada para Priora de dicha fundacion,
rodeada de sus seis companieras dirigidé unas tierras y conmovedoras
palabras de agradecimiento a la M. Rda Madre Priora Sor Maria
Magdalena E. De las Eras y toda la Comunidad, después de lo cual
hicieron humildemente la venia™'?

Asimismo, en casos como este “En el evangelio, el Rdo. Padre Almeida,
O.P. dirigié a los presentes una fervorosa platica, se acercaron a recibir el
pan Eucaristico, once obreros que se encontraban trabajando en nuestra
Comunidad y que la M. Rda Madre Priora Sor Maria Teresa de Jesus
Cisneros, O.P. les habia conquistado para que arreglaran sus conciencias,
algunos de ellos de muchos afios que no habian frecuentado los
sacramentos, accedieron con gran gusto y ese dia tuvieron una verdadera
felicidad, todas contentisimos, después de la misa se les sirvid el café y se
les agasajo en el almuerzo despidiéndose muy agradecidos”. '

De igual manera, en 1964, se aprovechd la oportunidad de

la fiesta para recibir la visita del Obispo de Quito: “...que entrara al
Monasterio en 1964, el “Por la tarde tuvimos la gratisima visita de Monsefior
Pablo Mufoz Vega S. J. Obispo Coadjutor de Quito que vino acompafado de
su familiar y de nuestro P. Vicario Provincial Fr. Manuel Freire O.P. Su
entrada fue por el Coro Bajo. Después de orar unos instantes en la presencia
del Smo Sacramento se dirigid, en compania de la Comunidad a la Sala de
Recreo alli nos dirigidé unas palabras acerca de las gracias espacialisimas
que tiene la vida comunitaria, nos recordd la obligacion que tenemos de orar
por la Santa Iglesia, por el Santo padre, por el Concilio Nos dijo que los
Monasterios son considerados como foros a donde se acoge el mundo, para
alcanzar por medio de la oracién y el sacrificio de las almas que se inmolan
en el Claustro, el remedio de tantas miserias humanas Nos manifestd que
habia sefialado el dia de N. P. Sto. Domingo para venir al Monasterio porque

10 Libro Primero de Crénica, pp. 233-234
11 Libro Segundo de Crénica, p. 34.



habia querido hacernos una visita familiar. Se les sirvi6 un modesto café.
Departié intima y cordialmente con las Religiosas que estabamos encantadas
de su amabilidad de su bondad y de su delicadeza exquisita. Se le presentd
este libro de crdénica del Monasterio suplicandole escribiera unas lineas y
bondadosamente escribid las hermosas frases que se conservan
perpetuamente como el mas precioso recuerdo de su grata visita. La
Comunidad lo invitd que viniera a celebrar la Santa Misa en nuestra Iglesia,
aceptd gustoso ofreciendo venir muy pronto. Después se dirigidé con toda la
Comunidad a conocer las dependencias del Monasterio y luego se despidid
bendiciendo a la comunidad que estaba tan grandemente emocionada. Asi
pasamos este feliz y memorable 4 de Agosto de 1964”12,

O como en 1965. “La Orden Dominicana esta hoy de fiesta por el
Onomastico de nuestro padre y Fundador Sto. Domingo de Guzman y de un
modo especial las Dominicas de Clausura de la Segunda Orden que somos
las primogénitas de su corazoén paternal.

Después el Rvdmo Padre General se dirigieron a las celdas de las dos
enfermitas para darles su bendicion paternal. Se encontraba bastante mal la
Madre Ex priora Sor Maria Luci Espinosa, y en estado ya agonico la Madre
Marianita de Jesus Valdivieso que tuvo el privilegio de recibir en su agonia la
bendicién del mismo representante de N.P. Sto. Domingo. Después de
realizar este acto de caridad paternal y dar este consuelo a sus hijas
enfermas, se dirigid a la porteria y después de bendecir una por una a las
Religiosas se despidid dejandonos recuerdos imborrables de su visita
pastoral. Después hubo la bendicion con su divina Majestad y entré a la
Clausura el M. Rvdo Padre Capellan Fr. Cristébal Sanandrés para hacer
rezar las preces de lo agonizantes a nuestra querida y ejemplar madre
Marianita que serena y tranquila pasaba las pocas horas que le faltaba de
destierro. Al dia siguiente 5 de Agosto fiesta de Nuestra Sefiora de las
Nieves, a las 5y media de la mafana se durmié placidamente en el Sefor
dejandonos el recuerdo de sus virtudes ya que toda su vida Religiosa fue
edificante de profunda vida interior, fue una alma de oracién, fue una
lamparita que consumio su vida en el servicio y amor a Jesus Sacramentado
donde pasaba las horas mas felices de su vida. A las cinco de la tarde fue la
misa vespertina oficiada por el Rmo P. provincial y Vicario general Fr. Hilario
Maria Albers O.P. acompafado de sus Ministros y acdlitos. A continuaciéon
fueron los funerales y el entierro” 13

En 1967 se dice: “También tuvimos hoy dia la alegria de tener por breves
minutos al Rvdo P. Sebastian Acosta, que entrd con el fin de bendecir el
envaldozado de la piscina de los pescados, un motor para moler pasas en la
ofician del vino, un hermoso ornamento para la Sacristia y una television para
la Comunidad; que el Sefior se bendecido por todo” 4

12 | jbro Segundo de Crénica, Afio de 1964, doc. cit., p. 82
13 Libro Segundo de Crénica, doc. cit., p. 102.
14 Libro Segundo de Crénica, doc. cit., p. 145



Se advierte que la magnificencia de este festejo se seguia
manteniendo hasta la década de los 70s. A partir de esta fecha, se
presume que las formas y la estructura de la fiesta empiezan a
cambiar. Este afo coincide con octavo aniversario del nacimiento
de Santo Domingo, por esta razon se envid una circular para que
se cumpliera lo siguiente desde el 7 de marzo de 1979 al 4 de
agosto de 1971. Asi dice:

“Circular del Revmo Padre maestro general Fray Aniceto Fernandez O.P.

Profesor en Sagrada Teologia.

Salud.

Firmezay firmeza en la fe.

En el presente afno de 1970 se celebra el octavo centenario del nacimiento

del Santo Domingo. En Enero pasado tuve el gozo de celebrar este

aniversario en el Monasterio de Prulla, donde nuestro Padre puso los
fundamentos de la Orden. Este afo de centenario dara comienzo oficialmente

el dia 7 de mayo de 1970 y finalizara el dia 4 de Agosto de 1971.

Indulgencias concedidas con ocasidon del VIII centenario del nacimiento de

Santo Domingo, que tendra lugar el 7 de Marzo de 1970 al 4 de Agosto de

1971, la Sagrada Penitencia. Apostdlica, en virtud de las facultades recibidas

de su Santidad el papa. Paulo VI, ha concedido al Maestro de la Orden de los

Hermanos Predicadores, los siguientes favores.

1) Una indulgencia plenaria a los fieles que, habiendo confesado vy
comulgado, reciten un Padre nuestro, y una Ave maria u otra oracién, por
la intencidn del Romano. Pontifice:

a) Otra indulgencia, una sola vez, durante este tiempo , dejando el dia de
eleccidn a cada fiel, visitando la Iglesia de santo Domingo en Caleruega,
arquidiocesis de Burgos o el sepulcro del Santo en Bolonia, y rezando alli
un Padre nuestro y un Credo.

b) Y otra una sola vez, durante este tiempo, si asisten piadosamente a una
de las celebraciones en honor de Santo Domingo en una Iglesia o en un
oratorio de la Orden

2) La facultad para cada Obispo de dar una vez, con la ocasion de la

celebracidn mas solemne del centenario, la Bendicidn Papal a los fieles,

pudiendo obtener la indulgencia plenaria vinculada a la bendicién, supuesto
gue la reciban con las condiciones sefialadas anteriormente’®.

A comienzos de enero de 1971, se dio inicid6 a las
celebraciones dispuestas en la circular enviada por el general de
la Orden. Para el efecto se llevaron a cabo una serie de charlas
sobre la vida y obras espirituales de Santo Domingo de Guzman.

15  ibro Segundo De Crénica, doc. cit., pp. 179-180.



El 15 de enero de 1971, hablo Reverendo padre Hugo Moreno; el

22 de enero, el padre José Maria Vargas: “ A fin de que sea mas
atractivo después de que hablaba algun Padre, se presentaban, las Madres
Dominicanas de la Tercera Orden a cantar y una madre tocaba el piano.
Otras veces bailaban nifios y nifias, terminado el canto o baile se presentd a
hablar el M. Rdo Padre Luis Orellana, previo al anuncio del Pd. Moreno, que
primero anunciaba lo que van a ver. El M. Rdo. Pd. Orellana hizo sus
estudios en Roma y recorri6 muchas Ciudades de Europa. Habld
enalteciendo a la Sagrada Orden, dijo que desde su fundacion hizo rapidos,
rapidos progresos en la evangelizacién y ensefanza. EI M. Rdo. Pd. Alonso
Montenegro. O.P. fue el primero que catequizd algunas naciones del reino de
Quito y fundd en la Capital el primer Convento de la Orden; en Quito.
Hablaron los dos reverendos alabando muchisimo a la Sta Orden” 16

18 Libro Segundo de Crénica, Afio de 1971, pp. 205-206



LA APARICION DE DOMINGO DE GUZMAN EN EL CONVENTO
DE CLAUSURA DE SANTA CATALINA DE SIENA

Uno de los fendmenos que se han mantenido al margen de los
estudios de la religiosidad popular, en nuestro medio, estan
vinculados con las aparicionesy los milagros’’.

GLORIOSA APARCION DE N. P. SANTO DOMINGO EN EL
MONASTERIO DE SANTA CATALINA DE QUITO

“ En este dia memorable nuestro Monasterio fué testigo de un
hecho sorprendente, obrado por N.P. Domingo; para perpetuar
este recuerdo voy a hacer una narracion:

El Excmo. Sr. Nuncio Apostolico, Mons. Luis Acogli, concedid la
licencia al Dr. Ricardo Descalzi, para que tomara fotografias del
interior de todos los Monasterios del ecuador para hacer conocer
al publico, por medio de la televisién, estos monumentos de arte
colonial.

Habiendo tomado ya fotos de nuestros Monasterios, el dia 2
de Mayo de 1.972 vino a nuestro Monasterio, saco 30 fotografias
de los mejores sitios del convento. Al despedirse el doctor
Desclazi la M. Priora, Sor Luisa Maria Palacio, le suplico que
prestara los “Slides” para verlos a través de un buen proyector que
tiene el Monasterio. Muy gentilmente ofrecié traerlos, lo que
cumplié pocos dias después. Estabamos pasando los “Slides” por
el proyector, cuando llegamos a una azotea abandonada donde

17 El texto que a continuaciéon adjunto es un valioso documento que estoy analizando. Falta un

acercamiento més profundo sobre el tema.



nunca ha existido ninguna imagen, ni tampoco persona humana
en este sitio en el momento de la toma. Cuando nos sorprende ver
la figura de N.P. Santo Domingo con su habito blanco capillo y
capa negros, con una azucena en la mano y una aureola de luz en
Su cabeza.

El amor de sus hijas, como era de suponer, explosiond en
ese momento inefable en un grito de jubilo y de emocion: “Nuestro
padre Santo Domingo esta aqui!...Aquel grito, que conmovié al
recinto, parecia brotado no solo del pecho de las religiosas
vivientes, sino también de los sepulcros de las pasadas
generaciones. El espectaculo de ese momento no es para
describirlo...... después de comprobar largamente y agradecer a
Dios por ese inmenso beneficio, nos retiramos a todas las celdas
para el descanso nocturno, llevando esta honda impresién en el
alma.

Al dia siguiente vino el Dr. Desclazi a llevar los “Slides”, la
M. Priora se quiso quedar con ese tesoro, pensando que el Dr.
Descalzi no lo echaria de menos. Este, al recibirlos los cuenta y le
dice a la M. Priora: “ le preste 30 y Ud. Me entrega 29 asi me dana
la coleccion”. La Madre por toda respuesta le dice “ ya le voy a
indicar el motivo de este “robo”. Coloca el “Sllite “ en el proyector y
le pregunta ¢,Que vé Ud. Doctor? El, sorprendido contesta: “veo la
figura de un fraile Dominico con aureola; pero esa azotea? | Yo
me hago loco, ahora si creo... ahora si me convierto! (Es de
aclarar que el Dr. Descalzi es de ideologia mas bien liberal que
creyente). La Madre Priora le dice: “Ahora Ud. Me dara la razon
del robo”. El Dr. Descalzi le suplica que por lo menos le preste el
“Sllite” para sacar una copia. A fin de conservar el original. En el
Monasterio, la M. priora pone el nombre y la firma en el cartén del



Sllite y le dio con la condicién de que lo devuelva tan pronto como
saque copia. Cumplidamente vino el Dr. Descalzi a entregarle y
repetia asombrado que el no encontraba explicacién natural de
esta misteriosa aparicion.

El eminentisimo Sr. Cardenal Dr. Pablo Muioz Vega vino a

visitar la Comunidad, tuvimos ocasion de mostrarle el “Sllite” y lo
hicimos conocer el lugar santificado con la presencia de N. P.
Santo Domingo y quedd asombrado y dijo: “Alli esta, no se puede
dudar” Lo han visto algunos Obispos, religiosos de varias Ordenes
y destacadas personalidades y todos comprueban la realidad del
portento.
El Dr. A peticién de la M. Priora, dejo su constancia por escrito y
firmada por él y dijo “ sé que mis enemigos politicos me haran la
guerra, pero ante la verdad nada temo” También hay el valioso
testimonio escrito del Dr. Jorge Salvador Lara Ex canciller de la
Republica.

Como la Iglesia se asegura para sus decisiones, el
Eminentisimo Sr. Cardenal mandd un oficio a nuestro Padre
provincial Fr. Manuel Freire O. P. para que convoque a la
Comunidad y bajo juramento de declaren si en ese lugar hubo
alguna persona o imagen. El P. provincial reuni6 a la Comunidad,
explicd la gravedad y santidad del juramento y firmaron. jOh Gran
Patriarca Santo Domingo, como nos vienen a la mente las
predilecciones que en tu vida mortal tuviste para con tus hijas, las
monijitas de Prulla y de San Sixto, con las que compartian el
mismo vino confortante, coloquiabas con ellas para animarlas en
la virtud, para darles nuevo impulso en las labores de la
contemplaciéon para entregarles cada vez mas el apostolado de la

vida escondida con Cristo Jesus, con la oracion y la vida monacal.



Nuestro Monasterio ha recibido una prueba mas de tu amor vy
predileccién, nos ha bendecido con tu presencia, nos ha traido tu
mensaje: “El de permanecer en la oracién, vivir todo el sentido de |
vida de retiro e inmolacion, abrir los 0jos a los horizontes de la
contemplaciéon y con ello cumplir con el ideal que tuviste al
fundarnos y concedernos el privilegio grande de ser las primicias
de tu corazdén paternal. Con inmenso amor filial de recibirnos tu
mensaje y para cumplirlo te decimos: Cumple Padre tu promesa
ayudandonos con tus ruegos!. Que toda la familia Dominicana
sienta tus bendiciones, tu asistencia y tu proteccion paternal. Que
todos unidos de pie en las labores de la vida, acabemos de
rodillas la fatiga de la postrera hora de la tarde.

Para perpetuar el recuerdo y conservar con veneracion el
lugar donde nuestro Padre Santo Domingo posé sus benditas
plantas, la Madre Priora hizo trabajar con el habil escultor Abel
gallegos, una hermosa imagen de marmol, la cual fué bendecida
solemnemente el dia 6 de febrero de 1.975. Asistieron a la
bendicidon: Monsefior Julio Espin, el P. Provincial Fr. Manuel Freire
O.P. José Maria Vargas O. P. Guillermo Egas O. P. Francisco
Jacome O. P. Domingo Soto O.P. Enrique Almeida O.P. y
Guillermo Almeida O.P.

Que nuestro Gran Patriarca siga conduciendo desde el
cielo y desde este bendito lugar a la Gran Familia Dominicana
hasta llevarnos a su lado al cielo.

El 21 de junio de 1.975, con autorizacién del
Eminentisimo Sr. Cardenal, se colocd una placa recordatoria al pié
de la efigie de N. Padre Santo Domingo de Guzman

Sor Luisa Ma. Palacio O.P.



ANEXO No. 1

“El 26 de julio se inicié con el rezo de la novena, que es publico. El
dia de la fiesta el padre reza la Novena y luego se inicia la misa.
Durante la misa se solemniza con cantos liturgicos. “Por la tarde
hay distribucién; antes de ella el padre lee un capitulo de la vida
del Santo desde el altar mayor, a continuacidn se expone a su
Divina Majestad, se reza el Rosario las letanias cantadas, el Ospe
miram con el verso y la oracidn que canta el padre, tamtum ergo,
la bendicién con el Santisimo y se termina con el canto de los
gozos de Santo patriarca.

El 4 de Agosto, fiesta de singular regocijo, habiendo contado el dia
anterior, con grande solemnidad y repiques de campana, las
visperas y maitines, en las cales oficia la M. R. Madre priora; se
da comienzo a la santa misa que se celebra a las seis de la
mafiana con la esplendidez acostumbrada en las grandes fiestas.
En esta ocasion experimentamos un verdadero goce espiritual, al
ver a nuestro santo y amadisimo padre, Domingo de Guzman,
representado por la persona del celebrante, m.R. Padre Provincial,
Fr. Inocencio Maria Jacome, quien condescendiendo con los
ardientes deseos de las religiosas de este monasterio, aceptd su
invitacion y se apresuré a complacerlas, llenos de sentimientos de
afecto paternal que el Santo Fundador tenia para sus hijas y el
cual han sido infundirle. A las diez de la mafiana, después de
haber dirigido la palabra a las terciarias en la iglesia de Santo
Domingo, incansable en su afan de ilustrar a las almas con la

predicacion, tuvimos la complacencia de oirle hablar, nosotras



también, en el comulgatorio, de las glorias de nuestra Orden que
cifran en su Santo Fundador. Presentd la figura del patriarca de
los Predicadores, en una forma tan hermosa y sencilla,
demostrandonos la predileccién que tuvo con las religiosas, de
Prulla, San Sixto y Bolonia, primicias de su Orden; avidas lo
escuchabamos, penetrando su palabra en lo mas profundo del
corazon y anhelosas de cultivar con esmerado afan las virtudes
que resplandecieron en esa porcién escogida y mantener vivo el
amor reciproco, entre padre e hijos. Después de visperas se
verificd la procesion que desde hace algunos anos se acostumbra
en el Monasterio con la estatua del Santo Patriarca a la cabeza
que lleva hebdomadaria y en este afo llevd la M. R. Priora la
custodia de plata que contiene las reliquias de los Santos de
nuestra Orden, por consiguiente la principal, de N. Santo padre.
Se recorre los claustros, cantando el himno popular “Gloria a voz
Oh Guzman padre amado; “toda la Comunidad lleva Cirios
encendidos; se termina en el coro, haciendo la renovacién de los
santos votos. Por la tarde a las 4 se tiene la distribucion como en
los dias anteriores, después de la bendicion con el Santisimo, el
padre pasa a la ventanilla del comulgatorio y da a besar la reliquia
del Santo a las religiosas, después a los fieles. Pasados 10
minutos se da un solo toque de campana con golpes repetidos,
para rezar los Maitines y terminadas estos, se sale a la sala del
recreo; como este dia es de recreo general, se reunen también las
novicias y hermanas Conversas con sus respectivas maestras. De
antemano la Madre Procuradora tiene ya servido en la misma
sala, algun postre que después del Ave Maria, se sirven las
religiosas en medio de la mas franca alegria. Se prolonga el



recreo hasta las 9 de la noche; sirven alli mismo la cena, sin omitir

las preces al principio y al fin, indicadas para este acto’®.

'8 L jbro Primero, doc.cit., pp. 37-39.



La Virgen Dolorosa

El milagro en el Colegio

El 20 de abril de 1906, 36 nifios internos del Colegio “San Gabriel” cenaban
después de un largo dia de excursidn al Pichincha. En esa habitacion habia una
oleografia el busto de Nuestra Sefiora de los Dolores, con el corazén visible
traspasado por 7 pufales, en la mano izquierda los tres clavos de la Cruz y con
la derecha estrechando sobre su pecho la corona de espinas. Dos nifos que
estaban en la mesa mas cercana al cuadro y que habian hecho recientemente
la comunidn: Jaime Chavez Ramirez guayaquilefio y Carlos Herrmann quitefio,
conversaban sobre la litografia de la Virgen de los Dolores, cuando de pronto
Herrmann notd que la Virgen movia los parpados, los abria y los cerraba. Segun
la historia contada por el padre J: L. Micd Buchon, S.J., él “creyd que era una
impresion suya y asustado se cubrio los ojos con las manos”. Su compariero
pronto se dio cuenta de lo que estaba sucediendo y juntos se arrodillaron y
rezaron un Padre Nuestro y un Ave Maria.

La Devocion a la Virgen Dolorosa.

La devocion a la Virgen Dolorosa esta muy arraigada en la Ciudad de Quito, de
manera que trasciende niveles socio-econdmicos y tiene una muy amplia
feligresia. Esta piedad tiene dos santuarios tradicionales en nuestra Ciudad. El
primero se encuentra en el complejo arquitectdnico que comprende la Iglesia la
Compaiiia y el antiguo Colegio Gonzaga, ubicado en las calles Garcia Moreno y
Sucre, donde ocurrié el milagro de origen y el segundo es donde se encuentra
actualmente el Colegio San Gabriel, en la Calles Mariana de Jesus y América.
Actualmente se ha creado otro santuario en el sector de Solanda al Sur de la
Ciudad.



Son nifios los escogidos para participar en la difusiéon del milagro como lo fueron
para verlo, segun el jesuita Escobar

Los restantes adolescentes pronto percibieron que algo sucedia y se acercaron
para verificar el hecho extraordinario. Todos vieron el mismo prodigio. En el
comedor también estaban un padre y un hermano. El hermano Alberti se acercé
primero para ver que sucedia, pensando que era una broma de muchachos,
pero en efecto, él también constatd lo sucedido. Asi que llamé al padre Roesch

quien también corrobord el milagro, con sus propios 0jos.

El 21 de Abril de 1906 comienzan a correr por Quito varias historias de lo
sucedido la noche anterior en el Colegio “ San Gabriel”. Mons. Ulpiano Lépez
Quifidnez Vicario Capitular era la autoridad suprema eclesiastica en ese
entonces y decide cubrir la imagen, a pesar del descontento popular, y no dar
ninguna declaracién de prensa mientras no se confirme el valor y la autenticidad

de los rumores que circulaban ese dia.

El 27 de Abril del mismo afo el Sr. Vicario Capitular decreta que se practique la
recoleccion de la informacidn de los testigos con intervencion de un Notario
eclesiastico.

La credibilidad y la racionalidad para la Iglesia estaba entonces fundada en una
apreciacion de genero. Esta construccidn genérica se encuentra presente hasta
nuestros dias, ya que desde la parte oficial del culto son los hombres los
intermediarios y encargados de mantener la devocion encendida, aunque como
veremos mas adelante las mujeres se han apropiado también de la difusidon de

esta adoracién como es el caso de las vendedoras del mercado de Santa Clara.

Gonzalo Jiménez ex alumno del Colegio San Gabriel. Cuando le pregunté sobre

la fiesta que se realiza el 20 de abril me dio informacion interesante. Cuando el

Colegio San Gabriel funcionaba en el Centro en el Complejo arquitecténico que

comprende la Iglesia la Compariia las celebraciones se realizaban sin ningun




inconveniente. El dia de la fiesta era elegido el domingo anterior o posterior al 20

de abril mas cercano a esta fecha. Los dias anteriores se rezaba la novena a

primera hora, es decir a las 7 de la manana con todos los alumnos del Colegio.

El rosario de la Aurora se realizaba en el Centro histérico. El dia propio de la

fiesta, es decir el dia domingo se realizaba la misa en la Iglesia la Compaiiia, la

Comunién General de hombres v el Desayuno de ex alumnos v a las 3 de la

tarde la gran procesidén por las calles de la Ciudad en la que participaba la

poblacién en general. Después de la procesidon se volvia a los patios del Colegio

para los juegos pirotécnicos.

En 1958 se crea el Colegio San Gabriel ubicado en la América y Mariana de
Jesus. Los alumnos siguen participando en la novena y en la fiesta del 20 de
abril sin ningun inconveniente. Hay una pequefa Capilla en el Colegio en la cual
los alumnos rezan y asisten a misa todos los dias. Sin embargo el cuadro
original ya ha sido trasladado a este Colegio en el Norte y se mantiene en una
Capilla Privada para la Comunidad del Colegio “San Gabriel’, por seguridad y
también como un privilegio. A pesar de esto el cuadro es llevado para la gran

procesion y el rosario de la Aurora durante la novena.

En 1960 se crea el Colegio Gonzaga, en el complejo arquitectonico dela Iglesia
la Compania, en donde estaba ubicado el Colegio San Gabriel. Aqui comienzan
las pugnas. El Colegio Gonzaga reclama el cuadro argumentando que debe
estar en el lugar que se hizo el milagro, que no fue para una elite sino para toda
la Ciudad. El Colegio San Gabriel dice que el milagro la virgen lo hizo a los
“gabrielinos” y son ellos quienes deben cuidar de él y la Iglesia la Compafia la
cual explica que la imagen de la Dolorosa le pertenece a la orden jesuita y debe
estar ahi. A pesar de estos inconvenientes se siguen realizando la fiesta, la
novena y el rosario de la aurora. Sin embargo a partir de los afios 70 el cuadro
deja de ser trasladado al Centro histérico para estas ceremonias y se mantiene
en el Colegio San Gabriel, ya que se crea la Basilica de la Dolorosa y

posteriormente la Parroquia en las inmediaciones del colegio “San Gabriel”.



Desde este moemento, en el Colegio “San Gabriel’ se reza una novena paralela
a la que se realiza en la Compariia, aunque se unen a las festividades generales
como son la procesion del domingo. Vale decir que estas pugnas por
“apropiarse” del cuadro del milagro se dan a nivel de directivos ,mas que en la

feligresia.

Este culto tuvo gran acogida por los pobladores de la Ciudad de Quito y de otras
ciudades del pais. Muchas familias quitefias participan desde hace muchos afos
en diferentes actividades asociadas con esta piedad, tales como la novena, el
rosario de la aurora, la celebracion del 20 de abril, etc. Pero ademas la devocién
a la Virgen era parte tanto de la vida cotidiana como de los momentos
importantes para la gente. Por ejemplo la Sra. Lolita Crespo de Ortiz, de 85 afios

de edad y oriunda de Cuenca dice:

“Yo venia con gran ilusion, cuando yo le conoci a mi novio en Cuenca, ya
cuando me casé lo primero que hizo mi marido es llevarme a conocerle a la
Dolorosa, lo primero; al dia siguiente me llevé a visitar la tumba de su mama,

que habia muerto pocos afios antes”

Podemos ver que la Dolorosa era una imagen cotidiana la vida de las personas,
formaba parte de sus temores, de sus momentos felices, de sus tristezas. Es
decir que la imagen de la Virgen Dolorosa es provista de vida y se convierte en
un ser con el que se puede entablar una conversacion, el cual escucha y da
respuestas a su manera, a quien se le tiene mucha ternura y admiracién. El
papel que la Iglesia le ha dado como una gran “abogada” o "intercesora’ ante
Dios practicamente queda desplazado por una relacion directa y muy intima
entre la feligresia y la imagen. Es asi que en las ocasiones en que se expone el
cuadro es parte de la ritualidad tocarlo con las manos, con velas y con flores
poniendo de manifiesto el poder de la imagen que al ser tocada también

transmite de alguna manera su poder espiritual a la persona u objetos que son



frotados contra ella. La Virgen no es una imagen en Si misma Sino un

materializacion de lo santo, de lo divino, es "un pedacito de cielo en la tierra”.

Las fieles le piden a la Dolorosa ser similares a ella y poder asi guiar a sus hijos
y mantener la estabilidad en el hogar, ya que la virgen es el modelo de la madre
y la mujer perfecta en el imaginario catdlico tradicional. Ademéas la Virgen
Dolorosa es la guia de los estudiantes, tanto hombres como mujeres, quienes le
piden apoyo para ser buenos y cumplidos en su educacién en especial cuando

tienen examenes o pruebas importantes.

Los hombres por lo general se acercan a la Dolorosa en busca de una madre
comprensiva, compasiva, generosa, tierna, buena, que les ayuda en las

dificultades cotidianas.

(Revisar la transicion en este péarrafo) La fiesta de la Dolorosa que se celebra el
20 de abril de cada afio es muy importante para los devotos y devotas de esta
piedad. Esta fiesta es en gran medida organizada por la feligresia, sin embargo
vamos a ver dos facciones de esta fiesta por un lado la parte mas oficial que se
realiza en los dos santuarios principales: la Iglesia la Compafiia y el Colegio San
Gabriel. Por otro lado la fiesta que se organiza paralelamente a la primera en el

Mercado de Santa Clara.

Fiestas



La fiesta del 20 de Abiril.

El 20 de Abril es la fiesta de la Dolorosa. Como parte de las celebraciones de
esta fecha se realiza la novena y el Rosario de la Aurora.. El recorrido del
Rosario es el siguiente: inicia dentro de la Iglesia “La Compania” sale a la Calle
Garcia Moreno, sigue hasta la Calle Bolivar, baja hacia la Calle Venezuela,
continua por esta misma calle hasta la Plaza Grande y de ahi ingresa a la
Catedral en donde se celebra una misa especial. Este Rosario se realiza a las 3
y1/2 de la madrugada, ya que recorre diferentes barrios del Centro historico y se
realiza una misa antes de la salida de la procesion. Este evento es muy

concurrido por los devotos y devotas de esta advocacién de la Virgen.

Tradicionalmente para el paso de la Virgen se hacian los altares en las ventanas
no solo para la gran fiesta del 20 de abril sino para los rosarios que se
realizaban el 20 de cada mes. Toda la gente participaba: las tenderas, los
sastres, los mercados, etc. Cada uno se esforzaba por hacer un mejor altar
poniéndole luces, flores, velas y elementos caseros, tratando de hacerlo con

‘pompa y elegancia’ La Sra. Crespo me dice:

“Veras yo hacia una cosa, yo le arreglaba bien lindo. Tenia un edredén color
sangre, entonces le forraba a un pizarron de mis guaguas ahi en la mitad
quedaba la Virgencita, le ponia con un cordén cosa que no se vea, entonces eso
le ponia sobre una mesa cosa que se asiente bonito y le amarrabamos cosa que
no se caiga. Teniamos 2 columnas antiguas creo que eran de yeso, digamos
eran como de cemento y ahi poniamos flores y en las barandas del balcon ahi
poniamos un frontal, como habia los frontales del oratorio, entonces quedaba

muy elegante. Esa era mi gusto”

Los altares en las ventanas era una forma de expresar la devocidon y de hacer

una ofrenda a la virgen recibiéndola en sus casas. El altar al estar en la venta y



expuesto al publico también es una forma de romper con privacidad, ya que los

altares caseros son intimos, propios, personales.

El Rosario de la Aurora es un momento de socializacién, en el cual se
encuentran amigos, familiares e incluso donde se conoce gente. El Rosario de la
Aurora es un momento no solamente para demostrar la fe sino también para
socializar. Antiguamente cada dia durante la novena familiares y amigos

desayunaban juntos en una casa después del Rosario

Los Rosarios de la Aurora

Cada mes el dia 20 la feligresia organiza el Rosario de la Aurora. Este Rosario
difiere del de la fiesta del 20 de Abril, ya que convoca un menor numero de
devotos y se hace la procesion con una réplica el cuadro original que se
encuentra en la Iglesia de la Compafiia. Cada mes el rosario realiza un recorrido
diferente visitando cada uno de los barrios del Centro Historico: San roque, San
Blas, San Juan y otros. Durante el recorrido la imagen es llevada en una anda,
precedida por una persona que guia la procesion y que enciende petardos cada
cierto tiempo y un séquito de beatos y beatas que van rezando el rosario. Los
portadores del anda son varios y se turnan entre hombres y mujeres,
generalmente cargar la imagen es parte de la fe, pero en algunas ocasiones
también se constituye en promesas que los devotos le han hecho a la Virgen.
Durante el recorrido se pueden ver velas encendidas y cuando la procesiéon casi
ha terminado, al amanecer de un nuevo dia los devotos le agradecen a la virgen
lanzandole flores, como simbolo de carifio y arroz como simbolo de abundancia.
La procesion llega a la Capilla del milagro donde se oficia una misa.
Generalmente la capilla se llena de concurrentes algunos de ellos llegados

solamente para este evento religioso.



La devocion a la Virgen Dolorosa en el Mercado de Santa Clara

La devocion a la Virgen Dolorosa es como dijimos antes una devociéon masiva,
gue convoca gente diversa. El Mercado de Santa Clara es un centro donde se
entronizé esta piedad. Isabel Oliva de Narvaez de 47 afos de edad dice que ella
se cri6 en el mercado y que al igual que su madre es muy devota de esta
advocacion de la Virgen Maria. Para ella al igual que para muchas vendedoras
del Mercado de Santa Clara la “Dolorosita” es una imagen familiar a la que han
visto toda su vida y de la que han sido devotas desde que tienen conciencia. De
alguna manera se puede decir que han heredado esta fe y han continuado con

ella.

El Mercado de Santa Clara se creo en 1951, pero antes de eso se hacia una
feria alrededor de la Iglesia de Santa Clara (confirmar esta informacion) y para
ese entonces ya se veneraba un cuadrito de la Virgen Dolorosa. La Sra. Narvaez
dice que cuando ya se instalé el mercado la que comenz6 a incentivar la fe por
esta advocacion fue la Sra. Julia Carrion. Ella se encargaba de recoger todas las
semanas, el dinero necesario en cada uno de los puestos, para las flores, los
adornos la limpieza o cualquier otra cosa que fuese necesaria para los altares de
la Virgen, que no lucian como estan ahora, porque se les ha ido mejorando con
el paso de los afios (confirmar esta informacion). Julia Carrion fue un pilar en lo
qgue concierne a la organizacion de la fiesta y a la practica de la devocidon (no me

refiero a la devocion en si misma).

Sin embargo esta forma de “administrar” la devocion, es decir que exista una
persona que recoja el dinero por cada uno de los puestos no fue de gusto de las
mujeres del mercado, asi que decidieron que era mejor escoger a priostes, como
se hacia antiguamente en los campos. El numero de priostes ha ido variando,
antes eran 4, 5y hoy llegan a 20, aunque a veces se retiran algunos de ellos,
pero sobrepasan los diez. En un inicio era la Sra. Carrién la que escogia las

priostes, pero poco a poco la direccion de la fiesta se fue descentralizando y



ahora son las priostes que pasan las que escogen las del proximo afos. Esta
eleccion se realiza durante una sesidén en la que participa toda la gente del
mercado y en el sermén del ultimo dia, el padre dice los nombres de las
personas elegidas. Ellas no estan obligadas a aceptar, pero la mayoria aceptan,
segun testimonios de las mismas vendedoras del mercado, ya que es un
privilegio, a pesar de que tiene un costo econdmicamente alto para ellas. Cada
semana recogen dinero de todo el mercado para la fiesta, pero son las priostes
las que deben poner la comida y el “trago” los dias sabado y domingo que son
los mas importantes en la celebracién. Para ser priostes es necesario ser
creyente de la Santisima virgen, tener buena voluntad y estar dispuesto a dar lo
que se pide. Ademas las priostes se encargan durante todo el afio de suplir las
necesidades de los altares: cambian cada 15 dias las flores, se preocupan de
que estén limpios los vidrios, de que funcionen los candados, de todo lo
necesario. Para esto se recoge dinero de las vendedoras en el mercado y de los
cepos que se encuentran ubicados a los costados de los altares. Pero como en
todo siempre existe la buena voluntad, Juan Ramiro Casas, hijo de una
vendedora del mercado y que ya ha sido prioste varias veces, se encarga de los

altares la mayor parte del tiempo, el dice que lo hace porque:

“..yo desde joven ... uno ha tenido ese carisma que dicen, carifio a la Santisima

Virgen. Parece que cuando le arreglo la Virgen me ayuda, me ve, me cuida.”

Las flores son un elemento muy importante en los altares del Mercado de Santa
Clara. Las velas las ponen las personas que pasan y que van a rezar alla. El
arreglo de los altares es fundamental, desde su edificacidn hasta el ultimo
adorno. Para la construccion de los altares contrataron un arquitecto. EI esmero
y la dedicacién aumentan los dias dela celebraciéon para los cuales se contrata
un decorador para que arregle de forma especial los altares. Ademas se
escogen madrinas entre las comparieras el dia mismo de la fiesta, hay
ocasiones en que se nombra a todo el mercado, para que traigan flores y

adornos para la Virgen. No escatiman en gastos: el cuadro’original’,como
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denominan al primer cuadro y al principal de todo el mercado esta decorado con
oro y joyas, ademas de que tiene un vidrio blindado para evitar cualquier
desgracia. Pero este no es el Unico cuadro que tienen hay dos mas que copian
al primero que se encuentran en la seccién de comida y en la secciéon de frutas.
La existencia de estas réplicas radica en la necesidad de "tenerle mas cerca ala
Virgen”. Sin embargo los priostes dela fiesta son para todos los altares de la

Virgen sin importar de que seccién se trate.

Otras secciones del mercado tienen otras devociones, por ejemplo la seccion de
carnes tienen la devociéon a Jesus del Gran poder, en la seccion de artesanias

esta la Virgen del rosario (confirmar esta informacion).

Antes de la fiesta se realiza la novena en la que participa toda la gente que
puede del mercado, esto se hace diariamente a las 2 de la tarde en el altar que

se encuentra en la seccién de frutas.

La celebracién de la Virgen la dolorosa es el 20 de abril, sin embargo no es un
dia fijo este se traslado al domingo mas préximo anterior o posterior. A partir del
Concilio Vaticano Segundo las fiestas de guardar (Fiesta de la Virgen Maria,
Virgen e la Inmaculada y muchas otras) se trasladaron al domingo mas préximo
a la fecha e la celebracion para que todos los fieles puedan acudir. En el
mercado de Santa clara se planea esta celebraciéon para que la novena culmine

un sabado y la celebracion final se haga el dia domingo.

La vispera (sabado) se hace la bendicion con las madrinas y se lleva el cuadro
de la Virgen Dolorosa, en procesiéon, hasta la Iglesia de Santa Clara para que
pase ahi una noche y se hace una gran celebracion en los patios del mercado
con castillos, vaca loca, chamiza, payasos, banda de pueblo, disco movil, etc. La
comida y el "trago” va por cuenta de las priostes, ellos convidan a sus familiares
y segun las posibilidades a las vendedoras de la seccion del mercado ala que

pertenecen o a las personas més allegadas del mercado Generalmente se toma
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chica y se comen paltos tipicos como por ejemplo: gallina con papas, hornado
con mote y seco de chivo. Generalmente esta celebracidén dura hasta las nueve

o diez de la noche.

El baile y la comida son un momento de socializacion en el cual las vendedoras
y sus familiares tiene la oportunidad de compartir un momento extraordinario en
un espacio cotidiano. Es un tiempo para festejar, reanudar lazos de amistad y de

solidaridad, ademas de reafirmar su identidad grupal.

El ser prioste para muchas mujeres representa no solo la oportunidad de
acercarse a la Virgen, de ser “vistas” por ella, sino también una oportunidad
para reafirmar los lazos dentro del entramado social que se teje en el mercado.

Elsa Pena, prioste, dice:

“(...)toda la gente que una se estima se acerca un poco mas a uno. Por ejemplo
cuando yo pasé aqui en el mercado me ayudaron, todas las personas que invite,
todas vinieron y asi mismo los compafieros me dieron una botella, me daban un

ramito de flores para poner a la virgen, si me ayudaron *

Por otro lado los dias del as celebraciones las priostes ocupan otra posicidén que

la de su vida cotidiana, Elsa Pefa dice como se sintié esos dias:

“Es algo bonito porque toda la gente pues interviene por lo menos le pasan
dando animos para pasar, toda la gente le toma a uno en cuenta. Por ejemplo la
gente a uno lo estima practicamente, todo el mundo pasa diciendo qué fue Elsa

como estas, enfonces uno se siente halagado”

Las priostes por lo general no quieren que se olvide este dia por lo que hacen
recuerdos que pueden se cuadritos, banderines, bultos o cualquier otra cosa que

sea de su gusto.
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El dia domingo se realiza una misa campal a las 12h00 del dia, en la Iglesia de
Santa Clara, a la que acude toda la gente del mercado. Después se regresa en
procesion con el cuadro de la Virgen. Salen desde al Iglesia con la banda de
pueblo para después recorrer todo el mercado y por ultimo depositar el cuadro

en el altar.

Las priostes manifiestan que no importa el numero de veces que participen, ya
que la Virgen le ayuda en “cualquier cosa” y les cuida. La devocion a la Virgen
Dolorosa en el Mercado de Santa clara esta entronizada desde hace muchos
afnos. Podriamos decir que es “hereditaria’ se transmite de una generacion a
otra. Esto se da ya que la mayoria de mujeres del mercado han heredado los
puestos de sus madres y han sido criadas en el mercado, entonces la
familiaridad con la Virgen Dolorosa es fundamental en su eleccidon de esta
advocacion, ademas de la cercania que ofrecen los altares instalados en el

mercado y por ser ya una tradicidén de este lugar.
Para ellas es un ritual santiguarse frente al altar de la virgen antes de abrir sus

puestos. Sin embargo los altares en el mercado no son suficientes, ellas tienen

también cuadros en sus casa, especialmente en las alcobas y en las salas.

La fiesta dominica de San Martin de Porres

Martin glorioso
joya feliz
del desterrado

que acude a ti.
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No le abandones
en dura lid
y haznos fervientes

hasta morir.

Solo

T eres consuelo
en el sufrir

oye piadoso

nuestro gemir.

Son tus devotos
que en la afliccion
piden tus gracias

tu proteccion.

Fray Martin de Porres, fue hijo de don Juan de Porres y de Ana
de Velasquez, nacié en Lima el 9 de Diciembre de 1579 y murid el 3
de noviembre de 1639. A los 15 afos de edad, ingres6 como
Hermano Terciario, la Orden de Santo Domingo, sirvio en la
Comunidad en los trabajos humildes de la casa, limpiando con la
escoba el piso, y posteriormente ejerciendo sus capacidades como
barbero y enfermero. La humildad fue una de sus principales
caracteristicas, se dice de su natural inclinacién al socorro de los
pobres y de los enfermos, y a la defensa a los animales. Por esta
razon, en las representaciones pictéricas se presenta la imagen de

fray Martin rodeado de animales grandes y pequefos, en particular
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los ratones, perros y gatos. Se dice que un dia un enfermo observo
que el gato del convento entraba a la celda de Fraz martin durante la
noche y, al amanecer, comenzaba a tirarle el habito hasta que lo
despertaba. Cuando los ratones infestaban la roperia del convento
causando dafos notables. Fray Martin solia decirles “ Hermanos, id a
la huerta, donde encontrareis de comer” “ Id donde no hagais mal”.
Objeto de sus cuidados fueron también los perros. “Un dia entrd
furtivamente en la enfermeria del convento un perro herido. Fray
martin lo curdé con carifio y lo invité a salir. “Aprende a ser manso y

no bravo, que los que lo son paran en esto”. La historia cuenta que “
Todos los empleados de la hacienda de Don Diego de Miranda en Guayaquil
tenian panico a un perro salvaje que en distintas ocasiones les atacaba. Martin
lo amanzd al momento. Un toro estaba siendo maltrata por un pedn que le
guiaba por la plaza donde Martin estaba atendiendo a un pobre. Enfurecido, el
toro embistido a su guardian, quién atemorizado escapd. Martin se dirigidé con
decision al toro, le puso la mano sobre la testuz y le hablé nuevamente “No

hieras a los nifios”. Y el toro ain temblando, era ya como un manso cordero””

Fue devoto de la Virgen Maria, hacia milagros y gozaba de éxtasis
continuos y de coloquios celestiales. Clemente XIll, por decreto de
27 de Febrero de 1763 le otorgo el titulo de “Venerable”. EI Sumo
Pontifice Gregorio XVI, por Breve, expedido en Roma el 29 de

1 P. Cirilo Tescaroli, San Martin de Porres. El Siervo de todos, Editorial Sin Fronteras, Coleccion
Apéstoles, No 29, Quito, 1997, p. 22.

NOVENA EN EL OBSEQUIO DEL BIENAVENTURADO SAN MARTIN DE PORRES donado profeso de
la Orden de Predicadores natural de Lima, beatificado por N.S.P. Gregorio XVI en 8 de agosto de
1837, LA DA A LUZ EL CONVENTO MAXIMO DE SANTA FE DE BOGOTA CON LAS
LICENCIAS NECESARIAS, TERCERA EDICION QUITENA, QUITO, Topografia Salesiana,
1911, p. 17,
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octubre de 1837, lo declararon Beato a San Martin de Porres y Santo

solo el 6 de marzo de 19622 .

La fiesta

La fiesta se celebra el 4 de noviembre. Esta celebracion se
conmemora en la Iglesia de Santo Domingo y en el convento de
clausura de Santa Catalina de Sena.

En el convento de Santo Domingo se reza la novena nueve dias
antes de la fecha principal. El dia del Santo, se oficia una misa
solemne presidida por el Padre provincial. Alli se congregan todos
los devotos del santo.

La organizacién estaba a cargo de un hermano converso de la
orden3, en recuerdo de san Martin de Porres que fue hermano
converso. En el convento de Santa Catalina, de igual manera
organizaban la fiesta las hermanas conversas

Hasta hace dos aiios fray Luciano organizaba la fiesta y recoge las

limosnas durante todo el afio para entregar a los pobres en Navidad.

Después de 1a celebracion de 1a misa no se ofrecia ni a los files ni a los

religiosos de la Orden, una comida especial. A diferencia_de las

madres catalinas, que en épocas pasadas preparaban fritada v la

fiesta era motivo de esparcimiento.

Al final de la misa de Santo Domingo, se repartian estampas vy

escobas.

Actualmente en Santa Catalina la celebracion de la fiesta de San

Martin de Porres, ya no tiene la magnitud que en épocas pasadas. A

esto se suma que el espacio destinado a la capilla esta en proceso de

restauracion.

2 Ibidem, P. Cirilo Tescaroli, San Martin de Porres, ob.cit., p. 30-31.
3 Testimonio Oral, Fraile Luciano, religioso de 90 arios de la Orden dominica, Quito, 2002.
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To: Deborah Tibbel and Jennifer Webb
From: Blanca Muratorio
February 11, 1998

MOA Exhibit

Shop Gallery

Date: March 20, 1998- March??? (To be considered: Okanagan University College have
requested if the artists can go to Kelowna March 27/28. They are willing to fly them and put an
exhibit in their museum.

Title: Images of Andean Lives

Ecuadorean indigenous artists José Eduardo and José Abelardo Cayo Pilalumbo exhibit their
paintings and those of other members of the Artisan Cooperative of Painters and Weavers of
Tigua.

Museum of Anthropology. University of British Columbia
6393 NW Marine Dr, Vancouver

Opening and reception: Friday March 20. 7.00PM to 8.30PM

(Opening and reception by invitation only. (To members of the Canadian Association of Latin
American and Caribbean Studies, meeting in Vancouver, March 19-22, 1998 and to those
especially invited by the Dean of Arts).

Acknowledgments:To Etienne Walters, Honorary Consul of Ecuador in Vancouver; to The
Dean of Arts Dr. Shirley S. Neuman, and to the Organizing Committee of the CALACS annual
Conference in Vancouver.

The paintings will be for sale. There will be different sizes and prices (the artists have to send
me that information).

For the public demonstration of their painting (their paint is enamel and they need a solvent) |
will get a student volunteer who can translate the questions and answers. We have to choose a

day or several days.??7?7?.

Catering: Already arranged with University catering. Function number for the event is
102704, Contact: Jane

Some basic information that has to be properly expanded for the exhibit.

The indigenous artists are Quechua speakers from the agricultural community of Tigua in the
Highlands of Ecuador. The people of this community are internationally known for their
paintings, which represent engaging ethnographic visual narratives of their everyday lives,
landscapes, dreams, myths, legends, rituals, and celebrations.
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The paintings are on hide stretched over a wooden flat frame.
Painting drums and masks used in celebrations such as Corpus Christi, is a long tradition of this
area of the Ecuadorean Highlands. According to the artist José Eduardo Pilalumbo, some thirty

years ago, Julio Toaquiza, a leader of the community, was the original creator of the present art
form, inspired by a dream and under the advise of a local shaman.

Places to advertise:

All campus newspapers.

Radios that have programs directed at the Latin American Community in Vancouver

(I'1l make a list)

Museum usual sources

Each member of the CALACS conference will receive an invitation in the conference package.
Any other?

A TV interview with the artists may be arrange with the local TV that does the Latin American
program.



MUJERES Y VIOLENCIA

NOTAS

Esquema del trabajo:

Muyjer y violencia en la sociedad tradicional. Cuando y porqué se daba la violencia. Concepcones
del hombre y la mujer. Organizacién de la familia, y parentesco y como se controlaba la
violencia. Castigos de los viejos, consejos. Consejos en matrimonio el dia de la boda. Los napo
quichua eran pacificos, no habia otra forma de violencia inter etnica o intra etnica, pero si
violencia de los patrones y en la epoca del caucho. Abuso y violacion de indigenas por patrones,
caucheros, abusos fisicos y psicologicos por sacerdotes y monjas. Demandas que existen de
indigenas mujeres y resistencia a los patrones, por escrito ante autoridades y huyendo de

patrones.

Cambios en la sociedad Napo Quichua en teminos de migracion, escasez de tierras, petroleo a
Loreto, Coca, Sachas, Shushufindi, Sachas, Aguarico al Norte, a Quito por trabajo domestico, a
lavaderos de oro en Pusuno, hacia monte por aserraderos porque maridos trabajan y tambien del
monte a la ciudad. Los hombres estan 22 dias y 8 de reposo y hombres van sin mujeres. y
trabajo, ausencia de los hombres. Causas de celos, distinta actitud sexual de las jovenes.
Atracciones de la modernizacion, discotecas, mas libertad de las mujeres, mas oportunidades
economicas y de educacion y esta tiene efectos positivos, mas mujeres en educacion, y
negatrivos, bachilleres ya no vuelven a sus comunidades de origen y se quedan en la ciudad
buscando trabajo. Todas quieren trabajar en la burocracia.. Proyectos de ecologia y ecoturismo
y rol de las mujeres. Mas contactos de las mujeres con mestizos y con extranjeros. Facilidades de
viajes a Puyo, Quito, etc. Distintas concepciones del hombre y de la mujer?

Ley de violencia contra la mujer y posibilidades de las mujeres ahora para acudir a las

autoridades y solucionar sus casos, tanto personales como de sus hijos.

Matrimonios inter etnicos. (Tal vez aqui caso mas detallado de matrimonio sobrina de Francisco

Rosario Calapucha Cerda con el Huaorani que trabaja en Conaie como vocal de salud (muchas



mujeres es comun. y el caso de Martha Mamallacta ( ya escrito, ver cuaderno 1 ).en que se
explican las causas de existencia o no de violencia. (Averiguar el aso de sobrina casada con
Huaorani por intermedio de Juanita, o de quien? Otros casos de matrimonios interetnicos y
discusion de violencia. Es la religion un factor o no? Por ejemplo caso de gringo con hija de
pastor evangelico. U otros casos.

Caso de la Natasha, rusa casada con indigena.

Hija de Carlos Alvarado casada con gringo vive en USA.

Caso de hijo carlos alvarado casado con doctora de santo domingo de los colorados.

Hija del finadio Batia y juanita andi de arajuno casada con huaorani. Dice la esposa que el
trabaja en turismo pero que no lo da a ella y 1o gasta en trago. La tia dice Rosa calapucha
hermana de batia en el ahuano dice que el marido la maltrata . Van a bautizar al nino y van
avenir. Juanita dice que deben venir con mucha carne de monte.

Caso de hijo de Rosa Calapucha hermana de Batia casado con gringa vive en USA, Hijo de

Nelson Cerda de Campococha casado con gringa en usa.

Explicacion de violencia ahora; Caso de Juanita, hija de Francisca como caso de violencia
extrema por parte de el y de sumision y sintoma de la mujer golpeada por ella (es posible hacer
entrevista?) Porque se queda con el. Ella aduce razones tradicionales (ver otro trabajo sobre
matrimonio)pero tambien este puede ser un caso para analizar especialmente razones
tradicionales como uso de los yachaj para atemorizar a la mujer. Uso de simayuca??? miedo etc.
Otro caso de carmen Cerda de Canoa yacu (en cuaderno 1) en que marido tambien la amenaza
con brujo y ella esta subyugada. Tambien la amenaza con matar si habla con alguien. Amenaza
de suicidio por parte de la mujer.

Caso de extrema violencia por parte de un padre: caso de Liveya, hija de Justo Licuy supervisor
de educacion bilingue (cuaderno 1)

Caso Silvia Blanca Vargas Andy, violentada por el suegroy con el consentimiento del marido.
Amenaza de suicidio. Tambien es suegro de guillermina

Descubrio que estaba enamorada de un hombre.

Caso de abuso sexual de mujeres en las compaifiias petroleras. Caso de compafiia sismica de

Avila Huataracu. Loreto. (Cuaderno 1). Mujeres se sienten orgullosas de estar alli en esas



condiciones.

Que otros abusos hay de indigenas mujeres en nuevas condiciones de trabajo? Porque ganan la
plata de otra manera que estar en la cocina Prostitucion. 77?7/

Caso de incesto??? padre que abusa de hija adoptiva. Cesar mamallacta consejal de municipio y

supervisor bilingue. (cuaderno 1).

Brigadas de soldados de Coca llevan mujeres cada 15 dias ya chequeadas . Preguntar si lo hacen

las compafiias.

Casos de acoso sexual por autoridades a secretarias, etc.... (pero hay que ver si existen casos de
indigenas para este trabajo. En cuaderno 1 hay caso de Rosa Rivadeneyra en misahualli. Tal vez
aqui poner tambien casos de dirigentes indigenas que abusan de sus posiciones para conseguir
los favores sexuales de mujeres.

Caso de muyjer janeth Tapuy que no desea casarse porque observa violencia en el matrimonio de
los padres. Ella tiene un hijo siendo soltera. Janeth Tapui (cuaderno 1).

Casos de jovencitas como Maribel Andi hija de Guillermina con muchachode malos
antecedentes. Ella se fue a quito despues de escandalo con los bomberos.. Etc. en cuderno 1.
Caso de profesores como alberto andi licuy que maltrata a adela chimbo su mujer que tiene site
hijos en cuaderno 1.

Maltrato porque mujer no tuvo hijos, luego tuvo siete pero todavia la maltrata (cuaderno 1)
Muyjeres y turismo caso de Rosalina Cerda que es hija de Pedro hizo cabafia de turismo con
apoyo de Hurtado y familia Shiguango hace tambien co apoyo de Uribe . TuristaS PIDIERON
AYAHUASCA Pedro el yachaj dejo “trampa” donde mama de los shiguango cayo enferma .
Traen dos brujos y ellos coinciden que es Pedro el autor de la hechiceria Denuncia por radio
oriental arreglo por abogado... (uso y abusos de abogados) ojo ver libro de rucuyaya de usos de
brujos por competencias economicas antes caucho y lavado de oro, ahora turismo (esto en
relacion a continua importancia de los brujos en caso de violencia, celos, enfermedad (Francisco
y Julia y marido quieren hacer curar a Dolores, su supai esta tratando de ahogr a Juliay se
cambio de room [ademas no puede pagar la habitacion mejor] y quieren traer al yachaj.

Comentarios de lola .
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La violencia domestica siempre se ha dado tradicionalmente la evidencia de que no le pega esque
la mujer es gorda no esta maltratada, pero eso es vistro como una humillacion por el hombre que
muestra su dominacion a traves del control de la mujer. Razones por el trago que ella debe estar
sentado cuidandole. Si no esta se enoja. Luego celos , por faltar a sus deberes de mujer sobre
todo en terminos de darle la chicha y darle de comer. El cuidado al marido se considera una
obligacion y si no lace debe ser castigada. Y ese cuidado se extiende a la familia del marido.
Pero solamente hasta que se separan cuando tienen dos o tres hijos porque hay problemas entre
hermanos. El hombre es simbolo de macho por ue ellos costean la boda, van a la caceria y
supuestamente traen la parte mas deseada de la comida. Cuando se hace la chacra ellos abren las
partes mas dificiles. Y la caza y pesca le entregan al a mujer para que la prepare y de de comer.
Las mujeres hacen la chicha y alli no enttra para nada el trabajo de la mujer.

La sexualidad ocurre en algun lugar bonito de la selva mientras la mujer estaba debajo del
hombre miraba el animal para cazar (chiste que cuentan los viejos) pareja de matrimonio joven
temprano marido trae el animal de monte y mujer ha hecho el catu Casa se movia por la relacion
sexual pero la suegra dice que se levante que las ollas de catu se mueven por estar lamidas por
los perros. Yucuna hacer el amor. Rana es la palabra indirecta como hacer el amor en castellano.
Rachina. Tampoco se dice la palabra semen (yumai) se dice agua yacu. O liquido.

Porque es que tan jovenes tienen deseos de relacion sexual . Homoxeualidad es muy rara 'y
sexulialida d de ninas es porque tienen 14 25, antes estaban casadas a esa edad. Ahora so
“violadas’ y las tienen por estudios etc. no existio presion social para controlar la sexualidad
como en la sociedad blanca. Antes desde bebecitas eran pedidas para el matrimonio. Tienen
ahora mas acceso a television, mas libertad que aantes y mass contacto con jovenes.

A la juanita le dieron una sentencia los hermanos y el rucuyaya que si daba de hablar la iban a
mnatar debe haber quedao viuda a los treinta anos. Y crio seis hijos. La disciplina para la mujer
era tremenda.

El control de la violencia domestica era el castigo dado por los viejos, ortiga, tabaco aji pero los
hombres menos castigo que las mujeres. El hombre es menos culpable que el hombre de acuerdo
a ellos. Porque mujer es brava, celosa, le exige, francisco siempre se solidariza con los hombres.
En casos de violencia. El mayor castigo a madres solteras era entregarla al mas viejo de la

comidad , con la vaqueta de la escopeta le hacian un agujero en la oreja cuando era nuspa. Laas



mujeres se sometian. En casos de violencia domestica a veces las mujers eran defendidas por los
hermanos o los suegros. Pero en general se solidarizan con el hombre. Dos o tres pescaditos para
el marido primero. Si no hace eso chupan los hombres se hacen servir. Lo mismo con animal del
monte. Y partes al carbon para darle al marido. En la casa francisco debe ser servido primero y
darle la pierna si no hay prl decia oblema. De todo lo que comen las mujers deben llevar algo al
marido. La mujer acompana al hombre a la caceria si es de dia y cuando la mujer no tiene hijos.
Y si la mujer no va es castigado , a veces solo por pegarle le llevaba. Y toda la vida era por los
mozos que le pegaba. Sentadita haciendo la chicha y por mal genio le pateaba. Una vez la mama
le tiro el tacana mucu para evitar violencia. Tacana llura pichijchpi es que necesita siempre el

arbol para golpear y si la mujer no esta le hace falta el arbol para golpear.

Junio 17, 1997 Caso de Ahuano. La pareja es Galo Ramoén Calapucha Chimbo de 20 afios y
Alicia Pristila Calapucha Aguinda de 16 afios . No son casados. Se una con la chica sin voluntad
de los padres mientras ella iba a ayudar a trabajar al papa en el monte, se unieron en el camino
cuando ella tenia trce anos. Luego queda encinta actualmente tiene un nifio de cinco meses y 1
marido esta de conscripto en el ejercito de la shell. Hasta tanto ella vivia con los suegros. Alos
dos meses que regresa le dice que vive conotros hombres de la compania petrolera del ahuano, le
da una buena paliza, negras los ojos y moretones en el cuerpo. Se va a shell y la deja en la casa
de los padres de ella para que la cuiden no quiere avisar a las autoridades militares para que no le
pegue. Quieren solo firmar un acta para que no lo vuelva a hacer. Comparecen, el sry sra se
comprometen a respetarse mutuamente y que suegros no deben meterse. Y firman y van a
intendencia o a comisaria. Trae certificado medico de que le pego pero que no caso de violencia
por celos y ausencia del marido en companias o en ejercito.esta imposibilitada de moverse.

Otro caso es hija de margarita mamallacta. Un colono quiere casarse con la hija y segun la mama
dice que la hija no asiste a bailes, es buena y el sr abata ha cogido y ha ido a pedirla sin ser
enamorado de la chica y la margarita ha dicho que si si ella quiere pero si hace problema porque
somos indios se la va a ver. Borracho dijo que de ganas estoy enganndo a esta india y para no
dejarla casar la mandaron a la universidad a riobamba . Ellos solo vienen a conversar para
prevenor en caso de que ocurra el problema. Caso de prejuicio racial en materimonios entre

indigenas y hahuallacta.



Caso de ahuallacta o mas bien costefio con indigena pedro pablo panti albapucha con joaquina
aguindA GREFA la amenaza de muerte continuamente y se ha ido llevandose las pertenencias de

la casa (6 enero 1997) caso mandado a la intendencia para que lo pongan preso.

Caso de dirigente de comunidad arbitrario y castigo por las mujeres. Caso de la comunidad de
capiruna . Llamaron para arreglar el caso del dirigente arbitrario ,presidente que abusaba de los
comuneros y actuaba como patron y lola dio conferencia sobre la ley de violencia contra la
mujer. Todos asistieron mnos un viejo que siguio tomando y no asitio. Y cuando lola mando a
llamr dijo que era viejo y sabia todo. A la semana se emborracho quiso pegar a la muhjery a
incendiar la cas. Se reunieron las mujeres, lo cogieron al anochecer, lo amarraron de los pies y lo
cuidaron toda la noche pero en la madrugada una senora se durmio, cogio y se huyo al monte. A
las dos semanas regreso a la cas y lo cogieron de nuevo amarrandoles las manos y lo llevaron
arrastrandoa misahualli odnde lo entregaron a las autoridaes donde vino a la intendencia y ahi a
loa e intendente dijo que lo iba a colgar de los testiculos y le iba adar palo como el le habia dado
a la myjer. Dijo que no lo cuelguen que le ha de doler, lo mando a la carcel y lo va a liberar
cuando la mujer venga a liberarlo. La mujer se va a la casa y se olvida del marido y lo dejo por
15 dias (3 a 7 dias dice la ley) y vino a decir a lola que lo libere y pidio perdon a dios y a
autorida que no lo iba a volver a hacer.

Caso de Viviana leonar estupinan que es mulatta, el marido es sargento ricardo cerda grefa. El le
pega por insinuacion de la mama que es racista y no quiere que hijo este casdo con “negra” y
dice que la nuera es puta. Y dice que ella a educado al hijo y la esposa debe devolverle en
viveres y dinero. Ya se separaron. El tio de ella se lo llevo archidona no iba a dejar que la sobrina
de un”aristocrata local este maltratada por un indio. El Estupinan fue prefecto y gobernador.
Prejuicios de clase y raza

Ver copia de acta de respeto mutuo en carpeta. Los indigenas respetan el escrito por que

no quieren ir a la carcel y estan dispuestos a firmar cualquier cosa porque dicen que el escrito es
lo que ellos respetan. Los peritos medicos legales nombrados por inendente y juran hacer las
cosas bien pero siempre mas o menos dan el mismo diagnostico. Habria que ver si esverda d

deberia haber abogadas y medicas mujeres.



Autoridades implicadas son hombres y se parcializan. Caso de Alcalde que dio habeas corpus a
violador de 19 anos que mando al hospital a una nina de 6 afilos. Ambos colonos y caso sigue

porque hubo anuncios por radio. Alcalde dijo que no se dio cuenta de lo que habia firmado.

Caso de lucrecia que tiene dos maridos uno vino de la compania con dinamita y la amenazo de
que si dormia con ella la iba a hacer volar con la dinamita. El otro marido llega a la casa como si
fuera suya. Tiene tres hijos en primer marido y dos ninas con conviviente. A ella la eligieron
vicepresidente de Focin y es administradora de correos y sindica de Focin antes.

Caso del sr blanco de pifoque se caso con indigena (ruperto diaz casado con una grefa de ellos
nace gilberto diaz grefa que se casa con manaba llamada mariana holguin (manaba campesina
semianalfabeta) de ellos nace entre muchos otros hijos gilbert antonio diaz holguin que se casa
con rosa martha grefa vargas. Ella es bachiller y el no, fueron enamorados por tres a nos. Cuando
las fueron a pedir los padres de el no fueron porque era india y el hijo debia casarse con una
manaba el sigue amamantado de la mama. Problemas de la pareja porque fueron a vivir a casa de
padres de el paaara ver si la india trabajaba y si no traian a la manaba. La suegra y cunadas son el
problema y mamenazan con pegarla. Se separan y el muchacho dijo que si la dejaba a su esposa
quien le iba a seguir lavando la ropa. Ella cocinaba para toda la familia. Cinco anos vivio asi.
Pienso //trabajar para mantenerme. Mariana holguin intriago quiere que hijo busque manaba y se
vaya a estados unidos.

Casos de bigamos con dos o tres mujeres con las cuales conviven simultaneamente (Cuaderno 1)
Martha Mercedes Alvarado

casos de suicidio en dos anos 4 o0 5 de intentos de suicidio pero ninguna se muere.porque no
toman lo suficiente. Catalina es por abuso extremo Pero caso que estoy escuchando mientras
escribo ees chica joven de 16 anos con huahua, y primero dijeron que era so;o porque marido le
reclamaba que ella hiciera la chicha..

Hija de Pablo soltera se tomo herbicida porque la hermana le reclamo que anda mucho en
discotecas con hombres.

A la familia les da verguenza que alguien de la familia se tome veneno. Ademas, veneno es supai

yacu > la tradicion dice que la mujer tiene que aguantarse aunque les peguen con garrote y no



quejarse.
Aqui tengo que poner tambien la negacion de este problema por las organizaciones y Nina Pacari
en discurso de congreso americanistas y ver quien es la antropologa holandesa que dio paper

contradiciendo esta realidad)

ver casos en el xerox hecho en 1997. De cuadernos de lola



IMAGES OF ANDEAN LIVES

“Through their own paintings, the people of Tigua want everybody to know and
understand the overpowering spirit of all the indigenous peoples who for

thousands of years have lived in the highlands of the Andes.”

This 1s the message that the artist José Eduardo Cayo Pilalumbo wants to
convey to all those who visit this exhibition. As Coordinator of the Artisan
Cooperative of Painters and Weavers of Tigua, José Eduardo, along with his
brother José Abelardo, are presenting their own paintings, but also those of other
members of the Cooperative, located in the Parish of Tigua, Province of Cotopaxi,
in the Andean highlands of Ecuador.

Like the majority of indigenous peoples in Ecuador, the people of Tigua
speak Quechua, a language introduced during the northen expansion of the Inca
empire in the mid-fifteen century. They are farmers, living in small communities
scattered in the deep valleys and steep mountain slopes in one of the most dramatic
and beautiful areas of the Ecuadorean highlands. The landscape is dominated by
the pdramo (high plateau) surmounted by the distant snowcaps of the Illinizas
and the active volcano Cotopaxi It is a land of intensive cold; days of enveloping
fogs, strong winds, and drifting mists typical of the pdramo, are followed by the
dazzling blue skies and bright clear nights most common during the dry season.

The lower altitudes are dotted with villages and intensively cultivated with
grain crops and a great variety of potatoes and other Andean tubers in a patchwork
of small fields. The pdramo, despite its symbolic association with undomesticated
and sometimes threatening supernatural forces and wild creatures, has been

indigenously managed for centuries. It is used for grazing animals, primarily flocks
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of sheep, intermixed with llamas and goats, donkeys, and a few cattle. The grasses
also serve as fuel for cooking and heating and in roof thatching.

The Tigua paintings, produced with enamel paint on thoroughly bleached
sheep hides stretched over wooden frameworks, are a new art form. In the local
tradition as narrated by Eduardo Cayo Pilalumbo, these paintings on flat surfaces
are said to have been created in the early 1970s by Julio Toaquiza. While under
the advice of a local shaman, Toaquiza had an auspicious dream that changed his
life and that of the community. Inspired by his dream, he started to draw the local
landscape with a pencil, and made his brush out of chicken feathers. For color he
mixed the aniline dyes used by indigenous peoples in making their traditional wool
ponchos. Following Toaquiza’s initiative, his brothers, his sons, and then many
other members of the community also started to paint.

This exhibition includes works by more than fifty men and women artists.
The paintings represent engaging ethnographic visual narratives of the indigenous
people daily lives: herding sheep, harvesting crops, celebrating baptisms and
weddings, or participating in the healing rituals performed by local shamans. From
the beginning, one of the recurrent subjects in the paintings has been the
celebration of Corpus Christi. In this Christian holy day, bands of musicians play
Andean music on flutes, panpipes, drums, and trumpets, providing a lively
accompaniment to the important figures of the dancers dressed in elaborately
decorated costumes. Tricksters and clowns, usually wearing monkey, wolf, and
dog masks, are also an integral part of the festival and by far the most popular
characters. Other often depicted celebrations are All Saint’s Day, Christmas Eve,
Epiphany, Saint John’s Day, and Carnival.

More recently, the topics in the paintings have expanded to include the

representation of the rich indigenous oral tradition of myths, legends, dream
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symbolism, and history. As well, artists have started to depict Biblical narratives,
and rainforest scenes illustrating the well established pre-Colonial magical, and
ecological relationships between Highland and Lowland peoples in Ecuador.
Usually whole families are well known as Tigua painters with a particular
style, and children start painting when they are very young. Their art work is sold
to visitors and tourists in the community and in stores and market towns all over
Ecuador. Many painters work at night or whenever farming tasks become less
demanding. They use the earnings generated by their art to supplement their scarce
incomes as farmers, and the result has already been an improved standard of living
for the majority of the communities in the Tigua area. Their latest travels abroad to

show and sell their art are a further effort towards a better future.

Blanca Muratorio
Department of Anthropology and Sociology

Special thanks to Etienne Walter, Honorary Consul of Ecuador in Vancouver, Shirley Neuman, UBC
Dean of Arts, Ruth Phillips, Director of the UBC Museum of Anthropology, and to the Organizing
Committee of the XXVIII Congress of the Canadian Association of Latin American and Caribbean Studies
(CALACS) in Vancouver. I would also like to thank William French from the History Department,
Ricardo Muratorio from the Department of Anthropology and Sociology, and Deborah Tibbel, Jennifer
Webb, and Moya R. Waters at the Museum of Anthropology, for their generous collaboration in making
this exhibit possible.



Puppets at MOA March 19, 2001

Preliminary ideas to be discussed about why “puppets”* are an interesting subject for
an exhibition at MOA, which could also be appropriate for public programming for
both children and adults (see 1, below)

Blanca Muratorio

Issues outlined:

1. General statement of principle and political cultural context:

2. Possible theme for the exhibit:

3. Some ideas of possible issues for discussion that could be involved in the
preparation of the exhibit (among others, of course).

4. A multicultural exhibit and relationships with different communities in Vancouver.
5. Public Programming:

6. Bibliographic sources, Museum collections, and Puppet Organizations.

1.General statement of principle and political cultural context:

UNIMA is the Union Internationale de la Marionnette, an international NGO affiliated to
UNESCO and with more than 55 affiliated countries with regional chapters, including
Canada). | find that UNIMA’s Preamble is self explanatory in terms of situating puppets in
an anthropological, multicultural context. It says:

[UNIMA brings] together people from around the world who contribute to the development
of the art of puppetry with the objective of using this art in the pursuit of human values
such as peace and mutual understanding between peoples regardless of race, political or
religious convictions and differences in culture, in accordance with the respect for
fundamental human rights as defined in the United Nations Universal Declaration of
Human Rights of December 10th 1948.

(UNIMA’s website: www.unima.org).

* The “puppet” is also called “a performing object” in semiotic circles, but not by puppeteers. | used here the
term to mean an articulated figure controlled by external means who appears in a performance. This definition
includes all most common forms of puppets: hand or glove puppets, rod puppets, shadow puppets, and
marionettes.


http://www.unima.org)/

I totally agree with those principles that initiated me into puppetry at a very early age. I also
think that an exhibit in MOA should also be used to dispel the common misconception that
puppets are only for children. This relatively recent and primarily North American idea
shows disrespect for other cultures (Asian and European) where puppetry was, and still is, a

major form of art consumed by both adults and children of all classes.

2. Possible theme for the exhibit:

Puppets: Tradition and subversion across cultures.

In many cultures puppet shows are based on major oral and written traditions. However, at
least since the Middle Ages in Europe, for example, puppets shows have been performed at
the margins of society and have been used by popular culture to subvert the values and

political ideas and practices of the dominant cultures.

3. Some ideas of possible issues for discussion that could be involved in the
preparation of the exhibit (among others, of course).

a) Ethnography and history of the areas included in the exhibit (e.g Japan, Indonesia,
India, several European countries and more....)

b) Issues in anthropological theory and art history

Controversy between tradition and modernity

Controversy about cultural accommodation and resistance

Issues on cultural authenticity

Historically situated discussion of high culture vs popular culture

Issues on the anthropology of the senses (e.g how to integrate oral tradition and music

in one exhibit)

Issues on the politics of culture (e.g. see appendix 1 on Inuit puppets)

e Issues on linguistic anthropology (e.g. the use of humour and anti-humour in puppetry)

e Issue of categorization of cultural objects inside and outside museums (e.g. why in
MOA many NW Coast objects are not called “puppets” when the same objects from
MOA appear as puppets in a major book on puppetry in Canada )




Issues of memory and nostalgia (e.g. recent book on puppetry in Japan called “Puppets
of Nostalgia™)

Comparative anthropology (e.g. a comparison of main puppet characters cross-
culturally, such as Punch from England, Pulchinella from Italy, Guignol from France,
Karaghioz from Turkey, Karaghiosis from Grecee, Arjuna from Java, etc).

Extensive literature exist for most of these topics in the area of puppetry by
anthropologists, historians, semioticians, theatre experts, and puppeteers.

c) How to work interdisciplinarity into one exhibit

Some other disciplines that may be consulted for the exhibit:

Theatre. Apart from issues related to the theory of performance, several puppet
traditions are closely related to theatre (e.g. bunraku and kabuki in Japan, puppet shows
and opera in China).

Ethnomusicology. Several puppet traditions have their own musical genres (e.g. Japan,
Indonesia). Several great European composers have written music specifically for
puppets (e.g. Manuel de Falla “Master Peter’s Puppet Show”. Others, like Prokofiev,
wrote “Peter and the Wolf” to teach children to distinguish different musical
instruments, then Peter and the Wolf became a favourite puppet show. [There is a CD
of Peter and the Wolf narrated by John Gielgud).

History. There are several studies that look at puppets and puppet shows as a way to
understand popular culture historically, in the tradition of “history from below”.
Comparative literature. In India and Indonesia, for instance, puppets shows are based on
the classic texts, but they also incorporate mythological oral traditions. In the West,
great authors have written plays for puppets (e.g. Bernard Shaw in England, Federico
Garcia Lorca in Spain)

4. A multicultural exhibit and relationships with different communities in Vancouver.

By definition, this exhibit will be multicultural. The problem is which culture areas to

include. MOA only has Asian puppets (as far as I know only from China, India, Indonesia,

Sri Lanka). Of course, there is the NW Coast problem mentioned before.

I think that an exhibit of Asian puppetry only would defeat the purpose of the exhibit and

helped to “exoticize” certain cultures . Western puppets should be included. The interesting

problem here is, again, the NW Coast. Preliminary research shows there are European

puppets available in Vancouver (see appendix 2 on puppet collections and Museums).

Different cultural centres in Vancouver could be contacted for research in this area and for

participation in the exhibit.



5. Public Programming:

a) Puppet performances for children and adults (separately). (possible sources of funding:

different departments and institutes on campus, cultural centres, embassies,
multicultural TV, appropriate multicultural government agencies ?77?)

b) Worshops for children and teachers to teach them how to make different kinds of

puppets from different cultural traditions and design scenery. .

c) Ethnomusicology workshops for children and teachers.

d) Videos on puppets and puppet making

e) Encourage children to write their own puppet plays to be performed with their own

puppets.

6. Bibliographic sources, Museum collections, and Puppet Organizations.

As mentioned before, an extensive literature on puppets is easily available, including very
specific sources for each ethnographic area. The Rare Book Department of McGill
University seems to have one of the most important puppet libraries in Canada. (see
appendices 3, and 4 for bibliographies, museums, and puppet organizations that I obtained

from a preliminary search on the Internet.



Blanca Muratorio Research Report October 16, 1997

1. Through fieldwork, recording oral histories and oral traditions, and through archival research,
this project explores the intersection of history and memory in the construction of indigenous
women’s ethnic identity in the Ecuadorian Upper Amazon. (Funded by a 1988-90 SSHRCC
Grant. Manuscript under preparation).

2. Project on Indigenous Women and Human Rights in the Ecuadorian Amazon. It involves: a)
An analysis of the social and cultural bases of domestic violence against women and their
responses. b) through in-depths interviews and oral histories this project explores women’s
conceptions of nature, health, and perceived environmental risks due to oil exploration and
development. ¢) The final objective is the establishment of the first Women’s Cultural and
Educational Centre for the Amazon region, with special emphasis on a shelter for abused
women.

(Funded by two UBC/SSHRC Grants (SmallHSS) 95-96 and 96-97. Women’s Centre funded by

a Grant from the Netherlands Embassy in Ecuador and by UNICEFF).



el rioy los cerros

Fotografia andnima, archivo Josefino
Tena, Napo, hacia 1940
(L. Chiriboga y S. Cruz, Retrato de la Amazonia, 1992)

mujeres y caceria

caceria
y pesca

7

a
lcandela

Se necesita la candela para cocinar y para asar platano maduro. Lo unico que vale es la candela con
lefia. La cocina de gas es supai nina. Lo que vale es la candela que Dios ha dejado que hagamos

2Papa y mama
Desde tiempo antiguo las mujeres son de la mama. El papa solamente las lleva un rato a ver las
trampas en el rio o en el monte o les ensefiara a cortar hojas o a recoger lefia. Mi papa llevé a los

hijos varones a la caceria. Les ensefiaba que no hay que pisar terreno ajeno. También a los perros les
ensefiaba que busquen caceria en terreno propio, pero los animales son mas incontrolables.

3y 4Mezquinar comida perros

Si se es mezquino o se esconde la comida para no regalar es tremendo pecado. Dicen que cuando
nos muramos van a amontonarnos la comida por haber mezquinado en este mundo. Los que quieren
a los perros van a tener buena vida en el otro mundo porque ellos van a ayudar a comer la comida
que hemos mezquinado. Segin mi parecer yo voy a estar alli con muchos perros . Por eso a mi

marido le hablo. Porque ¢l sabe embarrar la yuca en aji y darle a los perros de castigo. Yo le digo
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que le voy a hacer a €l lo mismo, a ver si le gusta. Yo en cambio a mis perros les bafio y les doy de

comer, aunque a veces no hay mucho para darles.

SConsejos a nieta
Yo le digo a mi nieta que todavia es pequefia, que no piense en pintarse, que piense sdlo en hacer

chacra. Ya mismito va a estar con el espejo en la mano, arreglandose. Yo no vivo peinandome y
pintandome todo el dia. Asi he criado a mis hijas.

6 Supais, pescaditos, supais le silban, piedras que hacen yachaj supaihuarmi
en el monte me soplan los supais cuando estoy andando. y me silban desde los cerros. fi fi, silba

despacito y luego mas duro. aunque me hagan asi no sigo el proceso de ser yachaj. por eso en el rio
yo encuentro cualquier tipo de pescaditos: chuti ,longotzo, (con mucha carne) los cojo con la mano.
la otra vez lave tres reales de oro en uzpayacu y encontre una linda piedra. encontre una negra que

tenia como pecho. se la llevo

Juanita. Segun el yachaj que me chupd el otro dia el me dijo que la piedrita es hija de un santo. y
cuando yo la puse n la candela me dijo que es de poner en el rio y la fueron a banar en el rio. en esa
forma es que se hacen brujos. hay que hacerla soplar a la piedra y al dueno desde la corona. Esas
Hay algunas piedras que se hacen como maridos y hacen sofiar. Son tipos parecidos a los gringos,
otras veces parecen soldados, algunos son vestidos como mayor del ejército. En el suefio la marcan
a uno, la abrazan, y le dan la mano para levantarse de la cama. Eso es para encontrar bastante oro y
me quiero ir rapido a la playa. Aunque sea en rio pequefio, como escama entra el oro.

suefios

Cuando vamos a la pesca y va a haber bastante pesca sonamos con las monjas. cuando lo van

jalando a uno de la mano en el rio es para pescar shio. de tres de dos cojo cuando sueno asi. A veces
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cuando son malos los brujos quitan esos poderes que tengo. ya me lo dijo un yachaj que me dejaba

bien asegurado los pajus y los muscui pero que un brujo me puede quitar algun dia. a veces por €so
vivo enferma. pero me han dicho que soy como hombre, que tengo un samai muy poderoso. mi

poder es del agua. y que a mi me persiguen para hacerme enfermar.

7 Sueiio con la mama hijas familia

Cuando la suefio a mi mama y mi papa paso todo el dia llorando, paso pensandoles como si fueran a
venir, como si estuvieran ya cerca por llegar a visitarme. Les veo como que vienen cargado un
shigra. Yo les digo: “para qué me han dejado a mi solita, me criaron como que hubiera a ir a vivir
eternamente con ustedes. Pienso en Dios que ha hecho los hombres para morirse. Si nos hubiera
hecho para no morir tal vez viviéramos mejor. Antes cuando ellos vivian los queriamos, estdbamos
llorando juntos. Ahora yo pienso para qué me quede sola de mi papa y mi mama, porqué no me fui
con ellos. Ahora yo y mi marido somos huérfanos. Mis hijas estan lejos.

lo que vale es la presencia de la mama y el papa . cuando uno es huerfano, unos le quieren, otros no.
yo hablo con mi hijo Isidoro porque mucho toma trago y habla lo que no debe de borracho. Cuando
nosotros muramos le han de decir. borracho, vayase de aqui a su terreno. ahora porque vivo yo es
que te quieren. yo te quiero porque eres el unico hijo. le digo a mi nuera que ella es solita. que si
fueran dos o tres podria onsolarse entre ellas. tal vez mi nuera me ha de llorar cuando muera. de las
A mis hijas Guillermina, Cecilia y Juanita las crié con tanto carifio... pero las hijas mujeres se van a
vivir lejos y dejan un vacio en el corazon. Ahora son mis nietitas las que me acompafian.

hijas la unica que ha de llorar es Cecilia. segun mi pensamiento, guillermina no ha de sentir, no
tiene pensamiento, estan mus alejadas,cecilia es la unica que me visita frecuentemente. Una vez que
han crecido, se han ido lejos a vivir. La juanita porque el marido la tiene maltratada no viene. yo
pienso que es que la han matado y por eso no viene. me han dicho que la han visto limpiando la
hierba. es la ultim ahija a pesar de que Isidoro dijo que no regrese la casa me ofrecio que la hacia
separar de ese hombre pero ella no quiere. a mi me hace entristecer mucho porque la crie con
mucho carino. como tonta la entregue al marido. aunque ella no quiso. vinieron los papas del nocio
y la hice casar. Yo pense que iba a hacer un buen esposo. yo no sabia que en la escuela no hacia
caso a los profesores. en el centro me daba caramelos, galletas, colas,yo pensaba que era de buen
corazon que lo hacia. no entiendo como le di mi hija.no ha sido bueno dar a las hijas sin saber que
famiioa son. si quiera ese yerno que pudiera llevarse con nosotros, que fuera cazador. y al fin que
fuera bueno con la muyjer siquiera. solamente sirve para hecer tener iras y calentarse con | mujer. yo
pienso en mi nietta,que yo misma la hice dar a luz. a veces pienso que no tengo que llorar, pero vive
cerca, se lo que pasa. me conformaria si fuera con enfermedad del monte, pero muere por los golpes
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que le da el marido. un nino era de entrar al jardin pero como el estaba en la carcel no lo puso. el
papa no quiso que lo ponga porque iba a vivir necesitado. yo pienso que muera cuando dios la llame
pero que deje ese hombre.

8 Supais yachaj
no, el espiritu de dios es una cosa y los supai son otro. el supai espiritu se convierte en senora en

gringo, en senor bien guapo. si es un hombre que anzuelea encuentra una mujer linda con collares
brillantes como de oro, aretes muy grandes. ha de llegar a donde el hombre on una olla para llevar
agua pero eso encuentran los hombres que quieren ser yachaj. L

9 comida y yuca

A la yuca la cocino con hongos y garabato yuyo y todos comen. Como mi mama, a eso yo le llamo
huarmi uchu, porque el marido no ha traido nada a la casa. En el tiempo de mi mama no habia
cebolla ni ajo. No podian ni oler, tampoco les gustaba la carne de res ni la leche porque eran
hediondas. Cuando yo era jovencita habia mucha carne de monte, armadillo, huanta, huatuso,
sachahuagra. pero ahora ya no hay comida .

Por eso a mis hijos y nietos les digo que piquen cebolla en vez de huanta. Yo soy criada con
pescaditos del rio. Mi mama me decia que si comia comida de blanco es porque queria ir a servir a
ellos de empleada.

10 Pita y caucho

Antes vivian haciendo pita. El que tenia la vara andaba a hacer por quintales para entregar a
patrones. Ya se acabo la época de la pita y el caucho. La pita ahora sirve para hacer shigras, para
hacer las trampas en le monte.

Trabajar la pita es mucho sufrimiento: hay que cosecharla, arreglarla, torcerla. Era mi papa el que
hacia todo ese trabajo. Habia muchas ishingas para pescar en la casa y mi papa sabia hacer muchas
trampas en el monte para cazar los animales. Por eso cuando me da hambre me pongo a llorar
pensando en mi papa. Todos los cantos de los pajaros se han ido ya de ac4. No sé¢ si es el hombre
que los caza demasiado o el supai que se los lleva.
11canto de la Francisca. Yo quiero cantar de mi viaje al Verdeyacu, recordando que he subido

los cerros. Cuando llegué muy cansada a Verdeyacu yo dije entre mi: “no me vas a vencer cerro, yo

voy a vencerte con el rio. Me acuerdo que me bafiaba en los rios adquirir su fuerza.



Estoy yendo a los cerros,

estoy yendo a los cerros,

los cerros no me han de vencer,
Francisca les ha de ganar.

Les he de vencer con los rios,
como el rio he de ser.
Solamente cae espuma y viento
en el remolino del rio.

Esta mujercita

jugando con el agua,

tengo mucho muscui del agua,
soy igual que el Verdeyacu

que tiene mucha correntada.

En esa correntada yo sé jugar,
s€ jugar y estar sentada sobre las rocas,
yo s¢ coger al mono maquisapa
s6lo botandole un palo.

Cuando me silban del otro lado
no me escondo,

para que vean esta mujercita.
Cualquier animal que haya
desde este lado estoy viendo,

esta mujercita.



St hay grandes péjaros en el cerro,
yo estaré haciendo viento con mi pelo,
esta mujercita.

No importa si el cerro es bravo,

he de ir cuando yo quiera

hasta llegar al rio Verdeyacu.

He de estar muy feliz,

yo que acostumbro a estar

en los rios que hierven.

No voy a pensar nada mas,

soy Francisquita,

no soy mujer flaquita como piensan,
tengo mucha fuerza,

soy mujer caminadora.

tengo mucho muscui en mi cuerpo.
También estoy

en medio del cerro,

en medio de la selva,

aunque el rio sea muy correntoso.
Me he de convertir en sicuanga,
estoy donde muchos maquisapas lloran
y hablando como sicuanga estoy.

Yo soy yacuhuarmi,



puedo cruzar el rio de un lado al otro,
soy una mujer fuerte.

Si los bancus quieren dispararme

me voy como el rio

de un lado para el otro,

me zambullo dentro de la correntada,
yo soy una muyjer que nadie puede vencer.
También dentro de las flores

puedo estar parada.

Soy una mujercita,

tengo muscui de las flores,

SOy esa mujercita.

Cuando cae la neblina

estaré ahi adentro también.

Soy una mujercita.

Soy una mujer que he caminado

por las cabeceras de los rios

SOy una mujer

como el picaflor.

después mis hijos me han de seguir atras.
fin de canto

caupurina es remolino del rio cuando choca contra algo ahi va a estar parada. habla de su poder.



12 si piensa que su papa (aya) viene a visitar. ?
Mi papa llega a mi en el en el suefio. No me visita por gusto. Me visita porque me voy a enfermar.
Cuando nos va pasar alguna cosa a mi 0 a mis hijos viene a anunciarlo. Es un encuentro entre almas,

cuando estamos durmiendo €l visita mi alma, entre almas conversan.

Mi abuelita me decia que ella tenia que hacerse puma. Por eso aunque era viejita tenia mucha
fuerza. Murié muy reducida, chiquitita pero nosotros veiamos que habia pisadas cerca de la casa y
por eso creo que se hizo puma. y que después el puma grande se la debe de haber comido. Papa y
mama me conversaron que los habia hecho sofiar y que los venia a visitar. El alma viene en el suefio

y se ve como una persona, es que el alma ya anda afuera cuando va a morir.

13 que es el ayllu!!!! familia
Ayllu son las personas conocidas, son los descendientes de la mama, del papa o de los hermanos y

hermanas, por ejemplo los que somos Andi puru. El apellido Andi es el mas grande en mi mundo.

Los de apellido de padre y madre son ayllu y hay que reconocerse entre ellos. Si no hace asi ni un
pedazo de yuca le van a regalar nunca. Los del mismo apellido se pueden acercar como familia,
pero hay que respetarse. Yo s€ decirle paya, chur, rucucho a los Cerda. Ellos, como son mas
jovenes me dicen rucumama.

, hanata. a los mas viejos, rucuyaya, rucumama, achi ees rucu. en puyo dicen asi. ya viene el vigjito

(muy viejito) viene a pasearse. es como los michia en Puyo, como paya aqui.



ushi, ushushi es lo mismo. en el rio napo y arhidona

aulla son consuegros.

14 Tucan huarmi

Tucan huarmi. es una supai huarmi. hay otra que se llam a sacha huarmi. Y otra que se llama yungui
mama es el pajaro que encuentran los brujos ella les ensena a ser yachaj. hay otros brujos que llevan
lo que se llama cuichituru esos son los que aprenden con el supai del rio. otrosupai se llam apitullu,
vive en el pantano (api es suave). hay pero sin numero de muscui . hay otros que encuentran una

piedra como churu (caracol) son los que saben curar las llagas. porque elchuru se come la llaga. un
dia

15 (pero lla le canta a la mama)
Mi Mariaquito

una mujercita Cerda.

No es una mujer débil,

€s una mujercita

que sabe hacer chacras,

que sabe bailar lindo,

que anda como el colibri

de flor en flor.

Y hay otro colibri de oro

que anda también de flor en flor,
que anda en el guineo maduro
También viene un pajarito

que se llama chiule,

en el guineo maduro.

Mi Mariaquitu

es una mujer que sabe hacer chacra,
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todas las mujeres la admiraban.
Nunca compraba comida del pueblo,
siempre tenia plantaciones de guineo.
Cuando cambiaban de vara,
les decia que no le vengan
a comprar yuca a ella.
Yo tengo porque hago chacras,
yo soy Maria Cerda.
Me han dejado en la tierra de los Andi,
se han ido dejandome
con un hombre que sabe andar a Quito.

Tengo collares que suenan tilin, tilin.

16 Mujeres pichi como pajarito fuertes
El pajarito pichi anda como loco, es negrito y tiene el pico blanco. Hay otro parecido que se llama
pinpilala. Antiguamente también le cantaban a ese pajarito. Sabian decir las mujeres: “no somos sal

para desleirnos, somos como el pinpilala.

A muchisimas cosas se cantaba,

L Lavaban al cantar oro?
F. Habia un canto que se llamaba Curimaquillahuarmi.(Una mano que siempre lava oro). para todo

hay canto, la chacra, la lavada de oro.

17 Ollas negras, generosidad



11
Yo soy acostumbrada a comer en ollas negras, en el suelo. Antes se comia en ollas de barro,
después han salido ollas de aluminio. Mis ollas estan bien negras de tanto dar de comer. Si dicen
que el alma se va a quemar, porqué voy a tener pena de ahumar una olla en la candela. Cuanto mas
generodsa es una mujer, mas negras son sus ollas. Cuando mis hijas lavan las ollas hasta que brillan,
las insulto, les digo que son mezquinosas. Vienen y me encuentran brava y no cocino en esas ollas.
Me preguntan y les digo que las han lavado tan brillante que ha de ser para no cocinar y no dar
comida, que las lavan.

18 Huarmis del rio yachaj
Del rio especialmente salen mujeres lindas u hombres guapos que son gringos, supais, pero en

realidad es una boa que se hace mujer u hombre. Por ejemplo cuando estan de caceria o pesca, el
rio comienza a hacer olas y de repente aparece el supai. Eso hay hasta ahora, la boa puede
presentarse como mujer cargando una olla. Hay veces que los llevan a una cascada. Después le
hacen sentar alli y le soban bonito todo el cuerpo y luego le soplan para ensefiarles a ser yachaj.
19 cerros

Mi papa me decia: “Mira los cerros blancos, hijita, alli en la Sierra se han acabado los arboles.
Cuando yo me muera y mires estos cerros, recuérdame con tristeza.”

20 A mama
Mama, me has esperado

con una olla de chicha
Me emborracho mama
con tu trabajo.

Me habian hecho olvidar
el gusto de la chicha.
Ahora vuelvo

a emborracharme
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con el amor

de tus manos,

y mi boca se acuerda.

En tierras lejanas

me he olvidado

de la chicha.

Pero aqui vengo

a emborracharme.

Estoy borracha, mamacita,
eres muy amada

y por eso

llego a tus manos.

Me he olvidado de la chicha porque en ese lugar solo tomaba chucula, haciendo madurar el
verde. Alla hay mucho guineo. Por eso me he olvidado de la chicha. Pero aqui vengo a

emborracharme, Estoy borracha mamacita. Eres muy amada y por eso llego a tus manos.(fin. ).

21 Canto por el viaje de Pastaza.

era cuando en mera habia muy pocas casas y ellos se paseaban por esos pueblitos.

solita he d eir a PUyo. pensando que es un pueblo grande. pase por mera. andando a pie por los
cerros. es un camino dificil de recorrer. no necesitabamos carros, caminabamos con los pies. en

este tiempo es que existren los zapatos esos caminos han sido recorridos a pie. como el sicuanga
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hemos ido caminando de ram en rama. saltando, saltando.como camtohua??? y como bastantes

palomitas caere. como palomitas cuando anochece. llego hasta Pastaza. si miramos del otro lado
del rio pastaza, hay bastantes arbustos ahi como palomita voy a caer. como seda, como palomita.
Como pichsa huango caere. amarillo amarillo, en los carrizales se ven los pajaros mangos. moro
moro cuillin (pajaro)No me emborracharan y andare de rama en rama comiendo pepitas (de las
ramas). Copmo el caomtohua(pajaro) regresare. Si me vienen a disparar me pondre en la punta
de las ramas. que me espere en el seda (banano). m le esperare en las ramas. ire rompiendo
ramitas.he de andar sivando lejos como sicuanga. me he de ir a las ramas mas altas, donde nadie
pueda llegar. como se andar como sicuanga, lejos he de camoinar. y asi llego a Pastaza, mi
marido y yo. la carga la lleva al hombro, porque enese tiempo se andaba a pie. he de cargar mi
canasta sin cansarme. antiguamente no necesitabamos carros.He de andar con mi marido. en este
tiempo las mujeres no caminan. en ese tiempo las mujeres llevaban carga tambien. Yo misma ya
no camino. por el rio pastaza hem,os andado. y en la isla del Pastaza estoy parada. soy mujer

miradora. yo no soy como ustedes. yo he venido a dejar el oro que lave.

22 Conoce hier
Puedo conocer todas las hojas en la selva. Asi me ensefio mi mama. Ella me decia una por una, ésta

sirve para esto, €sta para lo otro. Hay que sufrir mucho para encontrarlas, No hay en cualquier parte.

para hacer vao hay que tener la pasmo panga, sicta panga, piton panga, el cristal del arbol de tzela
(como balsa). Cuando ki marido esta enfermo yo mismo lo curo . Dicen que sufre del corazon. Los
doctores le mandan un remedio, yo lo curo de otra manera y el otro toma ayahuasca. Cuando me

duelen mis manos no quiere curarme.
Yo le digo que quien le va a lavar la ropa si no me cura quein te cose los pantaklones rotos. que nos
ayudemos por igual. El tiene unos pajus y yo oytos. no toma ayahuasca, pero tiene pajus.
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23 n mari narse ri

cuando pega el marido hay que irse a banar enseguida en el rio. hay que banarse en agua bien frio de
manana, apenas le pega el marido. asi la fuerza del marido se va rio abajo. a mi me da iras porque
las mujeres de ahora no se banan tempranito en el rio. se levantan de la cama cuando los pajaritos
estan cantando bien arriba. Antes a las tres o cuatro estaba parada la huayusa. corriamos al rio ,
golpeabamos las piedras, nos peinabamos bien , regresabamos a la casa, tomabamos la huayusa,
dabamos de tomar chicha, parabamos la yuca. ahora yo quiero mostrarle a las jovenes, como tienen
que saltar y estar alegres. Yo saltaba como el viento, de un lado a otro. ahora estoy lenta por mis
dolores del cuerpo. me duelen las coyunturas, si no estaria livianita.

cuando uno regresa de la chacre ya viene con la comida porque en el monte hay garabato yuyu .
antes se cocinaba en ollas de barro. en nuestra epoca no se comia con cuchara porque decian que se
acaba la olla de chuicha rapido. Comiamos con la mano. Mi mama sabia decir que asi nos

engordamos. segun los viejos es prohibido comer con cuchara.

Tucan huarmi

24 1a cancion del tucan , que quiero decir.
La tucan huarmi. es supai huarmi.

Yo le canto al tucan porque pienso

en el muscui que tengo,

yo le canto a ella pensando

en el poder de los cerros,

del agua... Yole digo:

Como la hoja de una palma
en el viento me muevo.
Ando en todas las ramas

de los arboles,



15
como el tucan,
saltando de un lado a otro,
tomando agua,
silbo desde los cerros.
Del viento cojo el poder,
Soy como el pato
que nada encima de la espuma
y toma la espuma del agua.
Por eso tengo el poder

del aguay del aire.

a veces sueno con un rio bien grande y un remolino. es cuando va a venir a mi casa una persona
bien poderosa. yo he cogido de mi papa el samai del rio, de los crros. el me decia que yo soy la

unica que los tengo y puedo llegar a donde quiera con ese poder.

25 pregunta de efecto de petroleo en la selva, en agua, etcbrujo y animales

Con los dafios del petroleo, los cerros se ponen bravos porque hacen ruido, y queman, y hay humos
negros y les hacen caminos y los cerros demuestran su disgusto derrumbandose. Cuando hay
derrumbo grande dicen que el amu que vivia alli se va a otra parte abandonando esa casa. No es por
gusto que se derrumban los cerros. Es que el duefio ha hecho otra casa y se va. Y con el amu se van
los animales. Se caen también los arboles grandes y hacen ruido feo. Caliente se va el duefio de casa

a otro lugar. Se va a otro cerro.
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Segun los yachaj, dentro de los cerros hay pueblos, hay harto policia ahi adentro. Hay hombres y
mujeres supai gringos, hay pajaros en cantidad como gallinas. El duefio guarda perdiz, pavas del
monte, huangana, lomocuchi, a veces hay hasta un puma. Los yachaj han tapado el cerro para que
no salgan los péjaros, por eso no hay. Un dia voy a rogarle a alguien que los abra. Quiero lavar oro,
ganar dinero y rogarle a un yachaj que lo abra para que salgan los pajaros. También los yachaj tapan
a los pescaditos para que no salgan. Algunos yachaj de buen corazén abren un poquito para que
salgan. El otro dia salieron, pero no pudimos cazar porque no le habiamos pagado bien al yachaj.
En cambio yo cuando doy de tomar ayahuasca le ruego al yachaj que deje abierta la puerta a los

pescaditos y en verdad crecen los pescados pero para que se los coman otros.

:6 en los cerros grandes asi ismo es?

Francisca: Si asi es. Los cerros no estan ahi por gusto, estan llenos de comida y de animales. Esos
animales son hijos de los supai, por eso les cuidan. Yo conozco un cerro que se llama Ichourco, es
pura pefia, roca, ahi se encuentran plumas de perdiz y otros animales, juegan en la playa. Tal vez
salen de mafianita o de noche, el amu mismo les abre las puertas y después de un rato les encierra.

Yo he visto las pisadas y las plumas en grandes cantidades.

27 jovenes

Como mira ella a los jovenes de este tiempo. y a los hijos y nietos si los estan criando como antes o
de otrra manera. Si hay cambiosf. Yo digo:

Ahora no crian a las hijas como nos criaban antes. Las estan criando con otros pensamientos. Ahora
les ensefian a leer y escribir, ahora terminan la escuela y el colegio. Por eso tienen diferentes
pensamientos y dicen que nosotros tenemos pensamientos antiguos.

antes nos ensenaban a hacer las chacras, nos criaban con esa idea, nos ensenaban a hacer ollas, a
tejer shigras. nos ensenaban habalandomos, aconsejandonos. a sembrar yuca, platano. uvilla,
guineo, cana dulce, aji, y hojas de hacer maitus para pescado. todo todo nos ensenaban. ahora como
saben leer y escribir ya no quieren aprender eso, solo peinsan en leer y escribir y eso es un mal
pensamiento. 6

28 Perros y otros animales
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Sobre los perros nosotros les cuidamos, les amammos. En algunas casa los insultan les odian
no les dan de comer. En cambio yo les quiero mucho, de donde no hay calladita les doy de comer
aunque me insulte.
El perro siempre anda atras de nosotras a la chacra. Cuando vamos a limpiar la hierba, esta cerca
de nosotras, luego huele y comienza a ser cazador. A veces caza huanta, armadillo. Por eso les
amamos. Cuando los maridos son bravos nos hablan, nos dicen que no les hemos dado remedios
para que se haga cazador. Da pena como se esfuerzan por buscar una presa. Nos dicen que le
pongamos aji en el hocico y tenemos que hacer una batea llena y alli le zambullen al perro. A mi
no me gusta ese tipo de trato. Yo si le pongo aji en las encias y le ensefio que debe ser cazador. A
veces ladran y hacen parar a los munditis en el monte. Eso es lo que los maridos matan y traen.
Si no hay comida, rapidito con el perro se consigue.

Hay de todo tipo tucan huarmi, ingaro hurmi, amasanga hurmi, huiri huiri hurmi que es una
mujer pequenita. Otra es juri juiri huarmi (como el viento) eso es el viento y tempestad que
tambien es mujer. Eso es cuando esta viniendo la tempestasd el hombre que es yachaj debe coger
un fosfporo, tabaco y hacerse limpiar enterito y sopla hacia el monte. Cuando tiene el muscui del
juri juri, este oye y se va si no no. Por eso cuando hay tormenta y el monte esta oscuro no hay
que irse, no hay que andar por los pantanos (monte=sacha) tampoco hay que irese a las
cascaditas.

El munditi es un lindo p4jaro. Es bonito porque da las horas, cada hora esta cantando. Cuando va
a amanecer canta varias veces seguidas. El llami sigue a las mujeres a la chacra. Se aleja para
buscar comida y regresa anunciando que hay que volver a la casa. Tuc tuc tuc, da golpes a la
persona. Molesta con las alas diciendo: “vamos a la casa.” También es un pajaro que da la hora a
la madrugada por eso hay que tener siempre uno en la casa. Las mujeres, cuando toman
ayahuasca, saben cantar diciendo que cuando da la hora el munditi hay que mandar el marido a
cazar.

Pero ya no hay por acé, ni munditi ni tuquelo. En cambio mas adentro si hay y se escucha el
munditi lejos. Habia bastante, pero con trampa se comian.mi compadre sabia llamar gallo al
mundiiti y mamaza 9gallina gorda) al yutzio.

Sobre los animales del rio. No son conservados por nosotros. Nosotros comemos shio, longocho,
cangreja(pangora), niachi, pashin, yo soy como media bruja para pescar con la ishinga apenas la
pongo en el agua me entran los pescados. O meto la mano bajo de las peidras y de las agallas
cojo un pescado grande. En estos tiempos no puedo hacer esas hazailAS Y ME RENIEGO DE
HABER PERDIDO MI ACTIVIDAD. Ahora estoy muy vieja para ir al rio a pescar por eso me
entristezco. Mi marido no sabe sambullirze, no sabe pescar con la mano, no sabe hacer nada. Yo
le hablo porque es un tonto, ni aun secando el rio no puede coger. Mientras yo cojo ollas llenas el
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anda con cuatro pescaditos. El es un archiruna, le digo. Ni ellas porque ellos por lo menos
ellos saben embarbascar. Ellos solo saben coger con la ishinga, no buscar debajo de las piedras.
En cambio los panos apenas esta el barbasco van volteando las pidras. No puede ayudar ni sabe
secar los brazos del rio (chicta) el ni peinsa de pescar,

En cambio yo cuando doy de tomar ayahuaska le ruego al yachak que deje abierta la puerta a los
pescaditos y en verdad crecen los pescados pero para que se los coman otros. A veces me
preguntan que donde cojo pescados grandes. Les digo que es porque embarbasco las piedras. Me
preguntan porque ahora no les doy de comer pescado. He esado muy enferma por un mes.

29 Sueno y rio
Cuando se suefia con viento fuerte o una correntada del rio es que nos vamos a encontrar con una

persona muy fuerte de caracter que no se va morir pronto. Cuando soflamos con un perro que nos
sigue ladrando es que vamos a ser mordidos por una culebra. Si sofiamos con el mono cushillo
que esta gritando, es brujo que nos esté atacando. Cuando se suefia con un cura o una monja,
rapido me voy al rio porque es para pesca que me hacen sofiar. Cuando tengo esos suefios invito
a mi marido a pescar y pesco shio. Es el pez que me hace sofiar con la monja, el pez mismo tiene
muscui y yo pongo la ishinga y entran los shios solitos.

30 Si mujeres cazan

Hay algunas mujeres que saben manejar la escopeta y cazan guatuso. Los padres les ensefian de
pequefias a disparar. Yo a mis hijas les mezquino porque tengo miedo de que se accidenten. En
cambio para pescar Cecilia y Juanita lo hacen muy bien con atarraya. Son pocas las mujeres que
saben cazar y pescar. Son las mas valientes. Mientras no estan los familiares algunas mujeres

cazan y tienen comida, pero la mayoria no. Yo estoy tratando de aprender con la bodoquera y
solo un pgjaro he matado en mi vida con esa bodoquera, la tengo como recuerdo.

31Partir animal mujeres y caceria
Como parten el animal.

Cuando el marido se va a caceria la mujer se va a la chacra pero hay que llegar antes de las doce
ala casa. Mas o menos a las 11 se para la yuca con platano, con orito. Antes habia que amarrar la
olla con hoja de platano y apenas pardbamos la olla ya llegaban los maridos. Se baja la olla de
yuca y se pone el animal en la candela. Se raspa con un machete hasta que quede amarillo, se

lava, se seca el huijsacara, se pica y se pone a cocinar. Hay que cortar de acuerdo al nimero de
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personas que estan. Si hay veinte personas, son veinte pedazos. No habia que cocinar en olla

de metal sino de barro. Antiguamente se comia sin dinero, no como ahora.

Despues habia unas ollas grandes donde se cocianba toda la presa, hasta eso se cocinaba el verde
y la carne se saca aparte para que no se derrame la colada. Se cocianba toda la presa para comer
un buen pedazo si no se quedaban con hambre. Si es que la mujer no hace rapido eso el marido le
puede pegar una buena golpiza. Las mujeres rapidas, agiles nunca han sufrido, una mujer viene
de la chacra con la chonta, ramas secas, la yuca, viene trayendo las hojas , las ollas de barro son
mas demorosas de hervir y por eso hay que poner mas lena. A una buena muyjer no le debe faltar
platano, yuca, orito, los homdres veian las palntas de paltano con muchos frutos y decian que
bestia nosotros no nos vamos a cazar. (Porque ellos son vagos y la mujer es buena que ha hecho
el platano grande, la tarea de la mujer esta cumplida). No comiamaos lo mismo, ahora se come
mas pescado que viene del mar. Ahora solamente piensan en el dinero para comprar la comida.
En esa epoca este rio era lleno de bocachicos. Aun con un palo hecho punta se pescaba. Se
cogian por shigras los pescados. Cocianbamos los huevos de los bocachicos, preparabamos con
aji. Comian en un lado la buena comida y en otro el aji. Cuando me acuerdo de esas cosas me
pongo triste y peinso cuando he de volver a comer asi.

32 n 11

Yo voy a hablar lo que tenia pensado, lo que hacia antes

Mi esposito, como sicuanga
yo estoy parada
en la rama de lo arboles.

Estoy en la punta de los cerros



cantando alegremente.

Vengo caminando en las nubes
como los fuertes vientos.

Soy como las hojas

cayendo y revoloteando por el aire
En todas las copas de los arboles estoy,
soy como un pajaro del viento.
Como juri juri estoy viendo

desde la punta el mar.

Soy de esas mujercitas valientes
que puedo ver también las lagunas,
que cuando hay tempestad

la veo con una sonrisa.

Tampoco tengo miedo al juri juri,
cuando viene volando el atacapi
tampoco tengo miedo.

Florece el aji amarillo y el aji rojo,
yo como aji

y por eso tengo valentia.

Mi marido me dice que solo soy mujer,
yo le digo que aunque soy mujer
tengo fuerte muscui.

Aunque soy una mujercita chiquita,

yo me bafio todas las mafianas en el rio.

Me s¢ parar encima de las piedras,
si viene el amarun
me da pedazos de oro.

Siempre paso sonriente,

estoy saltando de un lado para otro en las pefias.

Soy una mujercita
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que miro las cascadas

que se llenan de espuma.

Pero yo también tengo el muscui

en mi mente.

Tengo el muscui de los cerros,

de todas partes.

Soy como los arboles duros

que aunque los golpeen no les vencen.

Mi madrecita me dio bastante samai,
cuando yo he mirado al otro lado del rio
la espuma que baja de las cascaditas,
me he bafiado en ellas.

Yo soy como el viento del juri juri,
como viento estoy en donde quiera
Soy una mujercita valiente,

aunque ahora vivo en runahuasi

he caminado por donde quiera.

Soy la myjercita valiente

he andado por los cerros

y cuando yo me muera

he de mirar a los cerros.

Cuando yo me muera

ha salir el arco iris.

Cuando yo me muera

se ha de levantar mucha nubosidad.
La gente ha de decir,

Francisca ha muerto.

Porque he comido el aji amarillo

y porque soy mujer

que he estado en los cerros,

21



esto es Francisquita.
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(Esto puede ser introduccion al capitulo sobre relacion con la naturaleza)

33 vachaj

Cuando quieren hacerse brujo disparan con escopeta a una bandada de loras y si se caen tres es
que van a hacer brujo y luego comienzan a tomar ayahuasca. Por eso dicen que en los cerros hay
pajaros, puercoespin, venados ahi tienen hecho una casa como esta. Hay cerca y hay bastantes
plumas.

Los animales del cerro van a bafiarse en la arena cuando el amu los saca de la casa. Después que
juegan, los vuelve a encerrar. Si los yachaj abrieran, este ratito tuviéramos muchos animales. En
este tiempo los candados estan oxidados y los yachaj nuevos no pueden ir a abrir! Si es que

abrieran algun dia va a salir el amu con todos sus animales.
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Ahi estan también mujeres, bonitas, blancas, que son amus de los animales, que cuidan sus

animales. Cuando enamoran a un hombre, éste rapidito encuentra armadillo y cualquier animal

casan se enamoran y viceversa y los hombres le ensefian. Los hombres hasta le hacen huahua a
las jovenes. Por eso vemos el nacimiento de suapihuahua, que tienen pies como patos, tienen los
0jos en otra parte y la mujer le da fuerza al marido para que vaya a la caceria y sin mucho
sufrimiento trae animales a la caza y encuentra enseguida armadillo, cualquier animal hasta que
llena la shigra, pero no sabe que su mujer ya esta encinta del supai. Aunque no tomen ayahuasca
ya son yachaj.

Hay de todo tipo tucan huarmi, ingaro hurmi, amasanga hurmi, huiri huiri hurmi que es una
mujer pequenita. Otra es juri juiri huarmi (como el viento) eso es el viento y tempestad que
tambien es mujer. Eso es cuando esta viniendo la tempestasd el hombre que es yachaj debe coger
un fosfporo, tabaco y hacerse limpiar enterito y sopla hacia el monte. Cuando tiene el muscui del
juri juri, este oye y se va si no no. Por eso cuando hay tormenta y el monte esta oscuro no hay
que irse, no hay que andar por los pantanos (monte=sacha) tampoco hay que irese a las
cascaditas.

34 Pajaros hacer sonar?

Si se suefia que uno coge un munditi, es el supai que se hace munditi para probar si la mujer le
quiere o responde. Si es hombre el que suefia con mundito, es que el supai esta enamorandose de
la mujer del hombre que suefia. También podemos sofiar con los pescadillos y cuando metemos
la mano salen bastantes y atras esta el amarun. El supai se hace amarun, quiere que seamos
yachaj. Ahi es cuando se pesca abundantemente. Cuando era joven a mi me sucedia eso pero ya

no tengo el mismo poder. Cuando me iba al monte acompafiando a mi marido encontrabamos

pajaros, armadillos y bobohoneros.
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Esos pajaros saben cantar solo en un mes determinado, cuando hay un arbol que da los frutos.

Solamente el munditi canta cada hora. Canta de mafiana a las doce y a las cuatro. Mi papa decia
que cuando el munditi canta a medianoche hay que ir a matar el mono tutacushillo. Otros péjaros
cantan a la hora de cocinar la huayusa, mi papa cuando oia esos pajaros cantar se reia y decia que
era hora de levantarse. El paushi duerme en la punta de los arboles, muy alto. El dunbique es el
mas facil de coger, hace sus nidos en arboles. Hay otro que se llama mango con negro, rojo, que
hace el nido grandote. El chahuamango es otro que hace la casa mas pequefia

35 perros.

Los buenos perros cazadores van solitos y si es huanta la hacen caer al rio. A veces no quieren
cazary se ponen perezosos, entonces hay que prepararles un brebaje que se llama tzijta,
chirthuayusa. Se hierven esas hierbas y se les da a tomar por la nariz. Hay que baiiarle todas las
partes del cuerpo con esa agua y se le dice que cada una de las fuerzas de esas hierbas las coja el
perro. Se le aconseja que hay que cazar bien.

Luego de bafiarle no hay que sacarlo de la casa y luego rapidito se hace buen cazador. El cuidado
de los perros es hecho por la muyjer. Pero hay hombres que también les dan de comer. Les dan la
misma sopa de su caceria con yuca y platano picadito.Otras mujeres quieren que duerma afuera,

pero el perro también siente frio y hay que dejarlo cerca de 1a candela. Yo les digo que quien
cuida al perro tiene comida en su casa.
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Si se es mezquino o se esconde la comida para no regalar es tremendo pecado. Dicen que cuando
nos muramos van a amontonarnos la comida por haber mezquinado en este mundo. Los que quieren
a los perros van a tener buena vida en el otro mundo porque ellos van a ayudar a comer la comida
que hemos mezquinado. Segun mi parecer yo voy a estar alli con muchos perros

El perro blanco ayuda a ir al cielo porque dicen que vive alli. El resto no conozco si se van al
cielo. Arriba en el cielo vamos a estar con perro. Tiene que haber perros porque cuando somos
mezquinosos de la carne de huatuso, o de venado aqui abajo, all4 arriba hay unas pailas enormes
de esa comida que nos obligaran a comer. En el cielo hay perros que vienen a ayudar a comer
hasta que termina el castigo. Cuando mezquinamos el bocachico nos dan una paila de
chontayuyo para comer. Por eso no hay que ser mezquinosos. Los viejos dicen que ni aji ajeno
hay que coger. Pero yo le avispo a Dios: “Dios me estoy llevando un aji.” Cuando se muere
alguien que es mentiroso, Dios los pone a pelar gallinas y le dice que debe recoger las plumas y
volver a ponerlas en la gallina una por una en su puesto. Qué vamos a poder. “Asi como has
mentido -dice Dios- asi vas a poner cada pluma en su lugar.” Es que a lo mejor Dios ha hecho

las gallinas para eso mismo y las tiene al lado de El.

36L.a yuca habla? No no habla. La yuca hace un sonido cuando viene un animal grande
como huanta a comer para que se acerque donde ellas. hay otro animalito que se llama chiquihua

que canta chiquin chiquin y esa tambien es chagramama.
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Hay un sapito que se llama ambato, esa es la chagramama. Este sapito pone sus huevos en un

montoncito en un huequito pequefio y hay pura espuma, que es como cuando se hace la chicha
para tomar, por eso también le llaman asuamama. Hay otro pajarito que se llama chiquin por el
canto: chiquin chiquin. A ése también le llaman chagramama porque tiene unas plumas rojas en
la cabeza y eso simboliza el achiote con que nos pintamos la cara. Antes se usaba pintarse de
rayas rojas para sembrar yuca. Los viejos decian que cuando sembramos con la cara pintada, el

palo de yuca se alegra, es para que cargue bien, asi como el achiote carga en racimos.

37 Cancion cuando van a la chacra
Cuando quiero trabajar la hierba
voy a limpiar rapidito
Terminando,

ya saco la yuca.

Traeré lo que pueda,

cargar¢ lo que pueda.

Llego ala casa

y cocino la yuca.

Le sirvo a mi marido

hasta que le sale

agua de la nariz.

Le doy de tomar

calentando el agua,



en una olla hago la chicha.

Por eso no haga faltar mi chacra,
tengo buenas chacras

Si quiere platano,

hago madurar el platano

y hago guarapo

y lo hago emborrachar

a mi marido.

Yo voy adelante haciendo la chacra
y €l va tumbando los arboles,
como €l no hay otro hachero.

yo en cambio soy la mujer del machete
yo mismo hago mis chacras

yo hago la chicha

hasta que se hace espuma

esa es la yuquita que yo cosecho
cuando hierve, bota burbujas

yo tengo yuca de varias clases
con eso tomo mi chicha

tengo desde la yuca antigua

una se llama siculomu

otra es quillulomu.

yo si puedo hace emborrachar
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a mi marido

porque es el trabajo de nuestra mano
Yo he dado de tomar por amor,
le digo que tome él

y yo también,

que toque el tambor

y yo voy a bailar,

con una mocahua con chicha
voy a bailar.

Si ti me pegas voy a llorar

y si derramo lagrimas

me voy a debilitar.

Cuando quiero trabajar

llevo a mi hijo cargado,
mientras pelo la yuca,

mientras limpio la hierba,

la yuca florece,

y un pajarito chupa la flor.

Yo soy la mama de la yuca

y no voy a faltar.
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Soy como el chiquin.

por eso haga chicha abundante
con bastante espuma.

Le digo a mi marido

que no tome en tazon chiquito,
conversando, conversando,

le doy de tomar la chicha.

38 marido

porque me dejaron alla arriba con marido en vez de darme cerca del pueblo. mi marido es
descendiente de archidonas que se fueron lejos. a mi mehan dado tan lejos solo para llorar. me
dieron jovencita, ine abandionando al marido, escapandome del puma, y que me mate el marido con
escopeta y machete. me decia que o quiero unirme con el. ahora m,e acuerdo y me da unas iras que
lo cogiera ahora y le diera tambien duro.

j como si valiera el Huagra. si no vale nada. (el marido de juanita era igual que el huagra, callaldito)

f yo le digo al huagra cuando estoy brava. Archiruna, come culebral ahora quiero que me golpees

vos piensas que me vas a poder golpear como antes. si me golperaras ahora me he de ir en avion
porque conozco como es de ir, en carro tambien se andar. si siquiera vomito en los carros o en el
avion. crees que me vas apoder golpear como antes, ahora no soy tonta. asi es como nos peleamos.

j juanita se rie y dice ari ari, hay un entediemiento que a esos hombres se los desprecia.

39 Tierra y mujiers
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no entienden porque los padres abandonaron esos terrenos. (antes habia terrenos y eran nomades
mas que aahora por eso abandonaban ahora eso parece irracional)

f yo ahora estoy arrinconado en ese pedacito aunque mis hermanos me mezquinan. ahora vivinos
donde no podemos sembrar buena yuca una sola vez carga. que suerte que solo tengo a isidoro si no
donde les iba a hacer hacer chacra a las nueras. toda la pelea con la cunada por la tierra)con
detallles. ella le acnsejo que trabaje la tierra para que no le quiten pero no hizo porque es ociosa. no
llena terreno de sembrios. (la critican las dos).yo conozconbien los terrenos si supiera castellano ya
habria ganado.se hace chacra y par reconer linderos se siembra orito y despues de cuatro o cinco
anos esta ahi y marca los limites sin poner alambre 9sigue pelea con hermano por terrenosO aunque
yo tengo terrenos lejos la acarreada de productos es dificil .sigue pelea. antes dios yo no tengo
pecado de invadir terrenos de nadie. le entro la tristeza!!! si me empujan mas me he de ir lejos
donde hay caceri huanta, huatuso par que pelear mas. alla tingo guineo que se come el puma.cuando
estoy enferma peinso en esos terrenos botados.no me gusta que estemos mezquinado los terrenos,

cuando me muera ni una bola de tierra me he de llevar.

j mis padres tampoco han llevado. todo se queda en este mundo no se para que andan llevando un
libro debajo del brazo todos los domingos. y van a la iglesia sentandose cerca del altar. no es asi hay
que ayudar a los pobres alos que no tienen terrreno.

40 iio v famili

Yo muchas veces suefio andando por los cerros, por el agua; a veces suefio a Guillermina que me
llama- mama, mama- desde un monte alto me despierto. f llora porque mucho me hacen sonar mi
papa y mama a mi papa lo veo como van a embarbascar el rio. no te tengo como muerto papito
(lloro tradicional) le pregunto porque me hace sonarPapa mama, le suenos muy joven. para que
salgas de noche a anzuelear o de dia a pescar en el rio. sabias traer shuti, longocho, ahora que estoy

enferma paso tanta hambre ,dos dias he pasado sin comer, solamente con agua he vivido dos dias
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papito tu que sabias traer comida del monte y del rio. mama que sabia con ishinga al rio a pescar
carachamas. ellos pescaban buenos pescaditos. ella sabia decir que los mejores pescaditos se
cocineen ahora y los demas se dejen para el dia siguiente.sabe venir del monte con perdiz. para que
me habra dejado a mi solita porque me sano cuando estuve enferma.como si fuera la unica hija me
vienes a vver. mientras el se iba a la chapana yo iba a ver la trampa de los pajaros (carontze). los
pajaritos que tu dejabas iba yo cargada. a donde te has ido dejando tu pasuhurco. por eso siempre te
recuerdo. lloro porque es como si estuviera vivo me hace sonar. siempre nome dejan. no se porque
hace asi como si quisiera llevarme.

como no me va a hacer sonar si solo tengo un papa y una mama yo y mis maridos somos huerfanos.
como el huagra no es mujer no llora. cuando se meura mi marido solo lloraran los hijos y yo somos
solitarios.aunque huagra tiene tres hermanas y cinco hermnas pero no se sabe de ellos. (frnacisca

perdio seis hijos bebitos).

a nosotros no nos regalen pescado. las herramientas debe repartir a los hijos. entre los dos cuando
conversamos lloramos.cuando hace hambre le reclamo que el debe ir a cazar. yo todavia tengo
fuerzas.para ir al rio y pescar. pero huagra no sabe pescar no es criado en los rios.

41 mullus

flos mullus siempre los tendre puesto y cuando me muera se los voy a dar a veronica.

es lo que yo sone que estoy cogiendo. yo nunca me los voy a sacar/

j dice que cuando se pone eso le preguntan porque se pone.se acuerdan que las madres se ponian los
hualcamullus hasta la cintura. los mullus de mi mama termine pagando a los brujos por limpiarme.
colores amarillo, blanco, rojo, 1 blanco ,verde, rojo,ademas se ponian vincha de colores en el pelo.
canta al hualcamullu

Garganta de muchos colores,

mi garganta con colores.
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Amarillo, amarillo

tengo puesto.

Después me pusieron rojo
parecido al sicuanga.

Yo soy la mujercita del cerro,
ti tal vez me has dado

esos collares mi amor,

o seran las pepas

que recoges en el monte,

mi amor.

(como rsera que mi mama sabia cantar a donde te has ido mama) mi pap sabia tocar llauta y mi
mama sabia cantar

juanita. mi ppa cantaba y la mama no cantaba, solo se reia.

f en cambio mi mama hacia chicha con mani y en tazoncito daba a todos de tomar. acuando nos

dabamos cuenta marido y mujer borrachos estaban, antes todos los sabados se tomaba
j ahora ya ni hacen

42 nuer liber juani mo vi

Para nuera no es bueno buscar mujer del pueblo, sino una que viva desde Puerto Napo para abajo. A
mi me gustan las mujeres que siembren todo tipo de arboles, que sepan pelar platano Yo quiero
nueras que sepan hacer chucula, que tengan las manos como la mias, con callos y negras del trabajo.
Cuando recién entran a la casa, la suegra tiene que ensefiarles todo. Quiero mujeres que trabajen

bien y duro, asi como trabajan mis hijas que son ensefiadas por mi.
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Cuando mi marido vivia tenia todo. Ahora todo he entregado a mis hijos. Hasta que ya no pueda
he de andar por todos lados. Apenas consigo dinero me voy. Me voy con dinero prestado y lo que
gano por alla, al regreso lo pago. Mi marido me ensefiaba cuando estaba vivo que no permanezca en
la casa, que tengo que hacer chacra. Me dijo que siembre todo lo que pueda. Lo que €l me dijo no
voy a quebrantar. Asi es como he criado a todas mis hijas.
Nunca mas me voy a casar, ya estoy libre de lavar ropa, me voy donde quiera, a lo hora que quiero,
cuando quiero como, duermo, si es que hay huayusa tomo, o como a la hora que quiero. Con el
marido se sufre, si la comida esté caliente se queja porque no come rapido.

Yo soy libre, no tengo ya que ver y me voy donde quiera.

43 pichi huarmi y pichipishcu

Pichihuarmi y pichipishcu

El pichi es un pajarito que tiene el pico blanco, hace un rato que vino, yo estaba observando que
estaba con otro que se llama pianpishcu. El cuchipishcu es otro parecido que hace sonar los arboles,
toc, toc, toc. Dicen pichihuarmi a la muyjer liviana , que salta que canta que habla rapidito. Que sabe
bromear y es sabia. Que canta, que da de tomar chicha pronto, que se rie, que bromea con los

familiares, es trabajadora, da de comer, es allihuarmi.

L Si el marido se muera se volveria a casar?
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J Las mujeres de ahora duermen hasta de tarde, conversando y riendo con el marido yo les hablo

amis hijas
Crisa

44juanita y su libertad de viajar

nunca mas me voy a casar Ya estoy libre de lavar ropa, me voy donde quiera a lo ahor aque quiero,
cuando quiero como, duermo, si es que hay huayusa tomo o como a la hora que quiero. Con el
marido se sufre. si la comida esta caliente dice porque no come rapido. Las mujeres de ahora
duermen hasta de tarde, conversando y riendo con el marido yo les hablo amis hijas

Crisa

J Yo como un poquito y me voy, al pueblo, a la chacra.

C Yo me levanto y hago la comida pero me da pena comer sola. A veces me hacen sonar mis
hermanas que estan muerta. LLora No me da ganas de comer cuando sueno con ellas o con mis
papas.

J Cuando sueno con mi mama y papa es para enfermarme. Ahora hace tiempo que no los sueno.
(llora)

C M1 hija se levanta, cocina arroz pero yo no como.

J Hay un tiempo que mis papas me hacen sonar bastante.

C Un sueno que siempre me hace sonar el papa es que me dice hijita porque lloras, tenemos
bastante ganado y pudes hacer queso y vender. Me despierto y lloro acordandome de mi papa.

j Mi hija mayor me critica porque solo vivo andando. me he ido ahsta Sarayacu. He llegado hasta
donde gay hombres daninos y donde fumando tabaco y soplando consiguen a las mujeres. Cogi mi

batea y me fui a sarayacu, adentro al monte. LLegamos a una playa donde habia mucho oro. lave
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dos dias y regrese. En medio camino me enferme pero habia una rucumama que tenia bastante
tabaco, hizo un tabaco bien grande y consiguio ortiga y me dijo: los espiritus del rio te han hecho
dano, si yo te limpio con esto te va a pasar. Yo misma me fui a recoger mas ortiga. Con eso pude
andar hasta el Bobonaza. Ningun hombre me ha molestado o pellizcADO, Con lo que me dejpo mi
marido tocando, con eso vivo. Me fui hasta Rocafuerte a un lugar que se llama Anango donde mi
hijo estaba trabajando> andaba con mi hija y yerno, en carro por kla via de Loreto. nadie me ha
tocado. Mi marido me sabia decir que si cojia otro marido mis hijops iban a sufrir. N tengo otro
problema he cumplido con lo que me dijo mi marido y estoy libre. En la cam duermo solita o con
mis nioetos que me acompanana,. Mis hijos me dicen que tanto que ando voy a morir. De Coc ame
fui donde los Aucas.en carro y canoa, nunca me han molestado. Si no tiene comida me han dicho
que no tienen. La auca Zoila es mi amiga y me invito a ir. Dos semans fui ha estar con ellos. Yo asi

me busco la comida andando. Ahora no mas estoy aqui. Yo ando para tener de que conversar

Mi hija sabe decir que no me dice nada porque he de andar hasta que pueda y que cuando no me
pueda mover he de venir a la casa.

L Francisco dice lo mismo.

Llanto de Juanita
Mi hijita, mi mama, mi hermana, viendo su foto no sé que pensar, estan pardos, como vivos
como si me fueran a dar alguna comida. Mi mamita, estds como una joven mamita. De dénde

vienes? Estas presente mamita. Porqué te fuiste dejandome mamita? Siempre he pensado en tener la
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foto de mi mama y mi papa. Como asi papacitos han ido botando a su querida hija? Mamita como

asi, como asi papacito? Aunque veo tu pelo tan lindo no estas presente mamita. Porqué cuando
estoy enferma no vienes a verme mamita? No podias subir las gradas y de la mano te hacia subir, mi
mamacita, mi madrecita, como sera? Me he quedado solita por eso lloro mamita. Porqué te has ido
botandome? Hace tiempo que no me haces sofiar mamacita. Como asi llegas de tan lejos? Has ido
mamacita botando a tu amada hija. Yo soy una viuda mamita. Asi conversamos contigo mamita.
Hasta ahora sufro mucho. Porqué te fuiste dejandome para sufrir? Mamita, que voy a hacer? Estas
vivita aqui parada en esta foto. Papa y mama, sabiendo que soy una sola hija porqué me fueron
botando? Pensando bien con el corazon trajiste esta foto, con esta foto tengo para verte todos los
dias mamacita. Yo lloro porque me fue dejando, lloro porque la veo vivita, lloro al acostarme
mamita. T me amaste tanto, me criaste delicadamente, mamita. Por irte me haces llorar tanto
mamita. Cudndo me vas a gritar: “Hija! Juanita.” Que sera de mi? Todito este tiempo he esperado

que tu vengas, mamita. De qué pueblos has venido mamita? Que sera de mi?

46 Lavar oro v rodillas motor cuer

No me voy seguido a lavar oro solamente por el dolor de las rodillas. Las rodillas son el motor del
cuerpo. Si ese motor se rompe, cdmo voy a andar. Cuando se lava el frio entra en los pies y manos.
Yo soy ensefiada a lavar oro desde chiquita. Cuando éramos mas jévenes pareciamos patos en el rio,

no teniamos ningn dolor. Lavabamos bastante oro. Acorddndome de eso me da tristeza.

47trabajo de mujeres andi

Las mujeres Andis son fuertes y valerosas, corren livianitas a buscar lo que necesitan, cogen el
animal que trae el marido y con un cuchillo, chuij, chuij van raspando hasta que queda amarillito,
rico el animal. Esas son las mujeres que se llaman pichi, como el pajarito. Desde antiguo las
mujeres se deben levantar temprano, alas 11 o 12 de la noche a tomar huayusa, a conversar, a tejer
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shigras o redes de pescar. Las mujeres teniamos que hacer la piola, todas trabajabamos, unas
preparando la pita, otras tejiendo, otras conversando.

Ahora las mujeres solo sirven para dormir con el marido, son sabias para mostrar la nalga al marido
,pero los hombres dicen que han encontrado una mujjer trabajadora. . La hija no sabe tejer shigras, a
papa no le gusta como hace. (todas hablan juntas) Cuando la pita no esta bien hecha no vale y si esta
bien hecha suena bien. chinj, cuij, Huij huij (se rien). por andar a la chacra la hija no aprendio, pero
para la chacra es buena. Huagra no sabe hacer muchas cosas de esas pero se levanta a aconsejar a
las hijas que no hay que tener la nalga en las peirnas del marido, Deben dar huayusa, chicha y
despues ahcer piola para hacer shigras pequenas par ir a pescar con la ishinga par poner todo tipo de
pescaditos. Si ahcen una shigra muy chiquita se coge mucho pescadito y va a saltar. . Mi finado
papa sabia hacer ese trabajo y mi mama no estaba en la casa, andaba todo el dia, tarde y manan en la
chacra. Ella tenia terreno donde iba hacia chacra y le envidiaban .

48 mullus de colores

yo vivo deseando regresar a los tiempos antiguos y peintarme con lapiz verde.quisiera ponerme en
las munecas mullos verdes en una y rojos en otros, Primero mullus blancos, rojos, verdes y rojo. Se
veia feo una mujer sin mullus. Por eso cuando hacian la chicha se mojaban los muyus de la muneca
y se ponian hediondos.

J yo por eso con los mullus en la muneca no queria hacer chicha.

no se sabe donde han botado los mullus. Tal vez alguna vez que estuve enferma se lo pagaron a
algun bryjo. ellos cobraban atados grandes de mullus. J. lo mismo dice.c. la mama tenia bastante
pero un hahuallacta le compro. Ahora los mullus son de colores claros, no son bonitos. Antes eran
bien verdes y bien verde (verde es un azul vistoso). F tiene unos poquitos pero no es lo mismo. Lo

mismo era la pintura para la cara de un rojo y un azul bien bonito.

49 jaunita mailing song

wailing juanita
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cuando mostre foto de batia

mi hijita, mi mama, mi hermana

viendo su foto no se que pensar

mi comadre, mi mama, no se que hacer

me he quedado sola para llorar

no puedo ir al pueblo

mi comadre, mis sobrinos, mi compadre, no se que hacer
mis nueras, mis sobrinos no se que hacer

estan pardos como vivos.como que me fueran a dar alguna comida
estan todos comadres

estoy igual que usted comadre, solita

cuando sera el dia que me encuentre con mi comadre y comapdre
no se que hacer compadre, no se que hacer comadre
usted comadre llora alla y yo lloro aca

tiene la misma cara que mi mama (es hermana)

que voy a hacer comadre

si estuvieramos juntas

llorariamos todos los dias

hay veces que mis hijos me habalen

mis yernos tambien

lloro por eso

no se que hacer

a veces mi hijas tambien me hablan

y lloro

yo creo que debo morirme rapido

mi comadre no se que hacer
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hemos quedado solas comadre spara llorar asi
mi compadre esta como vivo

las dos no mas estamos llorando

50 ultima pagina

Cuando mi padre me dio su samai me aconsejé que después de su muerte yo no debiera
tener miedo a ningun blanco. “Vive como yo -me dijo- actia como yo que toda mi vida
luché contra patrones abusivos.” Si s6lo supiera castellano hubiera sido como él, pero
heredé sus pensamientos y tu vas a poner los mios en papel.

51 can 1ografi

Yo he andado comiendo

la pepa que come el cushillo

He caminado

hasta las cabeceras del Verdeyacu,

mujer caminadora.

Deseando encontrar pepas de oro

he de llegar hasta alla,

traeré dos gramos de oro,

caminaré¢ para ir a lavar oro,

como un turista andaré de playa en playa.
No necesito de mi marido para ganar dinero,
mientras pueda caminar

iré a buscar oro.

Yo ando como una hoja

llevada por el viento,

hago oir un ruido

como el huracan.

He subido altos cerros,
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me he sentado silbando con la hojas.

He andado todos los cerros,

como el pajaro bobonero.

Yo soy el bobonero

soy mujer tucan.

En las copas de los arboles, en cada rama,
me muevo de lugar en lugar.

Soy una mujer que canta en los cerros.
Soy como el mono yanamachin,

soy mujer yanamachin,

mujer caminadora,

soy la mujer yanamachin.

Los blancos me llaman "mujercita,"

pero puedo caminar por donde quiera.
Creen que soy presa facil,

pero puedo volar a la cima del cerro.
Como aguila,

a la punta del cerro puedo volar,

donde no pueden alcanzarme.

En la cima de cada barranco

soy una mujer que llora.

Cantaré como el pajaro,

como el amo de todos los pajaros cantaré.
Me gusta cuando hablas [autora],

como semillas, tus palabras guardo en mi corazén,
pero a diferencia de tus libros, mi palabra es libre.
Los abogados quisieron atarla,

pero tengo la palabra de la mujer pitalala.
Recuperé la tierra de mi padre,

alli me moriré.
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A mi querido hijo dejaré,

hablando como hombre blanco
para protestar cuando yo me muera.
Desde el cerro te veré, mi amor,

sl es que me buscan para la misa,

di que soy una mujer que anda lejos,
diles que no escuché la campana.
He de venir con el aire,

levantando la neblina del rio,

llego ya al pueblo oscuro.

Esa es la muyjer

que se llama Francisca.

Soy una mujer que da su samai
Soplando en las manos,

a ti, hija querida,

daré mi poder.

De la Sierra me llaman,

serranos me llaman a curar,
conociendo montafias me iré.
Como mi padre me di6,

te daré mi saber.

Mi padre dijo:

te mostraré las montafis que caminé,
te mostraré las nieves que pise,

te haré sentir el frio,

te mostraré mis sufrimientos
cuando cargué a los blancos.

Te mostraré todo.

Cuando veas, conoceras;

cuando conozcas, lloraras.
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Cuando voy alli, veo sus pasos,
oigo su flauta,

recuerdo sus palabras.

Ahora andamos en auto

Y nos n€gamos a ver.

Mi padre iba a pié, ligero como el venado.

Si es que quiero, me voy,

para que mi voz

pueda oirse en el viento.

Si yo pudiera partir

hasta el cielo llegaria.

Soy mujer Andi,

hija del que fundo este pueblo.

Aqui vinimos primero,

somos este pueblo.

Soy la altima que recuerdo.

Donde los blancos pusieron el cuartel,
mi padre cazaba;

cuando veo esto

mi corazon se rompe.

Donde pusieron la gobernacion

es donde hacian el cambio de varas,
donde las mujeres ofrecian la chicha
donde los hombres tocaban el tambor.
Los blancos recién han llegado,

nos fuimos a los cerros.

Son recién venidos,

pero actian como duefios.

Me dicen que no valgo,

pero mi pensamiento es luz brillante,
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no sé espafiol,
pero soy mujer-Picher
fuerte como las escopetas Picher

que nos vendian los caucheros.

No soy como las mujeres de hoy dia,

como espejos se rompen,

como espejos reflejan a los blancos.

Usan tacos altos,

no pueden caminar con gracia,
andan y andan sin rumbo.

Como espejos se rompen.

Yo camino y camino con gracia,
mujer caminadora, mujer viajera.
A las monjas les digo:

Camino como los aucas,

me visto como los aucas,

huelo como los aucas,

Soy mujer tucan,

soy la mujer

que se llama Francisca.
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Rio is in graphics

Yo te doy mis historias para que mis palabras sean llevadas en el viento.
Francisca Andi

donde

rio Pano

mas

Celebrando
el dia
de la mujer

Tex ra hoj monografia franci

E

Me acuerdo de una gran creciente del rio Pano. El abuelo Anguchaqui pasaba por medio
rio gritando: ;Estan viviendo hijos? ;Se han salvado? Nos hubiéramos podido morir
todos. Mucho se perdio, casas, chacras, pero no podemos castigarle al rio porque asi es su
costumbre. Dios asi 1o dejé que haga. Pero ahora las crecientes se llevan todo, sera
porque antes habia selva pero en estos tiempos las chacras son débiles. Por eso se lleva

todo. Pero la creciente también nos deja el oro.
Juanita Andi

Cuando el rio revento se puso negro y un pajarito cantaba anunciando la creciente. Llovio
toda la noche y todo el dia y en la cabecera se oyé como un trueno. En esa gran creciente,
como a las doce de la noche comenzo a bajar una gran piedra. La gente que estaba en las
lomas podia ver que brillaba algo en el rio. Eso era el supai que venia montado en la
piedra. Ahora no sabemos donde estd. Algunos dicen que llegd hasta el mar y que es la
piedra-hombre, y que la piedra-mujer, media escondida, todavia existe en las cabeceras.
Hay una anciana que se llama sacha apama que nos va a avisar cuando le toque el tiempo
de bajar a la piedra-mujer. Nosotros pensamos que fue esa piedra que bajo la que dejo
tanto oro esa vez.
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Francisca Andi

Contaban las rucumamas que
la Sachahuarmi viene al rio
Pano a bafiarse de vez en
cuando.

rumi

Saporumi, yo soy mujer de Saporumi,

yo soy mujer Saporumi,

Estoy parada, soy Serafina,

soy mujer Shiguango.

En una mano tengo monedas,

en la otra tengo billetes.

Yo soy mujer de Saporumi,

a mi no me han de hacer caer tan facilmente.
Aunque soy muy pequeiiita,

no he de caer.

Como el pescadito vence el barbasco,

asi he de vencer yo.

Ustedes consuegros no me han de vencer.
Desde la cabecera es esta piedra

Y por eso no me han de vencer.

Cancidn cantada por Serafina Shiguango
como madrina en una boda.

La Saporumi es como la Pumarumi. Estan vivitas esas piedras. Por eso antiguamente mi papa pescaba harto ahi.

Quiero irme a morir donde pueda ver los cerros, oir los pajaros cantar, estar junto al rio, cerca de los cerros que mi papa y mi mama
han visto. Quiero vivir con los cerros. Me acuerdo de esos cerros donde hay sachahuagra, tutacushillo, machin. Se oye lo que cantan
los monos. Ahora que ya no puedo caminar tanto esos recuerdos me entristecen.

Francisca Andi

Musica

Con una fibra que se llama pindo huachi se hace un instrumento que se llama trompa. Se oye lindo. Yo sabia tocar cuando mi
marido estaba enfermo, acordandome lo que hemos andado por los cerros y por otros caminos.

Me recuerdo cuando podia pescar harto umbuni. Cogia uno tras otro, botaba a la orilla del rio, uno tras otro. Y ahora por el dolor de
mis manos no puedo pescar. He mantenido a mi mama y mi papa con mi pesca. Mi papa sabia estar recordando sus andanzas por el
monte Igual que mi mama cuando estaba vieja estoy yo ahora. Entonces yo pensaba que nunca iba a envejecer.
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Politica

de mi parte yo vote por los runapura (pachacutec). yo pense ayudarles a los hijos del
Mariano.a mime entristece mucho ese problema porque cada persona sabe por quien tiene
que votar. nosotros sabemos por quien debemos dar el voto. nadie nos puede obligar. nadie
tiene que decirnos vota por este. nosotros mismos debemos pensar y si queremos no
rayamos por nadie.

yo pienso que por listas y politicas no debemos de pelearnos.si es que ellos ganarian los
puestos cuanto me van a regalar? yo no puedo decir el nombre pachacutec pero digo
patacuchi pero ellos tienen plata como mi sobrino Miguelito. ademas me doy cuenta que han
ganado los que estaban en los primeros puestos. los pequnos no han ganado. cuando ellos
ganan y van a las oficinas tienen dinero para comprar casa, terrenos. para eso quieren
quieren que nosotros votemos por ellos. yo no voy a ganar ni 5000 sucres. mi hijo y yo no
debemos a los candidatos ni una colilla de tabaco. la gente no

Yo puedo hablar en todas partes, no me importa qué pueblo sea. Porqué tengo que tener
miedo! Las mujeres podemos hablar donde quiera. Como mi lengua no habla mentiras,
yo no tengo vergiienza. Yo les dije a los Espafioles cuando vinieron a Rucullacta (en
1992) que los blancos nos han empujado hacia las lomas, en tierras que no valen, pero
aun asi podemos sembrar café, cacao, maiz. Yo les dije clarito que nosotros los runas
somos los duefios propios de aqui. Me lleno de iras cuando veo a esas mujeres que hablan
despacito. Quiero que las autoridades oigan mi voz fuerte.

Yo a Velasco Ibarra le dije: “Usted tiene la obligacion de ayudarnos. Mire los nifios que
no tienen que comer, no van a tener fuerza para estudiar.” Me palmoteo en los brazos y
me dijo: “No tengas pena, yo les voy a mandar.” Por eso después vino comida. Yo pensé
que ahora Borja iba a hacer lo mismo, pero ni estaba vestido de gobierno. Vino aqui a
Tena con un pantalon y una camisa cualquiera. Mejor el gobernador que vive en este
pobre pueblo estaba vestido con un buen terno.

Estos gobiernos de ahora no saludan, no dejan saludar. Vienen en avion y se hacen
esperar con policias en el campo de aviacion y a uno no lo dejan acercarse. Me dicen
’Quita, quita de aqui.” Yo les contesto: “Porqué me voy a quitar. Yo espero al gobierno
para saludarlo. Ustedes policias estan siempre al lado del gobierno. Nosotros los Runas
tenemos que conocerlo también.”

Y vienen autoridades con eso de la alfabetizacion. A mi que tanto me duelen las piernas y
los brazos, ya estoy vieja y media ciega me van a mandar a la escuela! El presidente tiene
que ayudarme para hacer estudiar a mi hijo, para dar un poco de comida. Solamente si el
me va a mandar carne y llenarme la casa de comida para que yo pueda irme a la escuela.
necesito, que voy a estar garabateando (haciendo huecos) en los papeles. Si hubiera sido
de aprender a leer y escribir tendrian que haber ayudado a mi papa y a mi mama para que
me manden a la escuela. Ahora es tarde.
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La politica

Oro
Nosotras tenemos que meter las manos en el agua para sacar el dinero.

Curacion

yde recoleccion

donde

A veces les soplan tabaco a las mujeres para darles poder, para que sean fuertes. Dan el
muscui, y la fuerza de la vida, samai

Algunas enfermedades vienen tal vez porque no se toma agua hervida o de otras
personas, pero los birotes son de los yachaj. Cuando ellos se calientan mandan dolor del
cuerpo y como convulsiones eléctricas en todo el cuerpo.Yo tengo pajus de muchas
personas por eso de una sola curo las enfermedades. He curado a mucha gente.

Tengo el mija cacuna paju para sanar la bronquitis. Hasta los mismos doctores me han
visto sanar. Sobé a un nifio dentro del mismo hospital cuando yo estaba internada.
También sano el yacupaju y otros mas.

Boda

Mi Canto de boda hija estas llevando,
vas a tenerla amandola, yerno.

Te estoy dando una hija que no vale,
sera que vas a tener bien a mi hija.

La mam4 tampoco vale nada.

el papa tampoco vale nada.

Tu quieres a mi hija que viene de lejos,
desde donde se oculta el sol.

Estamos dandola adonde sale el sol,
como madre estaré viendo el sol por donde entra.
Estas llevando a mi hija,

estas comprandola con mucho dinero.
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Ahora la entrego en tus manos.

Cuando yo me caliento

aunque me den de tomar ollas y ollas de trago,
no me emborracharé.

Yo soy mujer fuerte,

Tu crees que me puedes emborrachar

pEero no venceras.

En boda Guillermina

Mi hija la doy

a un hombre del rio Tena,

Me la estan comprando

diciendo que es una mujercita de Pano
Me dicen que esta yéndose a vivir con los Tenas
A los que se llaman Tona estan dando.
Mi hija vivird caminando

Que sera el Tona runa

En cuanto le estara comprando.
Estas como que no vas a cuidarla
estas parado como un blanco.

A ver si todos la van a amar

Yo me voy,

yo me voy al cerro

mi Francisquita

Estoy vendiendo a mi hija

y salto de un lado para el otro.

Me voy al cerro

pero mirar¢ al fondo,

diez estancos puedo terminar
Cuando yo toque

se han de levantar todos los muscuis
Pensando en mi hija he de tocar,
que la he dado a los Tonas

He de regresar al cerro,

lo he de subir llorando

hasta donde estd mi hija,

hasta que se me paralice el corazon
de dejar a mi hija en el cerro.

Mis consuegros

estoy tomando.

Ahora dejo a mi hija

y la entrego en sus manos

por eso estoy tomando

y emborrachdndome.
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Oro

Yo no soy de las que he necesitado a mi marido para el dinero. He lavado oro para tener
mi propio dinero.

Hay un curiamu que quiere llevarse a las mujeres. Por eso en las bateas de algunas de
ellas entran trocitos, cascaritas de oro y ahi mismo para otros no hay nada. También hay
la curimama. Es que los supais se casan y tienen hijos. Los supais sefioritas tienen
bastante oro en el pecho. Por eso algunos yachaj lavan oro a veces donde no hay para
otros. Si uno mezquina el oro a otros, entonces el supai se lo va llevando a otro lado.

A veces le digo a mi marido yo solita soy minera mientras lave oro no necesito de el para
sobrevivir.

A donde se va la curimama yo voy siguiendo. Juanita

El oro lo manda el supai amu. En Ushpayacu hay una piedra que la encontro el compadre
ventura. De esa bola de piedra con el golpe del agua se va haciendo polvo y ese es el oro
que viene por el rio. Por eso es que en el ushpayacu hay bastante oro. El ventura se
calento una vez con el curiamu y desde ahi se desaparecio la piedra.

El ore viene de la supaimama , no es por gusto que hay oro..

Huanduj

Del cogollo del huanduyj sacan el cristal, el centro pero se toma muy poco. En el suefio del
huanduj uno ve todo clarito como que las personas estuvieran vivas. Cuando mi marido
toma ve a mi papa clarito. El huanduj es también supai huarmi. Cuando alguien lo toma
se puede meter en los espinos y en las ortigas y no siente nada. El supai huarmi
emborracha los pies y no hace sentir nada. A veces también se presenta la ucumbi huarmi
que camina junto a la huanduj huarmi. La huanduj huarmi limpia las enfermedades
mientras la ucumbi huarmi soba al enfermo. La ucumbi huarmi cuida cuando alguien
toma huanduj porque la persona a veces se va y hay que seguirla. Lo que pasa es que la
huanduj huarmi tiene una casa y alli lleva los enfermos a curarlos. Si es que alguien se va
a morir se ve un esqueleto, se ve todo lo que va a pasar, el velorio y aun la sepultura.

Lomupaju. Cuando se va a sembrar la yuca se coje la mano del que va a sembrar. Este
tiene que poner las manos sobre la mujer que tiene el paju. Con tres palos de yuca se
limpian las manos. Y se quiebran los nudillos con ruido. Se hace el mismo ritual en la
casay en la chacra.

Va con la foto

Como se trasmite paju. La que quiere recibir el paju debe sobar a la que lo tiene, jalarle
los dedos y darle dinero. Luego tiene que sobarse sus propios brazos y probar su paju en
el enfermo. La practica se hace en el mismo momento.
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tierra

Algunas madres cuando ya estdn cerca de morir muestran a las hijas el pedazo de terreno
que les corresponde. Yo como me escapé de mis suegros y vine a vivir con mi papa, me
dieron este terreno en Pano, pero los hombres siempre mezquinan la tierra. Cuando saco
la yuca sé llorar mucho porque esa es la tierra que me dejo mi papa.

A la tierra no hay que abandonarla nunca, siempre hay que estarla cuidando.

Yuca

La yuca con rabo largo anuncia que no va a haber buena yuca pronto. A mi me pasé una
vez y tuve que comprar yuca!!!! Qué verglienza. Hay que tener las tres chacras para no
tener problemas. Cuando la yuca no estd bien cargada parece que me voy a morir.

Hay tantas clases de lomu: aicha lomu que es blanca y buena. Se debe llamar asi porque
cuando crece, crece igualita como el pelo. La killa lomu es amarilla y tiene una pepitas en
las hojas. La guacamaya lomu es colorada y la mata también y hay muchas mas. La tiutia,
esa hierba con la cual uno golpea la yuca tiene el paju de la yuca,es la lumu mama.

Hay que sembrar albahaca que es la hierba con que también se golpean los palos de yuca
para que cargue bien. Otra hoja que se llama pizon tiene unas pepitas por todos lados.
Viendo eso la planta va a tener muchas yucas. Antiguamente preparaban achiote, lo
desgranaban en la mano, cogian la hoja de yuca y la adobaban con eso para golpear los
palos de yuca. Y la mujer que siembra tiene que pintarse la cara con achiote para que la
yuca crezca bien. No hay que coger el palo de la escoba cuando se siembra porque la
yuca se hace como la paja de la escoba. Tampoco se puede tocar la rama de guayusa o la
carahuasca de la canasta.

Se le dice a la lomumama: “lomumama , lomumama, locura carahuan.” Y al otro dia se
mira al cielo con los palos de yuca y se dice: “Dios mio, Virgen Maria, danos buena yuca
porque es para comer tus angelitos.” Se pintan las puntas de los palos de yuca para que se
alegren y carguen bien. Cuando se siembra el platano no hay que comer aji.

Canto de amor

Soy Serafina Shiguango

Solo hay una mujer

de este lado del cerro

En cada lado del cerro
espérame mi amor.

Te canta la mujer

que piensa solamente en ti
Espérame en este lado del cerro,
yo misma solita canto,
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espérame al lado de la montafa.
Soy una mujer de pelo largo
espérame al lado de la montafa.

Tengo que llorar, tengo que conversar, tengo que andar,
no tengo tiempo para nada...

Autobiografia
A mi me gusta caminar
observando el monte,
los rios, los cerros, los arboles.
Soy mujer caminadora.
no soy como los que viajan en avion.
Yo voy vestida como los aucas,
tengo olor de los aucas,
por eso ando a pié
Soy mujer caminadora,
desde los cerros estoy gritando
porque soy como las hojas.
Soy la mujer que soplo las manos,
si es que mi marido se queda
soplando las manos lo he de traer.
Francisca Andi
La candurumi huarmi ahora esta llorando, a veces llora. Es porque el candurumi cari
se fue abajo, se fue tocando la guitarra, bien alumbrado, con bastantes hombres, todos
silbando y tocando la guitarra.
Francisca Andi

Tena

Nuestros abuelos vinieron primero y fundaron el pueblo de Tena.
Francisca Andi

Familia

Mi papé Basilio no tenia miedo a nada ni a nadie. Arreglaba todo problema con las
autoridades, iba al Gobierno, hablaba y arreglaba. Mi papa contaba que antes parair a
Quito habia que pasar cerros muy altos. Mi papa me decia: “te voy a hacer conocer, para
que cuando conozcas, llores.” El sabia volver tocando el rondador y gritando: “hay la
chicha! ponle agua que ya llego mujer.” A mi me sabia soplar la corona y me decia que
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“Basilio Ande, natural del Oriente, portador del Mensaje del Excmo. Sr. Presidente de la

Republica, en la Estafeta Oriental Napo-Quito de la Carrera Incasica Escolar verificada
con motivo del Centenario de la Republica.” El Comercio 15 de Mayo, 1930

Canto que la mama de Francisca
cantaba al dar la chicha
al papa cuando éste volvia de Quito

Quieres un vestido blanco?

quieres un vestido blanco?

o quieres un vestido negro?

Qué quieres?

Ven, ven amado mio

De donde vienes?

Mis lindos pies que vienen
caminando de Quito,

a ti no mas espero.

Mi amadito,

vienes venciendo los cerros mas grandes
Amado mio,

vienes pisando el hielo y el granizo.
Tomemos amado,

a ti no mas espero.

tu palabra me convence

Andas Basilio

solamente por ser fuerte.

Cruzas el Huamani,

cruzas el Huamani,

vienes muy bien

a pararte en mis manos.

Mi amado,

estoy perdida entre un monton de aves,
vestida de muchos colores

como el arco iris.

Igual que el arco iris

con muchos colores en el pecho.
Mi amado,

estoy pintada con achiote
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con rojo, amarillo y verde.

Voy a estar pintada como el tucan,

voy a estar comiendo como el ungurahua.
o estar¢ parada en la palma

esperandote.

Mi amadito,

qué quieres de tomar?

chicha blanca o negra?

Rio y mujeres fuertes

Hay en un pajarito en la playa que se llama pusquindi, y es muy gracioso, se bafia
rapidito y sale. Nosotras teniamos que bafiarnos antes de que el pajarito se levante.
Cuando se salia del bafio habia que mirar hacia las montafias, para que mirando
pudiéramos coger fuerza de los arboles, de los montes, para hacernos mujeres fuertes.
Habia que coger las piedras y decirle al rio: “llévate mi debilidad y dame tu fuerza.”
Después, golpear piedra con piedra y botar rio abajo.

Ayahuasca

Cuando se toma ayahuasca se ven visiones y los yachaj ven los dolores que existen en
nuestro cuerpo como si fueran piedras, o chonta, o arafia y ellos los soplan para curar.
Hay que sembrar un buen bejuco de ayahuasca con otras hojas y luego cocinar con fuego
bien fuerte tiene que hervir despacio para hacer que se reduzca el agua. Si es que hierve
muy duro como la guayusa no hace efecto. Se da de tomar en un pilche pequefio.

Origen candela

Una vieja historia que contaban los antiguos dice que la candela se hace con hueso del
diablo. Ahora que vinieron los evangelistas, los supais se esconden ya no andan como
antes que se los podia ver bien clarito.

Ceramica

Lo que me ensefid mi mama es que se pone la mitad de arcilla y la mitad de arena finita
del rio. Se pone un poquito en la boca y si suena mucho la arena, la arcilla no vale. Hay
un cerro especial donde hay esa tierra para ollas, se pone arena se hace una bolita y se
pone en la candela, asi se prueba también si es buena o mala arcilla. Hay que buscar que
sea entre blanca y roja.

Cuesta mucho trabajo hacer ceramica, pero Dios ha dejado la tierra para eso.
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Comienzo la base desde el principio amasando rollitos. Después hay que borrar las
sefiales que quedan y con los dientes hay que igualar el filo y acercar a la candela para
secar un poco. Tiene que estar seca para raspar y alijar después con la piedra. Después
que esta bien seca se asa y se ahuma. Asi se hace una olla bien dura. A las yaticas o
mocahuas, como le dicen en el sur, hay que ahumarlas bien y después ponerle cirquillo,
que es la leche del arbol de caucho..

Antes las ollas se tapaban con hojas y teniamos distintas ollas para todo: para cocinar
guatusa, para cocinar huanta, para el aji. Las callanas eran platos de barro que usdbamos
cuando comiamos todos del mismo plato en el suelo. Nos amabamos mas entonces. Si la
mujer no tenia muchas callanas es que era ociosa. Desde que éramos nifias para las bodas
teniamos que hacer bastantes ollas y si quebrabamos una nos castigaban.

Nombres ollas quisa es para acarrear agua, tinaja es para poner la chicha, surcuna manga
para hacer destilfiar el trago.

Autobiografia juanita

Con mi papa viajabamos de un lado para otro. En cada parte haciamos chacra y casa, en
cada monte. Y luego botando, botando, en todos los lugares he andado. También he
vivido sufriendo mucho, cuando muri6 mi marido, y peleando con los brujos. Después
murid mi hijo, creo que muri6 brujeado, mordido de culebra. Solamente durmiendo me
olvido del sufrimiento.

Yo viajo para recordar y para tener de que hablar cuando sea vieja. .. ..

Mi Mariaquita,

mujer Cerda,

se mueve como un colibri

de flor en flor.

Sabe como trabajar la chacra,
todas las mujeres la admiran,
nunca compro6 comida

en el pueblo.

Saludando a su madre

Retorno de este lugar lejano,

retorno a ti, mi madre.

Tan seguro como la lluvia

sigue a la tormenta,

mi felicidad llega en el viento.
Francisca
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a Lola,

compartimos el trabajo
y la idea de que todos los
suefios son posibles.
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Comments on the paper presented to Social Analysis:
Valiant Ladies: Gendered Dispositions in Argentine Working Class Memories

This paper is based on excellent research, richly interwoven in the three cases analyzed.

It proposes an interesting approach to women’s participation in community organizing by using
William’s concept of “structure of feeling” to understand the relationship between feelings,
thought, and action in women’s participation. It is also careful in not using this “feminine
disposition” as the only explanatory cause of their participation. It appropriately contextualizes
this participation in the political climate of Argentina in two different historical periods..

My comments are presented as questions on issues I think are not clearly drawn in the paper . 1
am sure the author has answers to most of them. I offered them as critical reflections in the hope
they may help to improve the clarity of the paper for the general reader, and to strengthen some
of the analytical points made.

--Does this “structure of feeling” apply only to female participation? Is this only a feminine
disposition ? Can we think of the same relation between feelings, thought, and action as
characterizing men’s participation in politics?. Are there not also “valiant men”? There are
several culturally specific ways in Spain and in Latin America to refer to this disposition in men:
e. I can think of many instances of male students, for instance, who participated in similar
episodes of the ones described in the paper, or in other hard economic or political times, when a
coherent ideology was not their main motivating factor, but feelings of injustice, the death of
another student, etc. What is the difference in Jos€ Ingenieros.? By failing to explain this, we are
left with an impression, I am sure the author does not wish to give, that women have more
“feelings” than men, o that women have feelings and men have thought. This interpretation is
also implied in p.14 in the case of Dr. Jorge, where the reaction of the women is analyzed as
“more felt than thought.” Were the potential consequences less dangerous for women than for
men? As with the Mothers of Plaza de Mayo, and given the history of repression in J.I., can we
not ask if the women thought about this and acted accordingly? The complexity of common
sense knowledge and thought that comes into these decisions, I think, get lost under the
dichotomy feelings/thought which, as the author points out in p.2, is not what Williams had in
mind.

--To take further this comparison between the Madres’ and the José Ingenieros women’s
participation ( as discussed in pp.15-16), it is clear that the former “turned their dispositions
into an explicitly articulated identity and politics”. However, why the latter did not? Is it not the
case that they already had a political identity as Peronists, and a class identity as working class,
both facts not present among the Madres, who needed an unifying identity among women of
different class backgrounds and political persuasions?

--As the title indicates, these gendered dispositions were in working class memories; they refer to
women’s stories about the past. I assume they do not apply to the forms of women’s participation
in the 1990s, as described in p.4. Then, why should it be “striking” that the latter activities are
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dominated by women? The larger participation of women in these types of activities (school,
sewage, etc) has been the norm among working and middle classes, and have been commonly
regarded as “appropriate for females”, but not “feminists”. The distinction between the two
periods of participation has to be more clearly drawn in the text, to make the conclusion stronger,
I think.

--Pp.18-21 are rather confusing in this respect, because there it is argued that “structures of
feeling” explanations also apply to the 1990s.(p.21) At the same time, this particular case is
differentiated from new political movements because it is not about identities but about old style
politics.(favoring women, perceived as more altruistic?) Here we need the author’s
characterization of “identities”. Being a Peronist (as the people of J.I are) has always been a class
and political identity in Argentina.

--My final comment refers to pp.21-22 in the conclusions, in relation to the impact of the dirty
war and its aftermath (plus neoliberal policies)on peoples lives, political consciousness, and
capacity to act politically. The author rightly underlines the importance of that process . Recent
literature suggests that the consequences of the politics of fear take longer that people themselves
thought in the years of democratic euphoria. Some commemorative events of all kinds happening
just now in small towns and communities all over Argentina, after so many years, speak of the
complexities and ambiguities of the politics of remembering and forgetting and of the capacity to
organize and act politically.



Call for papers for the following session:

The creativity of popular culture in Latin America

This session deals with Latin American popular culture, its historical roots and
contemporary practices as expressed in the oral and written traditions of the different
ethnic groups that conform contemporary Latin American cultural identities. From folk
religion, to football, popular journalism and music, to new forms of social movements,
popular traditions have been transformed and recontextualized in the present when all
Latin American countries confront the challenges and the crisis of a globalized cultural

economy.



IMAGENES DE VIDAS ANDINAS

“A través de sus pinturas autoctonas, los indigenas de Tigua desean hacer
conocer el espiritu de superacion de todos los pueblos indigenas, quienes por
miles de afios habitan en las cordilleras de los Andes.”

Este es el mensaje que el artista José Eduardo Cayo Pilalumbo quiere
comunicar a todas las personas que visitan esta exposicion. Como Coordinador de
la Uni6n Artesanal de Pintores y Tejedores de Tigua, José Eduardo, junto con su
hermano José Abelardo, presentan sus propios cuadros y los de otros miembros de
la Parroquia de Tigua, Provincia de Cotopaxi, en los Andes Ecuatorianos.

Como la mayoria de los pueblos indigenas del Ecuador, los indigenas de
Tigua hablan Quechua, lenguaje introducido en esta area durante la expansion del
Imperio Inca hacia el Norte en la mitad the siglo quince. Son campesinos que
viven en pequefias comunidades dispersas en los profundos valles y empinadas
laderas de las montaiias, en una de las areas mas espectaculares y hermosas de la
Sierra Ecuatoriana. El paisaje esta dominado por el paramo, coronado por los
nevados de los Illinizas y el volcan Cotopaxi. Es una tierra de frio intenso y de
fuertes vientos, donde los dias de brumas y lloviznas tipicas del paramo, se
alternan con los deslumbrantes cielos azules y las brillantes noches estrelladas
comunes en la estacion seca.

En las regiones mas bajas, ¢l paisaje esta salpicado de comunidades e
intensamente cultivado con cereales y una gran variedad de papas y otros
tubérculos Andinos en un intricado tapiz de pequefios terrenos. A pesar de su

asociacion simbolica con amenazadoras fuerzas sobrenaturales y animales salvajes,
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los indigenas de los Andes tienen una larga tradicién del uso ecoldgico del paramo
para pastoreo de ovejas, llamas, cabras, y algin otro ganado. La paja del paramo es
usada para los techos de las casas, como combustible para cocinar, y para calentar
las viviendas.

Los cuadros de Tigua, pintados con esmaltes sobre cueros de ovejas
procesados y extendidos en marcos de madera, constituyen una forma artistica
relativamente nueva en esta area. En la tradicion oral local, tal como la narra
Eduardo Cayo Pilalumbo, se dice que las pinturas fueron creadas por Julio
Toaquiza en la década de 1970. Toaquiza tuvo un suefio premonitor y el consejo de
un chaman que cambiaron su vida y la de la comunidad. Inspirado por ese suefio
comenzd a dibujar paisajes locales con un 1apiz y a pintar con un pincel hecho de
plumas de gallina. Para afiadir color utilizo6 las tinturas de anilina que los indigenas
usan para tefiir sus tradicionales ponchos. Siguiendo la iniciativa de Julio
Toaquiza, sus hermanos, sus hijos, y luego muchos de los miembros de su
comunidad comenzaron también a pintar en superficies planas.

Los cuadros representan cautivantes narrativas etnograficas de la vida
cotidiana de los pueblos indigenas de esta area Andina: el pastoreo de ovejas, la
cosecha, la celebracion de bautismos y bodas, o la participacion en los rituales de
curacion de los chamanes. Desde el comienzo, uno de los temas que recurren en las
pinturas es la celebracién de Corpus Christi. En esta importante fiesta Cristiana,
bandas de musicos tocan tonadas Andinas con flautas, rondadores, tambores, y
trompetas como vivaz acompafiamiento a las importantes figuras de los danzantes
vestidos con trajes elaboradamente decorados. Payasos y otros caracteres
graciosos portando mascaras de monos, lobos, y perros, también forman parte
integral de la fiesta y se convierten, de hecho, en los personajes mas populares.

Otras celebraciones que se representan con frecuencia en las pinturas son el Dia de
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Todos los Santos, Nochebuena, Reyes, San Juan, y Carnaval.

Mas recientemente, los temas de las pinturas incluyen la rica tradicion oral
indigena de mitos, leyendas, el simbolismo de los suefios, y su propia historia.
Varios artistas han comenzado también a pintar narrativas Biblicas y escenas de la
selva que ilustran una larga y bien reconocida relaciéon magica y ecoldgica entre los
pueblos indigenas de la Sierra y de la region Amazonica de Ecuador.

Generalmente, familias enteras son conocidas como artistas de Tigua por su
estilo caracteristico, y los nifios comienzan a pintar desde muy pequefios. Su
trabajo artistico se vende a turistas y a otros visitantes en su comunidad y en
negocios y en los mercados de varias ciudades Ecuatorianas. Muchos pintores
pintan de noche y especialmente en los periodos de tiempo cuando sus labores
agricolas se lo permiten. Usan las ganancias obtenidas de su arte como suplemento
de sus escasos ingresos agricolas, lo cual ya ha resultado en un mejoramiento de la
situacidén econdémica de la mayoria de las familias en las comunidades de la
parroquia de Tigua. Sus recientes viajes al extranjero para exhibir y vender sus

pinturas constituyen otro esfuerzo mas hacia un mejor futuro.

Blanca Muratorio
Departamento de Antropologia y Sociologia
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ALMAS MILAGROSAS, SANTOS POPULARES Y OTRAS DEVOCIONES
Maria de Hoyos Laura Migale
[Presentacidn]

ALMAS MILAGROSAS, SANTOS POPULARES Y OTRAS DEVOCIONES

En la década del setenta, Susana Chertudi y Sara Newbery definieron a las
canonizaciones populares como aquellas que tienen por objeto de culto
personas que han sido santificadas por el pueblo, es decir, gue en su
proceso de canonizacidén no habia intervenido la Iglesia Catdlica como
institucidén. Es mas, la Iglesia reprueba estas muestras de fervor
religioso que suele definir como supersticiones.

Las investigadoras centraron su estudio en la Difunta Correa que, por
aquel entonces y hasta hace muy poco, constituia la santa popular de
mayor veneracidén. Un andlisis acerca de las canonizaciones populares a
comienzos del nuevo milefio muestra la aparicidén de nuevos santos, el
incremento en el culto de otros y la perdurabilidad de manifestaciones
originadas hace més 150 afios.

Este trabajo describe las circunstancias de cdmo y por qué una persona
que llevd una vida comuin -incluso a veces hasta reprobable- se convierte
luego de su muerte en un objeto de culto religioso debido a gue se cree
que su alma se encuentra en la gloria y que puede convertirse en
intercesora ante Dios o adquirir un poder sobrenatural capaz de hacer
milagros.

También se analizan las diversas formas de manifestacidén de las
canonizaciones populares: los lugares de culto, las diferentes ofrendas,
los simbolos de cada santo, los ruegos mas comunes, las promesas
realizadas y los castigos ante el incumplimiento, los diversos homenajes
y evocaciones artisticas, y las diferencias sustanciales con las
canonizaciones oficiales de la Iglesia.

Se presentan los nuevos santos populares y aquellos que perduraron a
través del tiempo: su vida, su muerte y las razones de su "paso a la
santidad”. El texto es acompafiado por 160 fotos originales tomadas por
las autoras y 20 fotos del Archivo General de la Nacidén. También incluye
fragmentos de temas musicales y de peliculas gue tienen como
protagonistas a santos populares.

Maria de Hoyos Laura Migale
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Devociones populares

Los "santos" objeto de nuestra investigacidén son un aspecto de las
cominmente denominadas devociones populares. Estas devociones no suelen
pertenecer a cultos oficiales aprobados por el estado ni contar con el
beneplacito de las religiones tradicionales, sin embargo inspiran tal
fervor que en nada cuentan las opiniones institucionales. Tienen
distintas caracteristicas, algunas son supervivencias de ancestrales
costumbres precolombinas como la Pachamama o el culto a los muertos;
otras son producto de la "santificacidén™ de personas comunes, que a veces
ni siquiera han llevado una vida ejemplar, pero cuya muerte en plena
juventud y en terribles circunstancias es la gue determina su nuevo
status. También son objeto de devocidn manosantas y carismaticos, vya
fallecidos, que consagraron su vida a los necesitados.

Los protagonistas de esta veneracidn tienen en comin que se les adjudican
poderes extraordinarios. Son capaces de conceder deseos, hacer milagros,
otorgar ayuda y también de castigar cuando no son recompensados. Pueden
intervenir y cambiar la suerte de los mortales. La Iglesia Catdlica
muchas veces rechaza abiertamente estas "supersticiones" y otras,
mantiene una tolerancia a disgusto, pero para los practicantes no existe
ninguna contradiccidén entre una y otra. El santo popular o la Pachamama
se suma al pantedn oficial y se le rinde culto de la misma manera. Las
ofrendas a la Madre Tierra comienzan con la Sefial de la Cruz y siguen con
Padrenuestros. En las capillas destinadas a la Difunta Correa se colocan
estampitas de la Virgen de Lujan y de San Cayetano. En las oraciones a
San La Muerte se le pide que actlie como intermediario ante Dios
Todopoderoso, y el Dia de las Animas se les da de comer a las almitas
mientras se reza la Novena por las Almas del Purgatorio. Son cultos sin
sacerdotes, practicados individual o familiarmente pero con el fervor que
otorga la fe.

Santos oficiales y santos populares

Para la Iglesia Catdlica una persona es santa cuando ha alcanzado la
gloria y asi lo determina una sentencia solemne del Romano Pontifice. Se
trata de un largo y minucioso procedimiento exclusivamente reservado a la
Santa Sede y que se conoce como canonizacidén. El elemento fundamental
para que la Iglesia proceda son los milagros y la Congregacidn para la
Causa de los Santos integrada por Cardenales, Arzobispos, Obispos y
numerosos especialistas son los que designaréan venerables, beatos y
finalmente santos.

Los Santos deben ser hombres y mujeres que, cinco afios después de su
muerte, permanezcan en la memoria de guienes los conocieron. Son agquellos
que, habiendo abrazado la fe cristiana y recibido el bautismo, viven y
mueren en Gracia de Dios. Esto implicaria ausencia de pecados mortales,
aunque no de pecados veniales e imperfecciones.



En el Vaticano, la Congregacidn para la Causa de los Santos, integrada
por veintitrés miembros de la alta jerarquia eclesiastica, mas un
promotor de la fe, seis relatores y setenta y un consultores (médicos de
distintas especialidades, historiadores y candnicos) deberan estudiar
cientifica y juridicamente las pruebas sobrenaturales. Si los dos tercios
de la Congregacidén lo avalan (el Papa da la ultima y definitiva palabra),
el candidato se convierte en venerable. De comprobarse un milagro, en
beato. Y si se demuestran dos milagros, el candidato es declarado santo.

Un santo es un modelo que Dios le ofrece a los hombres. En nuestro pais
hay un uUnico santo, ningun beato y la iglesia local tiene 24 causas en
marcha. De estos 24 Siervos de Dios, hay seis firmes candidatos: Ceferino
Namuncura, la Madre Camila Roldén y el fraile José Ledn Torres (ya
declarados venerables); Mamerto Esquiu, el Cura Brochero y el empresario
Enrique Shaw.

Pero, por otra parte, existen las canonizaciones populares gue Susanha
Chertudi y Sara Newbery en su libro "La Difunta Correa™ (1978) las
definen como aguellas que tienen por objeto de culto personas que han
sido santificadas por el pueblo, es decir, que en el proceso de
canonizacidén no ha intervenido la Iglesia Catdlica como institucidn.
Félix Coluccio, por su parte, considera que "la religiosidad popular, no
siempre respetuosa de la ortodoxia romana, suele canonizar de hecho a
personas reales e incluso imaginarias, a las que la tradicidn oral
adjudica la realizacidn de verdaderos milagros. La Iglesia, desde luego,

reprobd siempre estos hechos”. Pero el problema es complejo, "lo que
frecuentemente se designa como supersticidén es una auténtica
manifestacidén religiosa™ (Coluccio 1995).

Para un creyente no existe diferencia entre los santos oficiales de la
Iglesia Catdlica y los canonizados por él mismo. Todas son personas Jgue
hacen milagros, gue interceden por é1, que estédn cerca de Dios, dque
reciben ofrendas y a quienes se les hace promesas dque hay que cumplir. La
devocidén se manifiesta de la misma manera: se reza, se toca y se besan
las imagenes milagrosas; se realizan peregrinaciones hasta el lugar donde
estan enterrados los restos, se encienden velas, se llevan flores, se
dejan exvotos y se cumplen promesas tales como subir de rodillas las
escaleras del lugar sagrado.

La diferencia entre el culto que se rinde a los santos oficiales y a los
populares reside que el primero se manifiesta a través de reuniones tanto
de tipo espiritual como social como ocurre en la fiesta de San Roque en
la ciudad de San José (Catamarca) o para el 8 de diciembre, dia de la
Virgen, en Fuerte Quemado (Catamarca). La gente abandona su rutina
diaria, asiste a Misa, participa de procesiones organizadas y luego acude
a la feria donde puede adquirir comidas y bebidas regionales, artesanias,
y cantar y bailar hasta el amanecer.



Por su parte, la veneracidn tributada a los santos populares es mas
individual que social. Es un culto de promesas, de visitas solitarias al
santuario o cementerio donde se encuentra enterrado. En general no
presentan demostraciones colectivas organizadas aungque existen dias de
mayor concurrencia como la fecha de nacimiento o muerte del santo y el
Dia de Difuntos, y se observa una mayor necesidad de dejar testimonio
escrito de los favores recibidos a través de placas de agradecimiento.

Otra diferencia importante es que los Santos oficiales son gente que
vividé distante en tiempo y espacio, con costumbres y creencias
completamente distintas a quienes ahora los veneran y que rara vez
conocen quiénes fueron realmente. Ni su vida ni sus obras ni las
circunstancias de su muerte Un ejemplo de esto es que algunos fueron
recreados, a veces sdlo por sus imagenes y se los designd patrones y
protectores sobre determinados elementos. Asi en algunos lugares del
Noroeste argentino San Antonio, de las llamas y San Rambén, de los burros.

En cambio, las personas canonizadas por el pueblo vivieron dentro de su
marco geografico, descienden de alguna familia del lugar, tuvieron sus
mismos problemas, necesidades y angustias; eran como el hombre comln pero
diferencidndose por una aureola de santidad adguirida por el sufrimiento
de una muerte violenta, por una vida sacrificada o por ser una victima
inocente.

Un aspecto importante para resaltar es que, para el creyente, no hay
contradiccidn entre creer en un santo popular y continuar siendo un
cristiano practicante. Se puede asistir a Misa, bautizar a sus hijos,
confesarse, comulgar y honran a sus santos no oficiales junto a las
imagenes de Cristo, la Virgen y los santos de la Iglesia.

Foto 1: La mayoria de los creyentes ignoran la vida y obra de los santos
oficiales de la Iglesia y a veces, le adjudican funciones especiales por
la imagen. Asi Santiago Apdstol se convirtid en el patrono de caballos y
mulas.

Foto 2: Maria Soledad: En las canonizaciones populares es la gente comln
quien ha sido testigo de la vida y muerte de la persona a quien honran y
le atribuyen milagros.

Foto 3 vy 4: no hay contradicciones entre ser un buen cristiano y creer en
un santo popular. En todos los Santuarios, como en éste de la Difunta,
las imagenes del santo honrado se confunden con las de los santos de la
Iglesia.

Los protagonistas



Muchos no hubieran sospechado nunca que terminarian convertidos en objeto
de veneracidn debido a que tuvieron vidas comunes y fue la circunstancia
de la muerte la gue determind su paso a la santidad. En cambio otros son
reverenciados por haber asumido en vida el rol de sanadores, iluminados y
guias espirituales.

El primer santo popular argentino del que se tenga memoria es de 1830 y
se conoce como "El Quemadito™. La historia comienza después de la derrota
de Oncativo cuando los unitarios asumen el poder en Catamarca y persiguen
a los federales. En esas circunstancias hacen prisionero a José Carrizo y
lo acusan de ser espia del General Quiroga. Se lo arrojd vivo a una
hoguera, muriendo quemado. Se supone gue este hecho tuvo lugar en el
antiguo camino real entre Miraflores (Capallan) y Huillapima, y alli se
erigid una cruz de madera clavada en el tronco de un quebracho que se
conocid como "la Cruz del Quemadito™. Frente a esta cruz los lugarefios
rezaban y prendian velas pidiéndole, sobre todo, hallar sus animales.

A partir de José Carrizo, se ponen de manifiesto dos de los rasgos
comunes a esta clase de santos populares. El primero es que la muerte los
sorprende en plena juventud, y el segundo son sus circunstancias
extraordinarias: asesinatos, accidentes o después de un sufrimiento
intenso. Las muertes tragicas se consideran signadas con un sello divino.
El sufrimiento es un elemento purificador que borra todos los pecados
como a los martires. La idea de la elevacidn luego de un profundo
padecimiento, no buscado sino sobrevenido y llegado de afuera, lleva
implicita la idea de purgatorio. El alma asi purificada se eleva a la
santidad.

Algunos elementos en comUn entre las personas objeto de devocidn nos
permiten agruparlos. Un figura recurrente es la mujer, su dolor y la
tragedia desencadenada. Muchas de ellas son mujeres honestas victimas de
crimenes pasionales, otras llevaron una vida irregular pero murieron en
medio de un gran sufrimiento. No es importante saber realmente si Juana
Figueroa fue una mujer deshonesta o sdélo una victima de las "malas
lenguas"™, lo gue marca la diferencia es que murid cruelmente a los 22
afios a manos de su marido celoso, y que luego de su muerte fue invocada
en busca de milagros. Hechos similares dieron lugar a otras devociones
como La Brasilera, una rezadora profesional en los cementerios y velorios
que fallecid carbonizada el Dia de Difuntos al tocar accidentalmente sus
ropas las velas encendidas y prenderse; La Finadita Juanita fue apufialada
por la espalda por un Jjoven gque infructuosamente la pretendia de amores;
Almita Sivila, fue degollada, su cuerpo violado y descuartizado; La
Telesita, guemada o desaparecida en la segunda mitad del siglo pasado en
Santiago del Estero y La Ramonita, cordobesa, murid estrangulada a causa
de celos.

También son consideradas almas milagrosas las de algunos gauchos que han
tenido problemas con la justicia por sus actividades no siempre
encuadradas dentro de la ley pero que tras sus muertes la leyenda los
transforma en especies de Robin Hood que repartian lo robado entre los



necesitados. Murieron a traicidn, y muchas veces su asesinato se vincula
a motivaciones politicas, por eso sus tumbas son pintadas con el color
del partido al gue apoyaban. Trascendieron el ambito local al
transformarse en protagonistas de radioteatros, cine, cuentos e
historietas. De Corrientes surgieron entre otros el Gauchito Gil, el
Gaucho Lega (1906), Aparicio Altamirano (1934), Gaucho Antonio Maria
(mediados del siglo XIX), Turqgquifia (1917) y Curuzu José. De Mendoza:
Gaucho Cubillos (1895) y Bairoletto (1941). De Tucumén: Bazan Frias
(1923), Mariano Cdbdrdoba (fines del siglo XIX) y El1 finado Chiliento
(1940) .

También muchos nifios integran las devociones populares. Tradicionalmente
se considera que los nifios han muerto sin haber perdido la inocencia y
sus almas, sin mediar Juicio alguno, van a sumarse a los angeles. Por
esta razdn, en algunos lugares del noroeste argentino se realiza el
Velorio del Angelito y el muertito es vestido con ropa blanca y se le
colocan alitas de papel. Si la circunstancia de la muerte es tragica se
refuerza la creencia en su santidad. Este es el caso de Pedrito Sanglieso
que fue vejado y asesinado a los seis afios en la Provincia de Salta; de
los Lucas Hallao mellizos abandonados en el cementerio de Tucuméan en la
noche de San Lucas y de la Almita Perdida, un nifio de 3 afios que se
perdidé y murid ahogado y cuyo nombre se ignora. A estos Angelitos se les
suele pedir por los nifios y las ofrendas son juguetes, ropitas, cuadernos
escolares, fotos, golosinas.

Otra categoria de santo popular es la integrada por sanadores, lideres
iluminados y carismadticos a quienes se le adjudicaron poderes
extraordinarios en vida y que se considera que dichos poderes contintGan
aun después de la muerte fisica. Los mas conocidos son Pancho Sierra, la
Madre Maria y el Padre Mario.

Nace un santo popular

Estas muertes tragicas suelen conmover a los vecinos, guienes se acercan
al lugar de la tragedia o la tumba a rezar y encender velas. Si se le
hace algun pedido que luego se cumple, comienza a crearse la fama de sus
poderes sobrenaturales. La forma de transmisidén en primera instancia es
oral y personal. Aquellos que se ven beneficiados por los milagros del
santo se convierten en su principal carta de recomendacidn.

Surgen los lugares de culto, como la propia tumba, donde sdélo se dejan
flores debido a las reglamentaciones restrictivas de algunos cementerios.
Pero en compensacidn, en las paredes externas o en las inmediaciones del
mismo suelen colocarse imagenes y placas de agradecimiento. También es
frecuente que en el sitio de la muerte se eleve una cruz o un nicho donde
se lo recuerda y venera. Las devociones mas importantes poseen un
Santuario principal y numerosos altares en distintos lugares, construidos
por los promesantes.



Mientras que algunas creencias son locales, otras son efimeras, y hay
santos cuya fama se extenderse como la del Gauchito Gil cuya estampita es
repartida en los trenes de Buenos Aires junto con las de San Cayetano,
San Jorge y la Virgen Maria.

Cuando la fama de milagroso trasciende, surgen versiones escritas en
folletos, revistas, estampitas y pueden llegar a ser protagonistas de
folletines, canciones, teatro, cine, poesias (romanceros, coplas) y
televisidn.

Pedidos

Se los invoca por diversos motivos: cura de enfermos; proteccidn a los
viajeros, ganados y cosechas; recuperar objetos perdidos, conseguir o
conservar el trabajo; pagar deudas e hipotecas y encontrar novio. Existen
santos populares a los gue se recurre para problemas especificos, por
ejemplo el taxista Nicolas Caputo, quien fue asesinado en 1939 mientras
iba a cumplir una promesa a la Difunta Correa, es "patrono" de taxistas y
camioneros. Al Finadito Llampa, un agente de policia extraviado en los
cerros del Tafi, se le pide especialmente por los perdidos. Los Angelitos
ayudan a los nifios en cuestiones de salud y rendimiento escolar.

Manifestaciones del culto

La devocidn puede demostrarse a través de ofrendas y de sacrificios.
Entre las ofrendas estéan hacer construir una capilla o monumento,
encender velas, celebrarle misas, llevar ropa (del primer hijo o trajes
de novia), colocar placas con leyenda de agradecimiento, limosnas,
cruces, agradecimientos publicados, fotos de promesantes, banderas,
insignias, chapas de autos, mufiecas, cigarrillos, maguetas de casas,
relojes, Jjoyas de familia, flores, representaciones en metal de miembros
y 6érganos humanos y muchas mas.

Entre los sacrificios mds frecuentes se practica el ayuno, la
peregrinacidn, largas marchas sobre las rodillas o gateando, rezar
novenas y hacer "cadenas" que son cartas (al modo tradicional o por
correo electrdnico) que al ser recibidas deben hacerse copias y mandarse
a otras personas de acuerdo con las instrucciones de la carta inicial.
Son todas similares en contenido: "si cumple tendrd mucha suerte...si la
corta aumentard su desgracia”

No cumplir la promesa genera dificultades que sdlo son superadas en el
momento que se hace efectiva. Circulan numerosos relatos de personas
ingratas que fueron castigadas por no corresponder a la ayuda obtenida.
Si el santo cumple, el promesante debe cumplir.



RECUADRITO

Rescatamos uno de los ejemplos de Cadenas:

Sefior Ten piedad de nosotros:

Esta carta la escribid el Padre Bonifacio. Era para que dé vuelta al
mundo porque en ella estd la Difunta Correa. El que la encuentre tiene
que escribir tres copias diarias durante 30 dias y en la mitad recibira
una sorpresa: mejorarad su porvenir y el de los suyos. Pero si no hace la
cadena de la Difunta Correa vivirad en la miseria, perderd un ser querido.
Un sefior hizo tres copias y gand la loteria, no continud y perdid su
fortuna, enfermd perdid a su hijo y su trabajo.

Haga la cadena de la Difunta Correa. Es muy milagrosa. Sus restos se
hallan en San Juan.

Compasidén y fe. Difunta Correa”

FOTO 5: Monolito levantado en el lugar donde fue hallado el cuerpo sin
vida de Maria Soledad en Catamarca.

FOTO 6: La gente se acerca a los lugares de culto a pedir o agradecer

6 a: Bazan Frias en la ciudad de Tucuman.

6 b. La Difunta Correa en Vallecito, San Juan.

FOTO 7: En los Santos Populares se advierte una mayor necesidad de dejar
testimonio escrito del agradecimiento por el favor recibido. Las placas

se firman con nombre, apellido y en algunos casos fotos de los
beneficiados.

~J

a: Placas para Bazan Frias (Tucuman)
F. 7.b: Placas para Pancho Sierra en Salto (Buenos Aires)

~J

.c: Placas para Pedrito Sanglieso (Salta)
F. 7.d: Placas para Adrianita en Florencio Varela (Buenos Aires)

F. 7. E: Placas para Juana Figueroca (Salta)

FOTO 8: Los santuarios mas importantes tienen veleros especiales para
colocar velas

8 a: Velas para la Difunta Correa en Vallecito, San Juan



8 b: Velero en el interior de un templo para la Difunta en Rio Grande
(Tierra del Fuego)

FOTOS 9: Existen ofrendas especiales gue hacen referencia a la vida,
muerte o alguna preferencia del santo.

9 a: Claveles rojos para la Madre Maria en Cementerio Oeste (Chacarita).
9 b: Cuadernos de clase y juguetes para los Angelitos (Salta).

9 c¢: Neumaticos y repuestos de automotores para el taxista Caputo
(Vallecito, San Juan)

9 d: Botellas de agua para la Difunta Correa gque murid de sed (La Plata,
Buenos Ailres).

FOTO 10: Las chapas de auto son la ofrenda tipica de quienes accedieron a
un modelo mas nuevo.

FOTO 11: Interior de una de las capillas con diversas ofrendas dedicadas
a la Difunta Correa: fotos, maquetas de casas, imagenes de Santos
oficiales y hasta unos pechos de mujer esculpidos en 4nix.

FOTO 12: Ofrenda de acto o sacrificio: la promesante sube gateando la
escalera. Bajo el tinglado cuelgan chapas de autos y al costado se ven
las maquetas de casas.

FOTO 13: Los rosarios son una de las ofrendas més recurrentes en los
lugares de culto (Adrianita, cementerio de Florencio Varela) .

FOTO 14: Las ofrendas de los famosos contribuyen a confirmar el poder
milagroso de los santos.

FOTO 15: En las santerias ubicadas en las proximidades de los santuarios
se venden las imagenes del santo y elementos vinculados a lo "magico":
ajos, cintas rojas, velas, sahumerios, fluidos purificadores.

FOTO 16: El comercio montado en torno a los santos populares ha disefiado
cintas para cada ocasidn.



LAS MUJERES TRAGICAS

Introduccidn

Ninguna de estas mujeres hubiera sospechado gue sus vidas se
transformarian en leyendas. Algunas tuvieron existencias comunes y otras,
incluso, estaban muy lejos de tener conductas que la Iglesia Catdlica
considerara como caracteristicas de una posible "santa". Pero en todos
los casos es la muerte, temprana, violenta, injusta, solitaria y hasta
cruel, la que marca la diferencia.

La gente se conmueve ante su sufrimiento, reza por su alma y luego le
entrega sus ruegos con la certeza que seran escuchados. Si se vuelve
notoriamente popular, artistas y devotos se ocuparan de difundir su
historia y milagros, asi surgirén novelas, canciones, peliculas,
libritos, folletos y hojitas de divulgacidédn. La imaginacidédn ird agregando
detalles a la leyenda y aparecen aspectos absolutamente desconocidos de
la vida y pensamiento de la nueva santa. De esta manera se confunde la
ficcidén con la realidad y luego de tanto afios no se sabe exactamente
donde comienza una y termina la otra.

El relato escrito y oral, inspirado en estas mujeres tragicas, contiene
nombres y apellidos de personas que la ayudaron, o que la persiguieron, o
que intentaron deshonrarla; narran situaciones y pensamientos que tuvo la
protagonista (aunque no haya testigos de los mismos); nombran gente
(maestros, sacerdotes) que advirtieron que de nifia tenia una personalidad



singular y que yva se perfilaba como caritativa, bondadosa y con algo gue
la distinguia del resto, aunque no siempre fuera comprendida. Era
naturalmente devota de alguna Virgen, tenia presentimientos, don de la
palabra y todo lo malo gue se decia de ellas era producto de la envidia
ajena.

La Difunta Correa

Cientos de botellas con agua son dejadas diariamente en los santuarios
dedicados a la Difunta Correa que se encuentran en pequefios altares,
oratorios y nichos en todas las rutas del pais, desde Jujuy a Tierra del
Fuego. Agua para una mujer que murid sed en medio de un desierto de arena
y piedra alla por 1841. Cuenta la historia y la leyenda que cuando su
marido fue tomado prisionero en medio de los conflictos entre unitarios y
federales, Deolinda Correa con su pequefio hijo en brazos partid en su
bisgueda bajo el calcinante sol de la "travesia sanjuanina" (como
denomina a este desierto Domingo F. Sarmiento en su obra Recuerdos de
Provincia) . Pero la sed y el cansancio pudieron mas gue su voluntad, y
muridé en las cercanias de Caucete. Dicen que antes de morir invoca a Dios
para que salve a su pequefio hijo. Y el milagro se produjo. Tres dias
después, unos arrieros atraidos por el llanto de un nifio descubren el
cadéver de Deolinda y al pequefio alimentédndose de los pechos
milagrosamente vivos. Los hombres le dieron sepultura y se llevaron al
nifio. Afios mas tarde, otros arrieros que estaban buscando
infructuosamente unos animales perdidos, al ver la tumba imploraron su
ayuda y la Difunta respondid al pedido. Asi comienza un culto que lleva
casi 160 afios y que contintia creciendo.

El Santuario Principal

En Vallecito, en medio de un desierto de arena y piedra se encuentra su
Santuario Principal a un costado de la Ruta Nacional N° 20, km 62 en el
Departamento de Caucete, que une la ciudad de San Juan y las provincias
de La Rioja y Catamarca.

El Santuario posee, al pie de un cerrito, un total de 15 capillitas
(habitaciones de 5 m por 3 m o més grandes) desbordando de ofrendas.
Todas fueron donadas por diferentes promesantes, cuyos nombres figuran en
placas sobre las puertas de entrada. Supuestamente, una de ellas, que
contiene los restos de Deolinda Correa, tiene una gran escultura con la
Difunta con el nifio. En el resto de las Capillas existen igualmente
reproducciones de esta imagen en cuadros, estatuillas o estampas,
acompafiados en todos los casos con distintas imégenes de Virgenes,
crucifijos y santos oficiales (San José, San Cristdbal, San Francisco y
San Cayetano son los més representados).

En general en todas las Capillas hay innumerables objetos agolpados y
mezclados: trenzas de cabellos, relojes y radios antiguas y modernas,



cuadernos escolares, yesos, exvotos de metal que hacen referencias a
brganos o partes del cuerpo humano (corazdn, higado, una pierna),
collares, infinitas cartas, ropa del primer hijo, chupetes, anillos,
mufiequitos, bastones, autitos que representan diferentes marcas, camiones
con leyendas y dmnibus con el nombre de la empresa etc. Objetos de valor
afectivo o econdmico, desde mufiequitos de peluche hasta automdéviles vy
joyas.

Un parrafo especial lo constituyen las fotografias: millones de ellas,
desde principio de siglo, en blanco y negro y en color, con las personas
retratadas con ropas que evidencian el paso del tiempo y de las modas y
en diversas circunstancias de la vida: casamientos, bautismos,
cumpleafios, varias fotos de un nifio en distintas etapas de su desarrollo,
imagenes que hablan de un antes y un después: enfermos y recuperados; con
muletas y caminando. Fotos de casas terminadas, negocios, equipos de
futbol vy de otros deportes. Imagenes de distintos momento en la vida de
una familia: cuando se casan, 1lnician la casa, la casa terminada, el
nacimiento de los hijos, la adquisicidén de un vehiculo y otras.

Ofrendas por Capillas

En algunas de estas capillas se observa una concentracidén de ofrendas
referidas a alguin tema o profesidén. Por ejemplo:

1) Fuerzas de Seguridad: con sables, insignias militares,
condecoraciones, gorras, fotos de gente con uniformes.

2) Deportes: camisetas de futbolistas y basquebolistas, remeras de
ciclistas, cascos de automovilistas, trofeos, medallas y copas, pelotas,
guantes de boxeo, banderines de clubes, equipos de montar, patines, etc.

3) Magquetas de casas y replicas de autos.

4) Con ofrendas de "Famosos": pantaldédn de Monzdn, Casco de Di Palma,
camisetas de futbol en especial se destaca la de Vélez con la firma de
todos los jugadores, la de Chilavert en primer lugar, los guantes de
Nicolino Loche, espuelas de Guasos Chilenos, zapatillas de baile de
Nélida Lobato, juego de palos de golf de Victor R. Fernandez, guantes del
Potro Dominguez, etc.

5) Hay dos enormes habitaciones donde se encuentran colgados largas filas
de trajes de novia, gque se alquilan o se pueden prestar en caso que la
persona gue lo necesita no disponga de recursos suficientes.



6) Musica: guitarras eléctricas, acordeones, un arpa, un contrabajo,
discos de oro y fotos y afiches de numerosos "bailanteros".

7) Gauchos: muchisimas rastras, espuelas, monturas y otros aperos del
caballo

Todas las capillas tienen sus paredes exteriores cubiertas de
incalculable nUmeros de placas, del piso hasta el techo, y de diferentes
épocas. En el interior de cada una existen ademds cuadernos donde la
gente escribe su pedido y expresa su agradecimiento. Los motivos méas
comunes son la salud (especialmente de enfermedades muy graves) y el
trabajo; en menor proporcidn: se solicitan casas o autos. También hay
alcancias para depositar dinero y una nota donde se sugiere que los
objetos de valor sean entregados en la Administracidn para su custodia.

Las capillas se encuentran al pie de una loma, y una larga escalera de 70
espaciados escalones, la comunican con la cima donde existen dos capillas
mas. Esta escalera es empleada por los promesantes para realizar exvotos
de sacrificio: subir de rodillas o caminando hacia atréas o descalzos o
gateando. Lipotimias y escenas de dolor son comunes en estas
circunstancias. También hay gente que viene de muy lejos caminando, a
caballo o en bicicleta, en especial desde Caucete y la ciudad de San
Juan.

Sobre el tinglado de chapa gque cubre las escaleras se han colgado miles
de chapa-patentes de automdédviles; y sobre toda la loma, un numero
igualmente incalculable de maquetas de casas, féabricas, negocios, kioscos
que por lo general son réplicas de construcciones que con ayuda de la
Difunta la gente se pudo comprar. El nombre del negocio o de la familia
beneficiada estd escrito sobre la magqueta.

En la cima, una de las capillas tiene una escultura grande de la Difunta
rodeada de cientos de fotos, papelitos, cartas, placas y flores. A un
costado, existe un lugar ennegrecido por el humo destinado a velas
encendidas que tiene una gran canaleta por donde se escurre la enorme
cantidad de cera que se derrite diariamente. En los alrededores hay
algunas botellas con agua (pocas porque aparentemente son levantadas y
tiradas) y monolitos con cruces.

El Santuario estéd administrado por la "Fundacidén Cementerio de
Vallecito", que maneja las donaciones y estd capacitada para vender
objetos a fin de solventar gastos, pero se conservan los objetos que
tienen valor cultural. Las donaciones de dinero alcanzan valores
importantes y se hacen arqueos semanales. Hay depdsitos llenos de objetos
por falta de espacio no estan en exhibicidén. En el edificio de la
Administracidén se guardan algunos vestidos de novia y los elementos de
mayor valor econdmico.



Los momentos de més afluencia de visitantes se produce en Semana Santa
(aproximadamente 50.000 personas), para el "Dia de las Animas"™ (es cuando
se ve la mayor cantidad de gente caminando desde lugares lejanos), la
Fiesta de los Camioneros, y la Fiesta de los Gauchos. Estas Gltimas sin
fecha fija, se realizan en épocas de buen tiempo (verano, hasta marzo),
ya que se congrega mucha gente y las fiestas duran varios dias al aire
libre. Los camioneros se reuUnen en la ciudad de San Juan y hacen una
caravana que, al llegar a Caucete, empiezan a tocar bocina hasta arribar
al Santuario. Contratan grupos conocidos de mUsica y se elige el mejor
camionero y también una reina.

Debido a la masiva afluencia de visitantes, entre creyentes y turistas,
frente al Santuario se han levantado varios bares y restaurantes, un
hotel y una veintena de negocios que ofrecen recuerdos de la Difunta como
estatuillas en su clésica postura (recostada, cara al cielo con el nifio
en uno de sus pechos, en medio de un paisaje arido), estampas, medallitas
cintas rojas con la frase "Difunta Correa protege mi..." y a continuacidn
"mi hogar™ o "mi familia™, "mi trabajo”™, "mi salud" y las posibilidades
incluyen todas las marcas de automdéviles y motos posibles. Estas cintas,
que suelen colgarse de los espejos, son bendecidas junto con el auto en
cuestidn por un sacerdote en la Capilla del Carmen construida
recientemente en Vallecito. También una linea de dmnibus hace el
recorrido de y hasta la ciudad de San Juan varias veces al dia, y existen
paradas de taxis y remises.

FOTOS:

1) Vallecito. El desierto de arena y piedra sanjuanino donde muridé de sed
Deolinda Correa

En las representaciones de la Difunta Correa aparece muerta, yvaciendo
cara al cielo, sobre un terreno pedregoso con fondo de cerros.

El nifio estéd inclinado sobre la madre, alimentandose de su pecho (Foto
Laura Horlent).

En Vallecito quince capillas donadas por diferentes promesantes se
levantan al pie de la loma donde muridé Deolinda Correa.

Miles de placas de agradecimiento cubren las paredes exteriores de las
capillas.

6) Detalle de las placas ubicadas en una de las paredes exteriores de las

capillas.

7) En el interior de las capillas, la imagen de la Difunta esté
acompafiada con las més diversas ofrendas.



En esta capilla descansan los restos de Deolinda Correa. En su interior
existe una escultura yacente de tamafio natural donde se la representa tal
como fue encontrada por los arrieros.

Depdsito con trajes de novia donados por quienes la Difunta les cumplid
con el pedido.

Los trajes de novia donados se alguilan o prestan a guienes quieran
utilizarlos.

En una de las capillas se ubican las ofrendas vinculadas con medios de
transporte. Hay replicas de autos, dmnibus y camiones.

12) Otra capilla se reserva para las maguetas de casas y articulos del
hogar (cocinas, juegos de comedor), garajes y hasta una aljibe.
Una larga escalera comunica el sector de las capillas con la cima de la

loma donde se encuentra otro sector de ofrendas.

Los 70 escalones que tiene la escalera son empleados para cumplir
promesas de sacrificios.

El tinglado que cubre la escalera tiene miles de chapa-patentes colgadas.

Al costado de la escalera y sobre toda la loma se encuentran las maquetas
de casas, fabricas, negocios, kioscos y otras construcciones.

Vista general de las magquetas casas dejadas por los creyentes en sefial de
agradecimiento.

Maquetas con diferentes estilos de casas.

19) Magueta de una planta potabilizadora de agua.

Diferentes maquetas de casas. Una de ellas tiene todo el exterior
tapizado de monedas.

Maqueta de kiosco y minimercado.

Maqueta de casas, una chapa-patente de Ontario (Canada) y un nido de
hornero.

Maqueta de un taller de autos de Los Angeles, California.

En la cima de la loma hay dos capillas y un gran velero ennegrecido por
el humo.

Una especie de gruta contiene una imagen de tamafio natural de la Difunta,
completamente rodeada de ofrendas, especialmente papelitos, fotos y
flores.



Imagen de la Virgen del Carmen ubicada en una Capilla cristiana frente al
Santuario de la Difunta en Vallecito.

26) La placa de agradecimiento mas antigua gque se conserva es de 1895 y
se encuentra en el altar de la Capilla del Carmen.

Difusidn del Culto

Se considera que los arrieros y luego los camioneros fueron los primeros
difusores del culto a la Difunta Correa y que habrian levantado pequefios
altares, oratorios y nichos en todas las rutas del pais, desde Jujuy a
Tierra del Fuego, en los cuales se dejan botellas con agua. Hemos podido
constatar la presencia de dichos lugares de culto en rutas nacionales,
autopistas, en el bosque de La Plata, en la Plaza de los Andes en plena
ciudad de Buenos Aires y, muchos de estos lugares adquieren dimensiones
de templos como el de San Andrés de Giles (Buenos Aires), Rio Gallegos
(Santa Cruz) y Rio Grande (Tierra del Fuego) .

FOTO 1: Nicho ubicado en el acceso Oeste y Camino del Buen Aire en
provincia de Buenos Aires.

FOTO 2: Se observa el nombre de la familia que lo hizo construir,
botellas y la imagen de la Virgen de Lujan entre otras imagenes
religiosas (Acceso Oeste).

FOTO 3: Santuario levantado en Rio Grande, Tierra del Fuego (Foto Laura
Horlent)

FOTO 4: Interior del templo en Rio Grande con la imagen de la Difunta
vacente y ofrendas de botellas, chapas, flores, velas, etc. (Foto Laura
Horlent)

FOTO 5: Otra perspectiva del interior del Templo (Foto Laura Horlent)

FOTO 6 y 7: Templo construido en San Andrés de Giles, en provincia de
Buenos Aires.

FOTO 8: Nicho existente en Guaymayén, provincia de Mendoza (Foto de Maria
Isabel Gonzéalez)

FOTO 9: Varios nichos levantados en los bosques de la ciudad de La Plata,
Buenos Aires.



FOTO 10: Detalle de los nichos que existen en la ciudad de La Plata.

FOTO 11: Lugar de culto en el Pargue Los Andes, frente al cementerio de
Chacarita en la ciudad de Buenos Aires.

FOTO 12: Detalle donde se observan las imagenes de la Difunta y las
botellas

Homenajes

Fuente de inspiracidén para poetas y artistas plasticos. En 1974 el
realizador chileno criado en San Juan, Hugo Reynaldo Mattar se inicid en
la direccidn cinematografica con un film que relata la historia de la
Difunda. Deolinda esta interpretada por la actriz Lucy Campbell,
acompafiada por Héctor Pellegrini y un extenso elenco. Novela de Agustin
Pérez Pardella "La Difunta Correa", poemas de Ledn Benaros y de Carlos
Victor Bogri entre otros muchos.

RECUADRO:

Persecuciones y prohibiciones

El 19 de marzo de 1976 el Episcopado Argentino hace la siguiente
declaracidn:

"Como en todos los tiempos, también en nuestros dias, existen
desviaciones respecto del culto de los santos y de las almas del
purgatorio. Algunas veces la religiosidad popular es desvirtuada por la
supersticidén y un indebido afan de lucro, alentado por un engafioso
turismo y sus derivados.

Hay casos concretos en dque, sin que conste histdricamente su existencia,
y al margen de la autoridad eclesiastica, se rinde culto a determinadas
personas. Tal es el caso de la llamada "Difunta Correa", cuyo culto
ilegitimo se ha extendido desde Vallecito, en San Juan, a lo largo y
ancho de la Republica, a través de templetes, ermitas y profusidén de
estampas e imagenes, con no pocas derivaciones supersticiosas.”

Por lo tanto acordamos:

1. Que los catdlicos solo es licito honrar con culto publico a aguellos
que la autoridad de la Iglesia ha inscrito en el elenco de los Santos y
Beatos.



2. Que, por consiguiente, el culto a la llamada Difunta Correa no esté
dentro de estas condiciones y es ilegitimo y reprobable.

3. La Conferencia Episcopal Argentina pide a los verdaderos catdlicos gue
se abstengan de

practicar dicho culto.”

A raliz de esa declaracidn, ese mismo afio, las autoridades de facto
prohibieron su culto e hicieron intervenir la Fundacidn.

VIDEO CON MUSICA DE RAUL MERCADO

Juana Figueroa

En su edicidén del 30 de marzo de 1903 el diario "La Montafia™ publicd la
siguiente noticia:

"HALLAZGO FUNEBRE": "Ayer por la tarde algunos menores, hijos del
administrador del Cementerio, en circunstancias que se dirigian a bafiarse
en la corriente de agua de La Zanja del Estado, en la direccidén de la
calle San Luils, a una corta distancia del este del Puente denominado
Blanco, sintieron un olor nauseabundo que parecia salir del medio de los
yuyos de ese punto. Los menores de referencia dieron aviso a sus padres
del hallazgo funebre y acto continuo éste se apresurd a dar cuenta a la
policia. Momentos después se encuentra el Comisario General, Sefior Royo y
otros subalternos en el lugar donde se encontraba el cadaver, al cual
trataron de identificarlos sin conseguirlo. El médico de Policia dispuso
que los restos fueran trasladados al Cementerio a objeto de practicar
alli la autopsia correspondiente. Los vecinos que han podido ver dicho
cadadver suponen que se trata de un crimen perpetrado por una persona
desconocida”.

Descubrimiento del asesino

El 3 de abril el mismo diario saltefio anuncia con grandes titulares que
fue identificado el autor del "Crimen de Puente Blanco". El relato
comienza con una critica a la labor de la policia local redactada en los
siguientes términos: "Cuando la policia, desengafiada de sus esfuerzos,
convencida de su inutilidad, incapaz de dar con el hilo del crimen, sin
punto de partida, sin ideas, sin rumbos, pasd el diez del corriente al
Juez Dr. Luis Ldépez el expediente respectivo, sin haber podido siguiera
reconocer el cadaver y menos adquirir sospechas del criminal el Juez se
encontrd ante un problema insoluble por cuanto las investigaciones de 1la
policia no arrojaban ni la més chispa ni el menor detalle sugerente para



poder orientar la pesquisa. El expediente era para el magistrado algo
como un jeroglifico de remotas civilizaciones, imposibles de descifrar.”

Siguen la crdnica contando que el Juez Ldépez hace publicar un aviso
relativo al crimen. Como consecuencia del mismo aparece una mujer llamada
Juana Figueroa de Ponce, manifestando gue una sobrina de nombre Juana
Figueroca, de 22 afios, casada con Isidoro Heredia, carpintero; habia
desaparecido hacia tiempo y sospechaba que el cadaver hallado en el
Puente Blanco podria tratarse de ella. La Sra. de Ponce brinda algunas
sefias particulares de su sobrina, como su abundante cabello negro, siendo
el rasgo distintivo notable dos dientes que sobresalian de los demas en
la mandibula. El ayudante del juez, el Sr. Juan Peyret concurrid a la
casa de Heredia, ubicada en la calle Buenos Aires entre San Juan y San
Luis, con la excusa de entregar una carta. Preguntd a la madre de Heredia
por éste y la mujer dijo que su hijo no se encontraba en ese momento,
pero al mencionar la carta salidé Heredia y al preguntarle por Juana, éste
dijo gue no estaba.

Informado el Juez, se trasladd al cementerio, exhumdé el cadaver y, junto
al Dr. Cabrera procedid al examen de la boca confirmando sus rasgos
dentarios. El juez toma declaracidn a la tia de la victima gquien sostiene
que el matrimonio habia tenido frecuentes y serias desavenencias, "dando
motivo para que aquel la pusiera en el Buen Pastor y a que ella se
marchara el afio pasado a Buenos Aires, después de tantos altercados y
enojos". Posteriormente, a consecuencia de esas disputas, Juana se fue a
La Merced, acompafiado de un individuo de apellido Céceres.

El juez considerd que la descripcidn de la victima coincidia con la de
Juana Figueroca, sumado al hecho de haberse encontrado al lado del cadaver
una herramienta usualmente utilizada por los carpinteros. Dio la orden de
detencidn contra Heredia.

Ya en el juzgado comenzd lo que "La Montafia" definid como un "duelo
terrible y sombrio entre la justicia que acusa y el criminal gue se
defiende. Duelo guizas mas doloroso gue el de las armas". Varias horas
después Heredia reconoce el cargo y relata que la noche del 21 de marzo
encontrd a su mujer cerca de la Estacidn del Ferrocarril y con el
pretexto de llevarla a una casa cerca del Puente Blanco la condujo hasta
ese sitio. La victima opuso resistencia pero el marido la llevd hasta
donde estaban los yuyos mas altos, la arrojd al piso y la golped con el
fierro que llevaba.

La crdbénica concluye con un voto de aplauso para el juez y su secretario
que "han hecho en pocas horas lo que no pudo conseguir la policia en
varios dias. Una vez méds se ha evidenciado la incapacidad de la policia
de la provincia™.

El culto



Cuando se conocieron las tréagicas circunstancias la gente comenzd a
acercarse al Puente Blanco para rezar, colocar velas y se le atribuyd
poder para curar enfermedades, encontrar trabajo, ayudar en los estudios
y en todas las tareas en general. Se dice que entre las prostitutas es
tenida por especial protectora.

El cuidador actual del santuario (de apellido Maciel) relata que
anteriormente el lugar estaba cuidado por un viejito. Hace unos afios,
Maciel se acercd para pedirle a Juana Figueroa por su salud que se estaba
deteriorando rapidamente, se mejord y al fallecer el anciano cuidador, se
hizo cargo del lugar. Con la ayuda de otros devotos se realizo la
construccidn actual, y él se encarga de ir todos los dias un rato para
limpiar y mantenerlo. Los lunes (Dia de las Animas), cuando muchos
creyentes se acercan a encender velas, rezar, agradecer o pedir.

Imagen de Juana Figueroa

Fisicamente, segln una descripcidn realizada por su tia al juez: Juana
era de "fisonomia bastante regular, algo blanca y palida, de cabello
negro y abundante, peinado de rodete asegurado con horquillas amarillas,
usaba traje negro y botines de charol". No existen retratos ni fotos de
ella pero algunas ancianas que dicen que la conocieron aseguran que se
parecia a Eva Perodn.

Coluccio sostiene que "era una mujer hermosa cuyo esposo la celaba, al
parecer no sin razones. Tal es asi gque en cierta ocasidn, sospechando de
su infidelidad, la sorprendid con otro hombre y le dio muerte" (Coluccio
1995:47) .

Por su parte Susana Chertudi y Sara Newbery registraron gque "para algunos
era afecta a las diversiones o una mala mujer; para otros, en cambio una

mujer a quien su marido maltrataba". (1978:44-47) Los creyentes defienden
la honestidad de esta mujer, gque habria sido objeto de murmuraciones, de

malas lenguas pueblerinas por tratarse de una persona buena y piadosa.

Lugares de culto

FOTOS

1) Un cartel costeado por las familias Maciel y Guzman fue colocado en el
lugar donde Juana encontrd la muerte.



2) El antiguo zanjdén fue canalizado y se denomina Hipdlito Yrigoyen, y el
puente corresponde al cruce de la actual calle Virrey Sobremonte.

3) En el interior hay placas, flores, adornos de ceradmica, un Cristo de
bronce, imagenes de santos, rosarios, plantas, un lugar especial para
encender velas y un buzdn-alcancia para recibir donaciones.

4) Juana Figueroa fue enterrada en un nicho del cementerio en la ciudad
de Salta pero el lugar de culto fue trasladado al pareddn posterior de la
necrdpolis, cerca del osario.

5) Una cruz de cemento y numerosas placas de agradecimiento recuerdan a
Juana Figueroca en el cementerio. Alli se encienden velas y se depositan
ofrendas y flores.

Homenajes

Los méas conocidos son la ya citada zamba "La Juana Figueroa"™ con letra de
José Rios y muUsica de J .J. Botelli, y el poema del escritor Jorge
Calvetti denominado "La Juana" del libro "Memoria Terrestre”

Maria Soledad

Maria Soledad Morales, una adolescente de 17 afios gue cursaba el ultimo
afio del secundario, fue violada y asesinada en septiembre de 1990. Su
cuerpo, maltratado, desfigurado y con signos de ensafiamiento fue
encontrado a un costado de la ruta 38 en la periferia de la ciudad de San
Fernando del Valle de Catamarca. Inmediatamente, y ante la sospecha gue
los culpables de este terrible crimen estarian vinculados con integrantes
del poder politico, las autoridades de la escuela, las compafieras y los
padres de Maria Soledad comenzaron a movilizarse a fin de evitar la
impunidad que se perfilaba como una certeza. Esta decidida actitud se
puso de manifiesto a través de investigaciones paralelas a las realizadas
por las autoridades provinciales, una campafia en los medios de
comunicacidén y la organizacidén de multitudinarias Marchas del Silencio.
Luego de varios jueces, de investigaciones efectuadas por distintos
enviados especiales -como el comisario Patti-, del cambio de gobernador -
Saadi pierde las elecciones- y de 60 Marchas del Silencio, en 1999 la
justicia determina la culpabilidad de dos de los sospechosos (Guillermo
Lugue y Luis Tula) quienes se encuentran en prisiédn.

RECUADRO

Testimonios y ruegos



"Este chupete lo dejd el hijo de un compadre mio, al cual el changuito se
le estaba lleno sin que los médicos supieran que tenia. El dice que Maria
Soledad se lo salvd. Yo andaba desocupado y me halld trabajo. Ahora le
pido por el hijo mio, que estd preso porque se ha mandado una

macana." (Jorge Lujan, vecino del barrio de las mil viviendas)

Entre otros pedidos al pie del monolito se encuentran:

* "Maria Soledad: ayudame a olvidar a Juan" (Claudia Leyda, San
Francisco, Cdérdoba).

* "Te pido qgue protejas nuestro hogar" (flia. Sepulveda, La Rioja) .

* "Maria Soledad: muchas gracias por los favores recibidos" (Flia. Paez
Naranbuena, Cutral-Cd, Neuquén) .

FOTOS:

1) En el lugar en gue fue hallado el cuerpo sin vida de Maria Soledad, se
construydé un monumento recordatorio con una enorme placa de bronce
colocada por los jdvenes estudiantes de Catamarca.

2) Alrededor de ese monolito, fueron y son colocadas flores, remeras,
gomitas para el cabello, velas, termos, cuadernos con los pedidos,
cartas, rosarios y varias placas de agradecimiento.

3) En grandes letras, el nombre de Maria Soledad recuerda al gue pasa por
la ruta, el lugar exacto déonde fue encontrada. Frente a él un soporte
para aproximadamente 25 velas, gue noche a noche son encendidas en su
memoria.

4) Bernabé Cordero, que oficia voluntariamente de cuidador del monolito,
sostiene que la mayoria de los que vienen a pedir y a rezar son mujeres.
DOS VIDEOS: 1) PELICULA "EL CASO MARIA SOLEDAD"

2) DOC. DEL LUGAR DONDE FUE ENCONTRADO EL CUERPO (Agregarle musica)

La Telesita

Teresita del Barco o Telésfora Santillén vivid en la segunda mitad del
siglo XIX en la provincia de Santiago del Estero. Una de las versiones
acerca de quién era y que hizo esta mujer sostiene que era hija de Don
Pedro del Barco y Maria Rosa Gdémez, tenia el cabello negro y los ojos



azules y que pasd su infancia en la estancia "La Aurora", al pie de las
sierras de Guasayan, cridndose rodeada de belleza, sensibilidad y masica.

La familia se traslada a una casona gue tenia en la ciudad de Santiago
del Estero para gue Teresita recibiera la educacidn correspondiente. A
medida que pasaba el tiempo se convertia en una hermosa mujer. Su padre,
acosado por sus adversarios politicos, decide abandonar la ciudad y
volver a la estancia.

En su pago natal, aprendid todo lo que se refiere a la vida de campo: los
arrieros le enseflaron acerca de la fauna y la flora de la regidn y las
virtudes de las plantas medicinales. Al llegar la edad de casarse sus
padres deciden volver a Santiago a relacionarse con la sociedad. Viajan
ellos primero y, al llegar encuentran que el cdlera estaba asolando la
ciudad, deben cumplir con la cuarentena obligatoria antes de salir de
ella pero son victimas de la peste.

El dolor y la tristeza hacen que Teresita no pueda vivir mas en la
estancia y se muda a un vallecito cercano a Santiago. Alli aparece el
amor en su vida, un estanciero llamado Eumelio Ahumada. Pero llegan los
carnavales y en un baile otro joven saca a bailar a Teresita. Después del
baile circularon los comentarios, y el otro joven hostigaba
constantemente a Eumelio, quien para defender su amor plantea un duelo en
tres instancias: duelo de payadas, duelo de malambo y duelo criollo, a
cuchillo. Pasadas las dos primeras instancias sin decidirse hacia uno u
otro, en el enfrentamiento a cuchillo mueren los dos.

Al enterarse Teresita huyd, hasta que se instala en una choza cerca de La
Banda, y comienza a ayudar a los necesitados. Preparaba tisanas y
pociones curativas para los enfermos. Su fama de Santa y curandera se fue
extendiendo. Un dia desaparecid. La leyenda dice que murid quemada.

Otra versidén de la historia cuenta que era una joven inocente gue erraba
por los montes. Oraba a Dios, asistia a fiestas, velorios y bailes
apareciendo y desapareciendo de improviso. Coincide en que murid
carbonizada.

El culto

No hay un lugar fijo para los peregrinajes ya que, como murid quemada, no
hay tumba gue conserve sus restos. El ritual que debe cumplir un
promesante es el siguiente:

* se envia una invitacidn especial a la mayor cantidad de personas
conocidas del promesante, con un ruego de asistencia para el destinatario
del favor de la Santa.



* debe preparar con anticipacidédn una masa de harina de trigo con la gue
debe modelar un angelote y cocinarlo en el horno de su casa hasta que se
dore.

* debe colocar una mesa en el centro del patio de su casa, cubrirla con
manteles blancos y depositar el mufieco que representa el espiritu de la
Telesita.

* este altar debe rodearse de velas y flores.

* gse invita a masicos para gue toguen con los instrumentos tipicos de la
regidn, especialmente chacareras.

* debe contarse con abundante bebida: tradicionalmente la aloja, vy
Ultimamente cafila y aguardiente hervida con poleo.

* tener una auténtica devocidén y honesta intencidn de cumplir la promesa
que se concretara con musica, baile y bebidas.

Estas reuniones se llaman Telesiadas y se inician bailando una chacarera.
A cada vuelta el bailarin debe beber una copa. Cuando el promesante cae
rendido de baile y alcohol, se considera que el ritual estd cumplido. Se
apagan las velas y una Jjoven, elegida de antemano por el promesante, toma
el angelote y lo desmigaja repartiéndolo entre los concurrentes junto con
un trago de alcohol. En otras Telesiadas, el mufieco se hace de papel o
trapo y se quema al final de la fiesta para rememorar el tragico destino
de Telesita.

Proyeccidn Artistica

Estéd presente en la poesia, en el teatro (Clementina Quenel hizo una obra
con su historia) y Andrés Chazarreta y Agustin Carbajal le dedicaron una
chacarera; Gabino Cora Pefilaloza y Manuel Gdémez Carrillo escribieron un
estilo, existe un romance llamado "La Telesita™ de Ledn Benards y hay
ademéas algunos poemas andnimos.

AUDIO: LOS FRONTERIZOS

La Brasilera

Esta leyenda tiene su origen en Tucumédn y no se conoce el verdadero
nombre del personaje. Habria dos versiones de su historia. La primera



dice gque llegada de Brasil se afinca en las proximidades del cementerio
ganandose el pan con el oficio de rezadora. Era muy popular entre la
gente. El dia que murid su madre y le tocd rezar sobre su tumba, la pena
habria sido tan grande que cayd desvanecida sobre las velas encendidas y
murid quemada.

La segunda versidn, la vincula con el rito de mutilar santos, la describe
como una mujer viciosa y amiga de las brujerias que se habria dedicado al
curanderismo y la magia negra. Los bailes eran su locura y también la
bebida y en una parranda ardid por castigo del cielo, ya gue se cree gue
los ebrios crdénicos son castigados con la combustidn esponténea. Los
santos serian mutilados por no cumplir con los pedidos de sus creyentes.

El culto

FOTO

Su tumba estd en el Cementerio Norte de Tucumdn y sobre ella, en forma
desordenada hay flores artificiales, un pesebre, ropa, etc. Algo
caracteristico es que le llevan imagenes de santos venerados por la
Iglesia y Cristos o cruces mutilados o atados.

Oracidn

"Brasilerita hermana mia, tuU que has sembrado la luz, guiada por el buen
Jesls, que curaste a los desahuciados y cuantos desamparados, llegaréa
también mi pedido por medio de esta oracidn, ayldame a romper barreras y
cadenas con tu fluido sano y omnipotente me libres de todo mal y que
nuestro Padre Celestial te haga cada vez mas fuerte, que yo después de la
muerte, Brasilerita, te amaré." en una nota publicada en La Gaceta, de
Tucumén, el 25 de marzo de 1969.

Gilda

Miriam Alejandra Bianchi nacid el 11 de octubre de 1961 en el barrio de
Devoto, Buenos Aires. El suefio de su madre era ponerle Gilda en homenaje
al personaje de Rita Hayworth en la famosa pelicula, pero no fue posible.
A pesar de esto, con ese nombre se la llamd en el hogar y luego termind
siendo su nombre artistico.

Cuando tenia diez afios su padre enferma, muriendo siete afios més tarde.
Su madre toma alumnos particulares para sobrellevar los problemas
econdmicos. Gilda se casd a los dieciocho afios y tuvo dos hijos (una nena
y un vardn). Si bien su vocacidn original era ser pediatra, se resolvibd
por el magisterio y a los pocos afios ya era maestra de un colegio



catdlico. Preparaba todas las fiestas o festivales y cantaba en el
escenario.

Cuando estaba por cumplir 27 afios, se encuentra casualmente con Toti
Giménez, un amigo de la infancia quien en ese momento estaba tocando con
Ricky Maravilla. Gilda lo invitd a escucharla cantar en algunos de los
festivales de la escuela y él guedando fascinado con una parodia de
misica de bailanta que realizd con los alumnos. Giménez le propone
cultivar el género, grabaron algunas canciones e inicia su carrera en la
misica tropical.

Se divorcid de su marido y comienza una relacidn personal y profesional
con Toti Giménez. La rectora del colegio donde trabajaba la hace dejar su
puesto y asi pasa definitivamente de maestra jardinera a cantante. En
1996, afio de su muerte, actuaba haciendo giras por todo el pais y habia
actuado en Bolivia y Perdu.

Cada uno de sus shows convocaba multitudes que la veneraban cada vez mas.
Gilda despertaba en sus seguidores mucho mas que admiracidn, por su
carisma la gente la queria tocar. Le acercaban bebés para que los curara
o se hacia tocar para conseguir trabajo, a pesar de esto Gilda renegaba
de sus supuestos "poderes" pero no se negaba a la gente.

Unos dias antes del fatidico viaje habia cambiado la letra de "No es mi
despedida™ gue terminaria por convertirse casi en un himno para sus fans
quienes sostienen que "es como si hubiera tenido una premonicidén". EL 7
de septiembre de 1996 se trasladaba en un micro a Chajari, un pueblito de
la provincia de Entre Rios, con ella viajaban su madre, sus dos hijos, su
pareja y sus muUsicos. En el kildmetro 129 de la "ruta de la muerte", el
micro choca de frente contra un camidén de la empresa brasilefia
Interpress. Hubo siete muertos, entre ellos Gilda, su madre y su hija. En
marzo de 2000, el conductor fue considerado responsable y condenado a
prisidn.

El primer "milagro”

Una gran multitud de fans se congregd en el cementerio para darle el
ultimo adids. Cuando Toti Giménez salid del coma y se enterd de la muerte
de Gilda, recordd que ella haba cambiado la letra de una cancidén de su
préoximo disco. Llamd a su representante y lo mandd al lugar del accidente
a buscar un cassette dbénde Gilda habia grabado los cambios en forma
casera. Y, seguin Giménez, el "primer milagro" se produjo: el cassette
estaba al lado de la banquina. Fue procesado con moderna tecnologia
sirvid para editar el disco "Entre el cielo y la tierra".

Gilda habia grabado tres discos pero hasta ese momento no habia vendido
mas que 38.000 copias. Con "Corazdn Valiente™ alcanza los 240.000.



El culto

Actualmente miles de devotos se movilizan a pedirle ayuda tanto a su
tumba en el primer piso, galeria 24 del Cementerio de la Chacarita como
hasta el Santuario levantado en Paranacito, llevadndole ositos, cartas de
amor, flores, cintas, dibujos, prendas, escarpines, ramos de novia y
rosarios, etc. En la provincia de Tucumén, una calle de un barrio lleva
su nombre, y también un barrio en el partido de Ensenada, Buenos Aires.

En el kildmetro 129 de la ruta 12, lugar ddédnde sucedid el accidente,
alguien colocd una cruz de madera y comenzaron a llevar flores. Con el
tiempo colocaron un monolito blanco que indicaba el lugar exacto de la
tragedia. Desde ese momento comenzd la constante peregrinacidédn de sus
devotos. Tres cruces custodiaban la entrada y en un cartel puede leerse
una frase de Oscar Wilde: "Las grandes obras las suefilan los santos locos,
las realizan los luchadores natos, las disfrutan los sagrados cuerdos y
las critican los intGtiles crénicos.”

Una vez adentro, en un sitial de honor, podian verse varias fotos de
Gilda en diferentes tomas, una imagen de la Virgen de Lujan, otra de la
Virgen del Rosario y de San Cayetano y, también, la Difunta Correa,
ademéas de rosarios y estampitas. Desde los mas variados objetos hasta
decenas de flores y cartas - unas agradeciendo, otras pidiendo- se
encontraban por todos lados. Pafiuelos, velas, cintas de colores atadas a
las barras que sostienen el techo, chapas de automdéviles, un volante.
Rizos, anillos, fotos, medallitas, dibujitos, muletas, audifonos,
anteojos con impresionante aumento, fotos de cientos de rostros andnimos,
mufiecos, ositos, bicicletas, triciclos...

Tiempo después, esta primera construccidn fue reemplazada por una
habitacién donde las ofrendas se multiplicaron indefinidamente. En su
tumba del cementerio de la Chacarita pueden verse decenas de cartas
pegadas en las paredes del nicho en gque descansan sus restos y sus fieles
hacen guardia permanente.

Para todos aquellos que se acercan a Paranacito o la Chacarita, Gilda
tiene poderes que los confortan y ayudan a vivir. Un libro dedicado a
ella, contiene oraciones y rituales para dirigirse a Gilda y solicitarle
ayuda. Oraciones para solucionar conflictos, para pedir proteccidn, para
perder el miedo, para pedir trabajo, para lograr paz y armonia, para los
que se sienten solos, para el amor, para la salud, y para agradecer una
ayuda recibida. Los rituales son con velas y para eso se indica el
significado de los colores. Se describen los pasos de los rituales para
el amor, para recibir trabajo y dinero, para la felicidad, para revertir
la mala suerte, para protegerse del mal y la envidia, para la salud, y
otros.



En el primer aniversario de su muerte, en la Plaza Miserere, en la ciudad
de Buenos Aires, hubo una multitudinaria suelta de globos en su memoria
(mds de 10.000 personas). Para rendirle homenaje se organizd un
espectéaculo en el teatro Astros, y se armd el "Museo de Gilda" que en
principio se exhibid en dicho lugar. Después de varios meses de
investigacidén, y de consultas con amigos, se seleccionaron los elementos
que sus seguidores podran ver: El vestido de gasa azul que usd para la
foto de la tapa de uno de sus discos, sus aros preferidos, su relo],
manuscritos de las letras de sus cancilones, cartas. Fotos de infancia, de
su actuacidn como maestra, fiestas de sus hijos. Material grafico de su
carrera como cantante, y otros recuerdos. La idea fue que se mostrara en
el teatro Astros, y hasta que encuentre un lugar permanente, que sea una
muestra itinerante por distintas localidades del pais.

Fotos:

Al cumplirse un afio de su desaparicidn, sus fans le rindieron tributo
levantando un altar en el lugar del accidente, al costado de la ruta. Un
camino de lajas llevaba hacia el altar, protegido por un tinglado.
Interior del altar levantado en Paranacito.

Placa dejada por quienes le construyeron el primer santuario a Gilda.

4) Museo dedicado a Gilda en el Teatro Astros en septiembre de 1997.
Paranacito. La presencia de carteles y banderas anuncian el santuario de

Gilda.

Paranacito (Entre Rios). El nuevo Santuario realizado en el lugar del
accidente.

Paranacito. El dmnibus en que viaja Gilda y su familia atn se conserva en
el lugar.

8) Nicho en el cementerio del Oeste (Chacarita), Buenos Ailres.

VIDEO: REPORTAJE A GILDA

AUDIO: "NO ES MI DESPEDIDA"

Almita Sibila

Visitacidén Sibila de Salazar fue asesinada en 1908 por Leonardo Condori,
porgue se negd a acceder a sus deseos. Fue degollada, su cuerpo violado y
finalmente descuartizado. Su tumba se encuentra en el Cementerio de San
Salvador de Jujuy.



Finadita Juanita

Juanita Méndez fue apufialada por la espalda a los 25 afios por un joven
que la requeria de amores. Esto ocurrid en 1960, en San Miguel de Tucuman
y un tumulo que la recuerda se encuentra en Av. Las Bases, esguina
Muiflecas.

La Degolladita:

Su culto, hoy desaparecido, tuvo lugar en la ciudad de Corrientes. Y se
manifestaba en dos cruces de hierro forjado ubicadas a orillas de un
pequefio canal sobre la avenida Ferré. Estas cruces recordaban a Dofia
Secundina Duarte y su joven hija, de alrededor de quince afios, ambas
degolladas por el esposo y padre al comprobar la infidelidad de la
primera. Durante mucho tiempo las cruces permanecieron en el lugar y alli
se depositaban flores, velas, placas, y los devotos se paraban a rezar.

Juana Layme

Asesinada por el marido mientras Juana pretendia defender a su hija de
las intenciones de éste. Se venera en el lugar de su muerte, en Los
Colorados, Amblayo, Salta.

La Finada Ramonita

Ramona Moreno de Yafies, joven de 20 afios, fue estrangulada a causa de los
celos por Telésforo Morales, en 1936. El autor del asesinato tratd de
sepultar el cadaver, pero unos nifios que jugaban en el lugar lo vieron y
avisaron a la policia. En el lugar en que fue hallada se colocd una cruz
de madera y alli se reunian sus devotos. La urbanizacidén hizo desaparecer
ese lugar y su culto se trasladd al cementerio de San Vicente, en
Coérdoba, dénde fue enterrada. Ayuda principalmente con los problemas
sentimentales.

LOS GAUCHOS SANTOS



Introduccidn

La Argentina posee una gran cantidad de héroes populares que relnen las
caracteristicas , de los justicieros, de los "Robin Hood", de vengadores
de los humildes. Estos bandoleros romdnticos encarnan la figura del
rebelde social que se diferencia del simple delincuente porgque su accidn
va dirigida predominantemente contra los poderosos, simbolizando la lucha
contra la opresidén y la injusticia.

El &rea de accidn de estos bandoleros, representados con la figura del
gaucho, se desarrolld en zonas fronterizas, hacia donde era factible huir
y esconderse: los esteros del Iberd en Corrientes, los montes chaquefios o
tucumanos, las serranias cuyanas y el "desierto" pampeano. Estos gauchos
tienen caracteristicas similares, con matices regionales y algunas
diferencias de personalidad.

Para la autoridad constituida se trataba de criminales (ladrones y
asesinos) responsables de toda clase de delitos. Siempre marginados,
eternos fugitivos, solian ser victimas de la venganza de sus enemigos
politicos. Los campesinos, por miedo o solidaridad, los ayudaban,
protegian o veneraban. Muertos por "la partida" policial, generalmente a
causa de una traicidén, a su fama se le suma los padecimientos en el
momento de una muerte injusta.

El gaucho adquiere asi la imagen de quien lucha contra el orden
imperante, se transforma en un portavoz de los campesinos y peones
desprotegidos, a merced de las arbitrariedades de los poderosos.
Anécdotas, sucesos conmovedores, relatos y hechos novelados son contados
en torno a los fogones, cimentando de esta manera la leyenda en donde el
bandido termina siempre con una imagen inmaculada. La tradicidn oral
corrige la versidén de los delitos cometidos, y sobrevaloran,
ensalzéandolas, las actitudes de ayuda, proteccidén y solidaridad para con
los humildes, y hasta se llegan a justificar los crimenes, incluyendo el
asesinato, como hechos inevitables.

De esta forma, se van evidenciando los signos que tienden a transformar a
estos bandidos en héroes, vengadores de una injusticia social. El héroce
va creciendo, se va haciendo imbatible y solo cae finalmente cuando es
traicionado. El personaje que se idealiza, primero defensor y luego
benefactor de los humildes, termina santificado por la religiosidad
popular.

Caracterilisticas comunes

Los santos gauchos presentan una serie de elementos similares, entre
ellos enumeraremos:



* Son miembros de los mismos grupos gue los veneran, es decir,
campesinos, desposeidos y sometidos a situaciones de injusticia.

* Participan, por lo tanto, de la misma cultura gue el pueblo gque los
canonizd.

* Sus vidas se desarrollan al margen de la ley y de la autoridad
constituida, la que es resistida pasiva y sordamente por la comunidad, vy
activamente por ellos.

* Tienen vinculos con la comunidad gue los protegen y a la cual ayudan.

* Sus muertes ocurren en circunstancias tragicas o extraordinarias a
manos de la autoridad. La "partida" o sea la policia es el elemento méas
cercano a los grupos campesinos a través del cual identifican a todo el
peso de la ley y el estado gue los oprime.

* Fueron ultimados en estado de inocencia o alevosamente asesinados sin
causa o por convicciones partidarias aunque la mayoria de ellos tuvieron
una actuacidn politica muy ambigua.

Segln el historiador Hobsbawn (1976), lo esencial del bandolerismo como
agitacidén campesina o movimiento primitivo de rebeldia, es que se trata
de campesinos fuera de la ley, a los que el Sefior y el Estado consideran
criminales, pero que permanecen dentro de la sociedad campesina y son
considerados por su gente como héroes, paladines, vengadores, luchadores
por la justicia, a veces incluso lideres de la liberacidn, y en cualquier
caso como personas a las gue hay que admirar, ayudar y apoyar.

El jornalero o campesino que pasa al bandolerismo, por necesidad de
dinero, por huir de las levas o por ser preso fugado, puede ser también
sensible a las aspiraciones del mundo campesino de acabar con las
injusticias. Es decir, no debe haber gran diferencia entre el campesino
oprimido que se hace bandolero (delincuente) el campesino que se hace
rebelde o revolucionario, y el bandolero que se hace revolucionario.

El Gauchito Gil

Antonio Mamerto Gil Nufiez, mas conocido como "El Gauchito Gil" o como

"Curuzu Gil" (del guarani curuzu=cruz) es quizés uno de los mas
importantes representantes de lo que Marta De Paris denomina Santoral
Profano Correntino (1988). Desde hace mas de cien afios tiene vigencia en

su provincia, pero en los Ultimos afios ha trascendido primero al litoral



en especial Misiones y Formosa y luego al resto del pais. Comprobamos la
existencia de lugares de culto desde Salta a Ushuaia.

La Historia

Existen diferentes versiones acerca de la época y el motivo de su muerte.
Se sabe que fue durante el siglo XIX, algunos sitlan estos hechos en
1890, para otros ocurrieron entre 1840 y 1848. Todos coinciden gue su
muerte acontecid el 8 de enero, que ocurrid en medio de las constantes
luchas fratricidas entre los Liberales (o Celestes) y los Autonomistas (o
Colorados), gue el Gauchito era inocente y que fue muerto injustamente.

Era oriundo de la zona de Pay-Ubre, hoy Mercedes, Corrientes. Habia sido
tomado prisionero por el Coronel Zalazar acusado injustamente de desertor
y cobarde. Fue trasladado a Mercedes y de alli seria enviado a Goya donde
se encontraban los tribunales. Era sabido que los prisioneros que tenian
ese destino jamés llegaban a Goya, siempre "habian intentado escapar en
el camino, se producia un tiroteo y el preso irremediablemente moria". E1
pueblo se entera de la prisidn de Gil y se moviliza buscando apoyo en el
Coronel Velazguez, quien junta una serie de firmas y se presenta ante
Zalazar para interceder. Este hace una nota dejando al Gauchito en
libertad que fue remitida a Mercedes pero ya habia sido llevado hacia los
tribunales.

La tropa integrada por el prisionero, un sargento y tres soldados se
detiene en un cruce de caminos. El Gauchito sabia que lo iban a
ajusticiar y le dice al sargento: "no me matés porque la orden de perddn
viene en camino" a lo que el soldado replica "De esta no te salvas".
Antonio Gil le responde que sabia que finalmente lo iban a degollar pero
que cuando el regresara a Mercedes le iban a informar que su hijo se
estaba muriendo y como é1 iba a derramar sangre inocente que lo invocara
para que él intercediera ante Dios por la vida de su hijo. Era sabido que
la sangre de inocentes servia para hacer milagros. El sargento se burld y
lo ejecutd.

Con respecto a la forma de morir existen varias versiones:

1) Lo ataron a un poste o un arbol y le dispararon con armas de fuego
pero ninguna de esas balas entrd en el cuerpo ya gue la creencia popular
dice gue gquien lleva el amuleto de San la Muerte no le entran las balas y
se supone que el Gauchito era devoto del "Santito". Entonces el sargento
ordend que le colgaran de los pies y alli lo degolld.

2) Murid luego de varios intentos de disparos con armas, porgue una bala
finalmente entrd en el corazdn.



3) Fue colgado de un algarrobo, cabeza abajo y luego degollado, porgue
tenia el poder de hipnotizar a las personas "con sbdlo mirarlas a los
ojos".

La partida volvidé a Mercedes y alli el sargento se entera del perddn vy,
recordando las Ultimas palabras del Gauchito, se dirigid a su casa donde
entera que su pequefio hijo estd muy grave, con fiebre altisima y el
médico lo habia desahuciado. Entonces se arrodilla y le pide al Gauchito
que interceda ante Dios para salvar la vida de su hijo. Al llegar la
madrugada el milagro se habia hecho y el nifio se habia salvado. Entonces
el sargento construyd con sus proplas manos una cruz con ramas de
flandubay, la cargd sobre sus hombres y la llevd al lugar donde habia
matado al gauchito. Colocd la cruz, pidid perddn y agradecid.

La cruz dio el nombre al cruce de caminos y, con el transcurso del
tiempo, se convirtid en un lugar de peregrinacidn.

Leyendas sobre el Gauchito

Se cuentan dos historias acerca del paraje donde se levantd el santuario
y del deseo del Gauchito de seguir permaneciendo en ese lugar:

1) Con los afios era tanta la cantidad de promesantes que iban a visitar
al santo y le encendian velas, que el duefio de la estancia sintid temor
que le incendiaran el campo y hace llevar el cuerpo al cementerio local.
Dicen que este estanciero era un hombre rico, con una familia sana y bien
constituida. Pero desde el momento que decide sacar de alli el oratorio
comenzd a tener problemas econdmicos, muere uno de sus hijos de una
extrafia enfermedad, la hacienda se enferma y los campos se iban secando.
El mismo cae en cama y los médicos no aciertan con el diagnéstico. Un dia
una mujer gue habian llamado para que lo curara le dice que iba a mejorar
cuando volviera a traer el oratorio del Gauchito a su lugar. E1
estanciero construyd un mausoleo junto con una cruz tallada en fina
madera en el sitio donde murid y cedid ademds un amplio espacio. A partir
de ese momento todo mejord para el duefio del campo. El Gauchito siguid
enterrado en el cementerio local pero el lugar de su muerte se convirtid
en centro de culto.

2) Algunos hechos sorprendentes comenzaron a suceder cuando se asfaltaba
la ruta y los ingenieros decidieron que lo mas practico era trazar una
linea recta para acortar distancias a pesar que ésta pasaria por encima
del oratorio del Gauchito, y por lo tanto, era necesario moverlo.

Los operarios dijeron gue "no era bueno pasar por arriba de tierra
sagrada para los correntinos” pero los empresarios ignoraron esa
advertencia. Muchos peones se negaron a cumplir la orden y renunciaron.
Cuando estaban cerca de la zona en cuestidén las maquinas se negaban a
avanzar, ni los operarios, ni los mecédnicos ni los jefes lograban ponerla



en funcionamiento si la direccidn era hacia el santuario. Los operarios
comenzaron a desertar porque pensaban que todo era obra del Gauchito que
se negaba a que lo sacaran de ese lugar. Ante tantas dificultades deciden
respetar el recodo y que el camino haga una curva. Se respeta asi el
Oratorio y los ingenieros piden perddn y proteccidn para la obra.

La imagen del Gauchito Gil

Para algunos era un cuatrero, un gaucho alzado, un fugitivo al que le
cargaban todos los hechos delictivos sin resolver. Para otros era "Robin
Hood", les robaba a los ricos (en especial a los que se aprovechaban de
los paisanos) y les daba a los pobres y ayudaba a quien lo necesitara.
Era un gaucho justiciero. Hacia lo que muchos no se atrevian a hacer. Era
un vengador de sus desgracias.

El culto

El Santuario principal se encuentra en el cruce de las rutas N° 123 y
119, a 8 km de la ciudad de Mercedes (antigua Pay-Ubre). Desde lejos se
observa el centenar de tacuaras con banderas rojas, el mausoleo con las
placas de agradecimiento y una enorme cantidad de ofrendas similares a lo
que ocurre en el santuario de Vallecito de la Difunta Correa: muletas,
vestidos de novia, juguetes, casas hechas en miniatura, autitos.
Estampitas del santo con los pedidos escritos detras o con expresiones de
agradecimiento.

El color rojo es el distintivo del Gauchito Gil que se manifiesta en
velas y fundamentalmente en cintas con el pedido o agradecimiento
escrito. Es costumbre dejar una cinta atada a las miles de cintas que
hay, y se retirar otra ya "bendecida" por el santo gue se coloca en la
mufieca, en el espejo del auto o en algln lugar privilegiado de la casa
para gue proteja o ayude.

Varios dias antes del 8 de enero, fecha del aniversario de su muerte,
comienza a congregarse la gente y pasar la noche en carpas. Se improvisan
negocios, bailantas la compas del chamamé, kioscos que venden bebidas y
recuerdos. Los jinetes se acercan llevando banderas y estandartes en
tacuaras para dejar en el lugar, que también se cubre de flores rojas. El
cura de Mercedes oficia una Misa por el alma del Gauchito. En el terreno
donado por el estanciero se construyd un tinglado donde se acumulan las
ofrendas, sitios para encender velas y edificios con bafios, duchas, bares
y otras comodidades para aquellos que se acercan a orar.

Los otros santuarios del Gauchito Gil se levantan principalmente en el
litoral aunque su culto se va extendiendo paulatinamente al resto del
pais como lo certifican los oratorios gue existe en los Valles
Calchaguies, Salta y en Ushuaia, Tierra del Fuego. Sus estampas se



reparten en los subtes portefios y se venden en las santerias de Buenos
Aires y en los negocios de Lujan Jjunto a la Virgen. También se agrega su
imagen como ofrenda en los santuarios de otros santos populares como la
Difunta Correa. Las cintas rojas con su nombre y el pedido de proteccidn
para gquien la posea, cuelgan de los espejos de cientos automdédviles y son
atadas en lugares visibles de los comercios.

Los lugares elegidos son los cruces de caminos, donde se atan en la rama
de un arbol o en una tacuara clavada en tierra las cintas rojas. Son
lugares de parada obligada de todo viajante. Los émnibus y los caminantes
se detienen un momento a saludar al Gauchito. En la provincia de Formosa,
donde existen oratorios muy prdéximos, los automovilistas tocan su bocina
al pasar. Si esto no se hiciese no contaria con la proteccidédn del santo
en el resto del viaje y podria ocurrirle una desgracia.

El limite de lo que se le pide al Gauchito lo pone la persona que
solicita: salud, dinero, trabajo, amor, en casos que se necesite valor
para enfrentar una situacidén y fundamentalmente proteccidn a los
viajeros.

FOTOS:

La imagen de Antonio Gil difundida en estampitas y laminas con su traje
de gaucho y con una gran cruz (curuzu) roja a sus espaldas.
Santuario principal de Antonio Gil en Mercedes, Corrientes.
3) Las tacuaras con banderas coloradas son indicadores de los lugares de

culto ubicados a la vera de rutas y caminos.

4) Nichos con imégenes del Gauchito y veleros realizados con tambores de
combustible.

Homenajes

Existen poemas en su honor como el que escribid Florencio Godoy Cruz y un
chamamé con musica del compositor Roberto Galarza titulado "Injusta
Condena".

AUDIO: AL GAUCHO GIL. LOS CARDOZO

El Gaucho Lega



Olegario Alvarez nacid en 1871 en la ciudad de Saladas, Corrientes. Pasbd
12 afios en la carcel de la Penitenciaria de la capital de Corrientes
condenado por asesinato hasta que logra fugarse en 1904. Se le unen otros
gauchos perseguidos o alzados (Aparicio Altamirano, Adolfo Silva) y
forman una banda muy famosa en la regidén que se escondia en los montes y
esteros de los departamentos de Saladas, Concepcidn, San Roque y
Mburucuyéa.

Muere en un enfrentamiento con la partida en el paraje conocido como
Rincdén de Luna, departamento de Yaguareté Corad (Corral del Tigre) hoy
denominado Concepcidn el 23 de mayo de 1906. Su cuerpo fue sepultado en
el cementerio de "Las Lagunas Saladas". La creencia popular dice que su
adnima vaga por los ranchos ayudando a los necesitados y a todos agquellos
que se acuerdan de él1, le rezan y le encienden una vela colorada.

Coluccio (1995) documentd la existencia de altares erigidos en memoria
del Gaucho Lega en diferentes puntos de la provincia de Corrientes. E1
mas importante de ellos se encuentra en la casa que pertenecid a
Claudelina Fernandez ubicada en la ciudad de Empedrado donde existe un
altar que conserva como reliquia una falange del gaucho dentro de un
capillita de latdén sobre una mesa rodeada de flores, velas, cintas,
estolas y todo tipo de ofrendas siempre rojas. El rojo predomina porgue
se dice que Lega pertenecid al partido Colorado.

Coluccio gue conocid a Dofia Claudelina cuenta que ésta bendijo tres veces
una cinta roja gue pasd por la falange del santo y se la obsequid
diciendo gue se la cosiera en la ropa para due protegiera su viaje, y si
tenia algun inconveniente debia decir en voz alta "Lega, ayudeme en mi
camino™. El rancho es visitado por aquellos que le atribuyen poderes
sobrenaturales a la falange del santo.

Todos los lunes la tumba de Lega en cementerio de la Saladas es visitada
por los creyentes. La tumba estd pintada de rojo con una sola inscripcidn
"O.A. 2 de mayo de 1906 a los 35 afios". Los visitantes tienen también
alguna prenda roja y depositan ofrendas, prenden velas de raros formatos.
Las cintas pueden ser tomadas siempre que se las reponga: tienen poder
para curar enfermedades y aliviar dolores. En sus extremos llevan
bordadas las iniciales "O.A."

Bazan Frias

Cuenta la crdnica policial que Andrés Bazéan Frias, "el manco" era un
delincuente perseguido por la policia y soldados del Escuadrdn de

Seguridad, y que cayd muerto, acribillado a balazos, en 1923, cuando
intentaba escalar los muros del cementerio Oeste en la ciudad de San
Miguel de Tucuman, tras haberse fugado de la carcel unos meses antes.



Era hijo de don Félix Bazan, agente de policia jubilado que trabajaba
como conductor de coche-plaza. Hasta los 20 afios llevaba una vida
honrada, trabajando como mozo de bar. En algun momento se transforma en
una de estas figuras ambiguas: un delincuente encarcelado por los
crimenes que cometid o una especie de héroe justiciero que robaba a los
ricos para darle a los pobres y que éstos lo ayudaban para que la policia
no lo hallara.

Estuvo detenido en la carcel ubicada en la esquina de Avda. Sarmiento y
25 de mayo. Una noche junto con su compafiero Martin Leiva, armados de
revblveres se abrieron paso entre los guardas y asi llegaron a la puerta.
Bazéan logrd escapar matado al subteniente Juan Cuezzo de un balazo, pero
Leiva fue atrapado.

Durante casi un afio Bazadn Frias imagina asaltar la carcel y liberar a sus
amigos. El1 13 de enero de 1923, estaba escondido con otros dos hombres en
una casucha cerca de la esquina de Mate de Luna y Alem, cuando sintieron
los silbatos de la policia. Al ver que estaban rodeados Bazan Frias abrid
violentamente la puerta y salid corriendo por el parque Avellaneda
seguido de cerca por sus perseguidores a caballo. Corrid hasta el pareddn
del Cementerio del Oeste e intentd saltar al otro lado, pero le
dispararon en el cuello. Segun la leyenda, el alma del policia gque habia
matado se le aparecid del lado del cementerio en el momento que iba a
saltar, por lo que la impresidén le impidid cruzar la pared. Tenia 28
afios.

Su padre lo veld en el Cementerio del Norte, alrededor del cadaver fue
poniendo en el suelo una a una las velas. En los bolsillos se hallaron un
crucifijo, medalla y escapulario (era devoto del Sagrado Corazdn de
Jesls) varias llaves ganzuUas, 50 centavos, ademas de la orden de captura.
Fue suficiente para crear el mito. Poco a poco su biografia fue
cambiando, el "manco" fue un hombre bueno que se volvid perseguido por la
"mala policia™ de la época. Nadie recuerda sus crimenes y hasta su
prontuario se quemd. Un dia el jefe de policia Mario Alberto Mazza
organizd una impresionante pira donde ardieron los prontuarios de
notables delincuentes de esa época. El tiempo y el fuego purificd el
adnima de Bazan y se transformd en el santo popular mas importante de
Tucuman.

Lugares de culto

FOTOS:

Vista general de la tumba de Bazan Frias ubicada en el Cementerio Norte
(Tucuméan) donde los creyentes a rezar, pedir y agradecer.



Su tumba tiene un monolito en su cabecera con una cruz de hierro. Esté
cubierto de placas, flores, fotos de los promesantes, rosarios, cintitas,
imagenes de santos, crucifijos.

3) Detalle del monumento. Segln un informante le ofrendan ropa, pero la
gente que visita el cementerio se la lleva.

4) Placas de diferentes tipos y materiales: bronce, latdn, cerémica,
marmol agradeciendo por la salud recobrada, la justicia obtenida,
libertad conseguida.

5) Placa de agradecimiento conteniendo una foto del santo tucumano. En
otros sectores hay exvotos de latdn que representan diferentes partes del
cuerpo humano.

6) Pared lateral del cementerio Oeste donde fue ultimado Bazan Frias.
Existia un lugar de culto que fue "limpiado" por el director de la
necrdépolis durante la gobernacidén de Bussi.

Santo Antonio Maria

Nacidé en Yaguareté Coréd, hoy Concepcidn. En 1840 era un jangadero gue
transportaba tacuaras por el Alto Parand desde Ituzaingd hasta
Corrientes. Un dia es sorprendido por una violenta tormenta que destrozd
y hundidé su embarcacidén, muriendo todos sus compafieros, salvandose
milagrosamente sbélo Antonio. Este hecho cambid su vida y, regresando a su
pueblo Yaguareté Cord sostuvo que "desde ese momento Dios lo habia
designado a predicar la Fe Cristiana". Se internd en un paraje de los
Esteros del Ibera, seguido por un ayudante indio de nombre Acufia y varios
"apdstoles”" como los llamaban los pobladores.

Se establecieron en el pueblo de Nupih, cerca de Ituzaingd y bajo un gran
timbd (drbol de grandes dimensiones) donde Antonio solia rezar, meditar y
actuar como sanador. Llevd una vida ascética y retirada y era visitado
por los vecinos para que los curara de las enfermedades gque los
aquejaban. Su fama trascendid y la gente llegaba desde muy lejos para
buscar alivio.

Tenia amigos y creyentes y también detractores. Para unos era un santo
que dedicaba su vida a servir a los demas, para otros era un delincuente
que se escondia en los esteros para cometer delitos como asaltos,
asesinatos y robo de ganado. Se le atribuyeron violaciones y todo tipo de
acciones penadas. Pero también tuvo en vida fama de médico, curandero,
predicador y sanador.



Muridé junto con sus "apdstoles" en una emboscada gue hizo la patrulla de
vigilancia luego de haber sido denunciado por una mujer diciendo que
Antonio que habia asesinado a su concubina por haberla encontrado
embarazada del "Curupi" (un duende, una especie de sireno con un gran
miembro que cautiva a las muchachas a la hora de la siesta). La policia
matd a todos. A Antonio Maria lo decapitaron y llevaron su cabeza en la
pica de una lanza hasta el pueblo. Al dia siguiente la cabeza habia
desaparecido. Cuando regresaron a ver el cadaver éste tenia la cabeza
nuevamente en su lugar. Esto fue considerado un milagro y a la sombra del
timbdé fue puesta una cruz pintada de color celeste segun su simpatia
politica. El paraje es conocido como Curuzd Jhetd, que significa muchas
cruces. No se sabe el dia exacto de su muerte y se lo recuerda el 3 de
mayo, dia en que los correntinos conmemoran "La Cruz de los Milagros".

Los creyentes recogen astillas del timbd para confeccionar pequefias
"cruz-religquias"™ que llevan encima o colocan en sus casas. Antes de
llegar al oratorio se encuentra el "Paso del Iberd" donde los devotos
recogen agua o realizan bafios. Dicen que se trata de la misma con la que
el santo curaba a sus pacientes y que el agua tiene propiedades
milagrosas o curativas.

José Dolores

José Dolores Cdrdoba conocido como "el gaucho bueno" fue un gaucho alzado
de similares caracteristicas al gaucho Cubillos de Mendoza. Dicen que el
nombre Dolores proviene de los muchos sufrimientos que acompafiaron su
existencia y Cdbrdoba porque sus padres, muy pobres, provenian de esa
provincia. Fue entregado a una familia para gque lo criara. Suponen gue su
verdadero nombre era José Bajinay, nacid el 19 de marzo de 1805 y murid
en una pelea con la policia en una calle que actualmente lleva su nombre,
el 14 de febrero de 1858.

La leyenda lo rescata como un hombre de familia, amigo de los nifios,
generoso, servicial y muchas veces robaba para satisfacer necesidades
ajenas. Cantor, jugador de taba y muy seductor con las mujeres. Tenia
frecuentes problemas con la autoridad policial, acusado de cuatrerismo.
Nunca salié de los limites de su provincia (San Juan), viviendo en
Pocito, Caucete y en las lagunas (hoy Sarmiento) y cada tanto arriaba
animales por las sierras hasta el Tontal y Calingasta.

Era erguido y delgado, tez blanca y cabello prematuramente canoso. Vestia
bombacha gris, camisa abierta, pafiuelo al cuello, faja, sombrero aludo y
facdén atravesado en la cintura. Las madres concurrian a él para gue
curara el mal de ojo y el empacho de sus hijos, atendia los dias viernes
y no cobraba. Se ganaba la vida llevando tropillas o buscando animales
que se extraviaban. Era un experto rastreador y conocia todas las marcas,
rastros y pelajes de los animales.



Una noche, en gue se encontraba en una fiesta realizada en la esquina de
las actuales calles de Mendoza y Cenobia Bustos, fue denunciado y la
partida policial lo cercd y baled. Consiguid escapar y llegar hasta el
callejdén que hoy lleva su nombre pero fue muerto por la espalda y luego
degollado. Alli la devocidn popular construyd un oratorio en su memoria.

El culto

Desde su muerte, los arrieros solian desviarse de su camino para dedicar
una oracidén en memoria del gaucho, protector de los humildes y los
animales. Los creyentes adquirieron un terreno frente al arbol donde cayd
muerto el gaucho e hicieron un santuario. Se trata de una capillita
levantada en 1968, en el Callején José Dolores a la altura 153 en Rawson,
provincia de San Juan. En este templete estd presidido por la imagen del
gaucho a caballo y la Virgen del Socorro y los promesantes depositan las
ofrendas: placas, vestidos de novia, guitarras, pafiuelos bordados,
cuchillos, bastones, cinturones. También se venden medallas, estampas y
adhesivos. Los estudiantes suelen pedirle ayuda para aprobar los
examenes. Los lunes se concentra la gente para dejar flores y encender
velas y su dia principal es el 19 de marzo, dia de San José. Existe un
importante "velero" donde cada tanto la cofradia "Unidén Promesantes de
José Dolores" que cuida el santuario, recoge el cebo. Esta cofradia
cuenta con personeria juridica desde 1969 y 400 socios. Con ayuda de los
cientos de creyentes hizo el oratorio que ocupa 500 metros cuadrados y
cuenta con varias dependencias.

La Cruz Francisco Lbpez

Se conoce también como "La Cruz de los Milagros" y marca el lugar donde
Francisco Lopez fue asesinado. La leyenda relata que fue capturado por
las autoridades, lo ataron en un arbol y lo degollaron y al hacerle el
tajo en el cuello, la sangre salpicd las manos de dos de sus cuatro
captores, justamente de aquellos que tenian enfermedades. Uno tenia
pardlisis en la mano y el otro tenia rigidos los dedos y, cuando reciben
las salpicaduras de la sangre de Lépez, milagrosamente recobran el
movimiento.

Este hecho ocurridé un 3 de mayo y se lo recuerda ese dia asi como el Dia
de los Fieles Difuntos. Su tumba siempre estd iluminada con velas
celestes ya que probablemente perteneciera al partido liberal. Sobre la
cruz se colocan banderas, cintas y velas todas del mismo color, asi como
flores y tacuaras.

FOTO: La "Cruz de los Milagros" con las banderas argentinas, velas y
cintas celestes (Foto: Cecilia Pérez de Micou) .



El Gaucho Cubillos

Su nombre era Juan Francisco Cubillos, y su fama de cuatrero la obtuvo en
la provincia de Mendoza. Habia tenido varios encuentros con partidas
policiales, venciendo siempre hasta gue una vez lo sorprendieron mientras
dormia y fue ultimado por dos guardias. Esto habria ocurrido
aproximadamente hacia 1895.

Su tumba es centro de grandes reuniones populares. Se encuentra en el
cementerio de Las Heras, cercano a la ciudad de Mendoza. Es un mausoleo
con la pared de enfrente revestida de azulejos y las de los costados
llenas de estantes dénde se colocan macetas, y floreros colmados de
flores. La pared frontal tiene un gran retrato del gaucho Cubillos dentro
de un nicho semicircular. Encima de él, otra imagen enmarcada lo
representa a caballo. Entre las ofrendas se observan grandes rosarios,
crucifijos, imégenes de Virgenes y de diferentes Santos y hasta de Pancho
Sierra.

Bairoletto

Hijo de una pareja de inmigrantes italianos, Juan Bautista Bairoletto fue
el segundo de seis hijos. Nacid en Santa Fe el 11 de noviembre de 1894.
Su familia se radicd en la provincia de La Pampa, en una zona triguera
que abarcaba Castex y Monte Nuevo. Desde joven tuvo problemas con la
policia, fue acusado de homicidio y encarcelado hasta 1921. Se movia por
ambientes peligrosos como casas de juego y prostibulos. Fue asaltante de
caminos, sosteniendo tiroteos con la policia de Castex y otras
localidades de La Pampa y provincias vecinas. Era considerado el vengador
de los sufrimientos de sus amigos y su figura de justiciero fuera de la
ley hace que se vuelva popular, convirtiéndose en un mito.

La gente lo ayudaba a huir, y cuando se refugiaba en un lugar le hacian
llegar mensajes para prevenirlo, le proporcionaban alimentos, abrigo y
cuidados. Como corresponde a la leyenda robaba a los ricos y ayudaba a
los pobres, repartiendo lo obtenido entre sus amigos, protectores y gente
necesitada.

En la década de 1930, se lo hacia responsable de cualquier asalto o
muerte ocurrida, pero parecia un fantasma que la policia perseguia sin
resultados. A principios de los afios cuarenta se organiza una persecucidn
dispuesta a terminar con él. Lo sorprendieron y le dieron muerte en la
madrugada del 14 de septiembre de 1941, en General Alvear, Mendoza. Lo
velaron en el Comité Demdcrata de dicha localidad. A su funeral
asistieron miles de personas llegadas desde La Pampa. Sus restos
descansan en el cementerio de la localidad dénde murid, en un pequefio
mausoleo levantado con las contribuciones de sus fieles. Concurren
hombres y mujeres que ofrendan flores, crucifijos, placas y objetos



diversos para pedirle que proteja sus familias, trabajo, salud, amor,
etc. Algunos devotos recorren de rodillas la distancia entre la entrada
del cementerio y su tumba. AuUn hoy, algunos pampeanos se ufanan de que
sus abuelos hubieran "protegido" a Bairoletto y recuerdan anécdotas
vinculadas a este gaucho.

Bairoletto fue el Gltimo "gaucho alzado"™ que marca el fin de una época.
Muere en los albores de una nueva Argentina con industrias, con
sindicatos y vida predominantemente urbana en la que durante largo tiempo
no volvid a repetirse el fendmeno.

Proyeccidn artistica

La proyeccidn artistica de su figura abarca: una novela (Bairoletto, de
J.C. Marcelo Calvo), y una obra de teatro (Lo llaman Bairoletto, de Telma
Cevallos). En las artes pléasticas estd representado por un dibujo de
Aquiles Badillo, en cine se realizd una pelicula dirigida por Atilio
Polverini y protagonizada por Arturo Bonin en 1985; y finalmente estéa
presente en las letras de milongas, camperas y décimas de la musica
popular pampeana.

VIDEO: BAIROLETTO



LOS ANGELITOS

Introduccidn

Para la Teologia Catdlica los nifios menores de siete afios no han
alcanzado la edad de razdn, es decir, desde el punto de vista
escatoldgico: la edad de responsabilidad. En la confesidén, el cura no los
absuelve sino que los bendice simplemente, pues se considera que han
obrado sin discernimiento. Cuando muere un nifio la Iglesia no celebra
para ellos la Misa de Difuntos, sino oficios especiales: una Misa llamada
"Misa de Angeles". El sentido general de las ceremonias es de alegria.
Pues el nifio ha muerto sin haber perdido la inocencia bautismal y su
alma, sin juicio, va a engrosar el numero de angeles. Los sobrevivientes
deben, pues, "regocijarse de su felicidad". Esto indica bien que la
muerte de un nifio antes de la edad de la razdn debe inspirar al cristiano
catdlico oraciones de accidn de gracias y no sUplicas por el descanso del
alma del difunto. Ademés, hay que notar que, en ciertos paises catdlicos,
no se lleva luto por nifios de menos de siete afios.

Todas estas muestras de alegria por la muerte de un nifio pequefio porque
va directamente al paraiso, demostrarian el origen europeo de la
ceremonia hispanocamericana del "Velorio del Angelito™. Esto ocurre aun
hoy en algunas comunidades rurales ya que tras la muerte, un nifio es
considerado un santo y un protector. El velorio consiste en vestirlo de
blanco y adornarlo con papel y cintas de colores estridentes, se fijan
alas doradas en su espalda, se lo pone en una cama o sobre una mesa y se
lo rodea de velas encendidas. Por la tarde comienza la fiesta, se bebe y
se baila.

Los nifios que son considerados santos populares son los gue suman a esta
caracteristica de ser naturalmente "angelitos"™ protectores e intercesores
ante Dios, la circunstancia tragica, dolorosa e injusta de su muerte.

Sobre sus tumbas se amontonan pelotas, trenes, zapatos y zapatillas,
chupetes y mamaderas, baberos, carpetas y cuadernos escolares, flores y
velas, sonajeros, llaves, cruces, rosarios, adornos navidefios, flores de



plastico, cintas, maracas, autitos, mechones de cabello, silbatos,
teléfonos, estampitas, lapices, llaveros, ladrillitos, camiones,
escarpines, figuritas, hebillas y gomitas de pelo, etc. Y en
construcciones mas elaboradas como tinglados o habitaciones, se suman
triciclos, bicicletas, plantas, mochilas, veleros, trofeos deportivos o
escolares, cartas, fotos, cuadros, ropa, monedas, arbolitos de Navidad.

FOTOS:

1) La figura del angel es el simbolo recurrente en todas las tumbas de
estos nifios.

(Pedrito Sanglieso, Salta)

2) Todas las ofrendas estdn vinculadas a las actividades propias de la
nifiez: juegos, colegio, deportes, ropas (Pedrito Sanglieso, Salta)

Pedrito Hallao

El 29 de junio de 1948 el sereno del Cementerio Norte de la ciudad de San
Miguel de Tucuman encontrd un recién nacido tirado en el suelo gue
agonizaba a causa del frio y de las innumerables picaduras de hormigas.
Durante la noche el hombre habia creido escuchar gemidos pero pensd que
se trataba de algun "adnima" que rondaba entre las tumbas. Fue bautizado
en la capilla del Cementerio con el nombre de Pedro (el 29 es el dia de
San Pedro y San Pablo) y de apellido Hallao por hallado (encontrado) vy,
al morir, fue enterrado en el lugar.

Algunos afirmaban que Pedrito vestia ropa cara, lo gue demostraria gue la
madre era unha persona rica. Poco a poco los vecinos fueron visitando su
tumba y dejando ofrendas. Las autoridades del cementerio le levantaron un
monumento. La mayoria de los visitantes son estudiantes que piden por el
éxito de sus exédmenes o madres de nifios, y los lunes, como ocurre en todo
el noroeste, son los dias de mayor concurrencia.

FOTOS:

1) Un angel de cemento ubicado en la interseccidn de dos calles del
cementerio, sobre la vereda, indica la presencia de las tumbas dedicadas
a Pedrito y a los Lucas. El angel estd pintado de blanco, de pie sobre un
pedestal y rodeado de flores.



2) La tumba de Pedrito es un tumulo elevado que termina en un cupula
circular encolumnada. Dentro estd la representacidén de un angel dormido.

3) El tuimulo tiene un nicho para colocar velas encendidas -muy
ennegrecido-, floreros y otro angel de pie. Todo tapado con ofrendas
desprolijamente amontonadas.

4) Hay inscripciones en las paredes de los mausoleos gue rodean todo el
sector, estan escritos con aerosol, lapiz y en placas. Las leyendas mas
comunes son de agradecimiento por favores recibidos, también de
proteccidédn o ayuda para los nifios.

Los Lucas Hallao

Mellizos desconocidos encontrados en la puerta del Cementerio del Norte
con los cuerpos mutilados. Fue el dia de San Lucas de 1943, varios afios
antes que Pedrito. Se les atribuyeron poderes sobrenaturales que atraian
a una multitud de creyentes.

La tumba consiste en un tumulo elevado y blanco gue tiene en su parte
superior un gran florero y una imagen de una Virgen. Ademds una lapida de
marmol blanco con inscripciones de los empleados del

cementerio..... "Madre! ;Por qué nos privaste de tu carifio y del derecho
a vivir?". A continuacidén otra colocada por los sepultureros gue los
encontraron: "Frutos de un amor fingido y malsano fueron en el vientre

indigno que los concibiera eliminados de la vida los dos hermanitos
hermosos y de cabellera dorada que en la noche de San Lucas recogieron
como un vulgar desperdicio arrojado desde el exterior. El personal de
esta necrdépolis.”

También hay una frase firmada por el administrador ";Madre! nombre
sagrado, conjunto de amor, abnegacidén y sacrificio ¢Pudiste por sdlo
egoismo o prejuicio social haber olvidado y ahogado estos principios
quitédndonos la vida aun en formacidén y arrojandonos a este solar de pax y
de justicia suprema como inmundos desperdicios?”

FOTOS:

1) Tumba de los Lucas Hallao cubierta de juguetes.

2) El culto a Pedrito fue eclipsando al de los Lucas hasta el punto gue
se confundieran en uno solo. La tumba de los Lucas estd cubierta por
ofrendas, leyendas con aerosol y placas de agradecimiento destinadas a
Pedrito.



Pedrito Sanglieso

Pedro Pablo Sanglieso fue violado y brutalmente asesinado el 19 de mayo de
1963 cuando contaba con seis afios de edad. Aparentemente el padrastro fue
el autor de este crimen, fue acusado y estuvo varios afios en prisidén. No
existen demasiados detalles sobre la vida de este nifio y algunos aspectos
se deducen de las placas gue se dejaron como homenaje en su tumba en el
cementerio de la ciudad de Salta.

Por ejemplo:
* "Que leve fue tu paso por la vida, enorme el carifio gque inspiraste,

terrible el vacio que dejaste con tu partida™ Tu madre, tus hermanos, tia
y sobrinos.”

* "A los seis afios subid, a los cielos martir y victima de un monstruo
humano. Rogad a Dios por su alma inocente." Sus maestros y compafieros de
la Escuela 383.

El tinglado que contiene su Santuario contiene numerosas ofrendas y tiene
varios veleros. Al término del afio escolar, los estudiantes dejan libros,
que luego la administracidén del cementerio dona a las escuelas.

FOTOS:

1) Una Cruz de hierro con la inscripcidén "Gracias, Pedrito Sangieso"
preside el Santuario del Angelito en el Cementerio de la ciudad de Salta.

2) El santuario estd bajo un tinglado y consiste en un tUmulo blanco con
la representacidédn de un angel en la cabecera. Las paredes estan cubiertas
de placas, cartas, cuadros, dibujos y fotos.

3) Placa dedicada por la familia.

4) Tumba de Pedrito cubierta de unas 70 placas, en su mayor parte de
bronce, y rodeada de flores y varios angelitos de porcelana.
Detalle de la tumba.

6) En diferentes niveles de estantes se acumulan ordenadamente cuadernos
y carpetas escolares, trofeos, ropa, Jjuguetes, arbolitos de Navidad, etc.



7) Del techo cuelgan triciclos, bicicletas, cochecitos de bebe, coronas
de flores artificiales, pelotas.

Guardapolvos, escudos de colegios y notas de agradecimiento por las
materias aprobadas.

Miguelito o el Angelito Milagroso

Su transformacidén en Santo Popular no sigue los patrones gue hemos
observado en el resto de los personajes considerados, como se advierte en
el relato que hace la madre.

En 1967, quince dias antes de cumplir un afio, Miguel Angel Gaitén muere
de meningitis y sus restos son enterrados en el cementerio local de Villa
Unidén en la provincia de La Rioja. Habia nacido en Banda Florida, a
orillas del rio Bermejo el 9 de julio de 1966 y era el hijo numero 12 de
Argentina Nery Olguin y de Bernabé Gaitan (que tuvieron quince pero sdlo
nueve sobrevivieron). Miguelito murid el 24 de junio de 1967 cuando era
transportado con urgencia por una ambulancia hasta Chilecito.

La leyenda comienza luego de una violenta tormenta en 1973, siete afios
después de su muerte. De acuerdo con los pobladores, la tempestad
destruyd el tumulo de ladrillos y cemento que cubria el cajdén del bebé,
el cual fue descubierto por un trabajador del cementerio. Espiando su
interior, encuentra los restos del nifio virtualmente intactos, y se
reconstruye la tumba para proteger el cajdédn de los elementos. Poco
después las paredes se habian caido "misteriosamente" sin mediar
tormentas ni vientos. Hubo una segunda reconstruccidn pero los ladrillos
volvieron a aparecer desparramados, por lo tanto decidieron dejar el
cajdn en el exterior.

Pero entonces notaron que la tapa del ataud habia sido removida a la
noche. "Colocamos piedras y objetos pesados sobre la tapa, pero cada
mafiana la encontrédbamos removida" cuenta la madre de Miguel Angel,
"finalmente decidimos gue Miguel no queria ser cubierto, gueria ser
visto." (Amato 1996). Primero estaba simplemente destapado pero luego le
arrancaron una falange que conservaba un pequefio anillo y ademas todo el
mundo le tocaba la frente. Ahora esta en una pequefia caja azul de madera,
cerrada con un candado y con la tapa de vidrio. A través de él1 se ve su
rostro reseco y marrdn y su madre le cambia habitualmente de ropa. Los
creyentes ponen la mano sobre el vidrio a la altura de la cabeza. Cuando
este hecho se divulgd comenzd a llegar gente de todos lados para verlo,
primero individualmente luego en tours programados, no sdélo desde la
ciudad de La Rioja, sino desde San Fernando del Valle de Catamarca y
Cbébrdoba.

Entonces construyeron un pequefio pantedn para guardar los Jjuguetes,
carpetas de estudiantes, autitos, bicicletas, flores de plastico, ositos,



placas de metal y cerdmica con forma de corazdédn o con disefios de
angelitos, cintas celestes y blancas, fotos, insignias. Son tantas las
ofrendas que el pantedn se fue ampliando con una habitacidén al lado y
otra arriba.

Entre los agradecimientos se leen: "gracias por hacerme campedn de
Karate™, "porque se me declard José", "porque saqué 10 en el examen". Hay
trofeos deportivos, escarpines, rosarios y cuadernos donde se escribe el
pedido gue se le hace al Angelito y si él cumple debe publicarse un
agradecimiento en uno de los diarios de la capital riojana.

La madre de Miguel Angel, Argentina Gaitdn, atiende diariamente la tumba.
Si los "buscadores de milagros son afortunados" (Amato 1996), la madre
abrira el cofre y les permitird tocarlo en la cabeza. Si fueran
verdaderamente afortunados, ella vestird el cuerpo con las ropas de bebé
que los peregrinos traen, como la pequefia camiseta de Boca Juniors. Los
peregrinos dejan ofrendas, generalmente juguetes, y la Sra. Gaitan vende
postales y estampas con el retrato de Miguel Angel en su atatd por dos
pesos y cuadernillos con la crdnica de su vida y muerte por guince pesos.
Los juguetes los donan a las escuelas, y con las bicicletas se hacen
rifas.

Dicen que a veces a la mafiana se encuentran juguetes desparramados y se
supone que Miguelito estuvo jugando durante la noche.

FOTOS

1) Articulo sobre "El1l Nifio de los Milagros" publicado en el New York
Times (10/08/96)

2) Lugar donde descansan los restos de Miguelito en el cementerio de
Vallecito, La Rioja (foto Adriana Callegari).

3) Miguelito vestido con la ropa que les llevan sus devotos (foto Adriana
Callegari) .

Adrianita o la Santita de Varela

Adrianita también constituye un caso especial ya que en vida poseia,
segln su madre, dotes excepcionales. Es la historia de una nifia de once
afios que no temid la muerte, que la aceptd como parte de su destino y que
al hacerlo, volvid, de algun modo, a la vida, a través de los milagros
que la gente le atribuye.



Adriana Taddey nacidé el 4 de noviembre de 1958, en el seno de una familia
de inmigrantes. Seglin su madre ya se le anuncid antes de nacer "Liliana
era chiquitita y un dia estaba jugando en una montafia de arena. Yo estaba
junto a ella -cuenta Antonia- y me parecid que, desde adentro de la casa,
una nena me llamaba diciéndome: 'maméa, mamd'. Entré...sali al patio y
volvi a escuchar el llamado. Pensé que estaba loca...Eso me quedd;
entonces le dije a Héctor que podamos buscar una hermanita para Liliana y
bueno, al tiempo, quede embarazada."..."estdbamos todavia en el hospital
dénde yo la haba tenido y no se porqué al decir el nombre que le ibamos a
poner dije: ella va a hacer santo su nombre" (Martinez 1997).

Desde su nacimiento fue un bebé muy precoz, a los dos meses ya tenia la
dentadura completa, y al cumplir los seis meses ya decia sus primeras
palabras. Cuando Adrianita cumplid los tres afios todo cambid. En las
Pascuas de 1961, la familia se preparaba para ir a Misa y la nena se
empezd a sentir mal, la internaron y cuando ella vio los remedios que le
iban a dar, le dice a su madre gque si se los administran la iban a matar.
Sin embargo le colocan el suero, después del tercero, empezd a gritar y
empeord cada vez més. Ante este cuadro, deciden trasladarla al Hospital
de Nifios de Buenos Aires. Habia quedado cuadripléjica, con la cara
torcida y sdlo podia mover un dedo.

Se queja de dolores y la colocan en un pulmotor. La madre le pide a la
Virgen que la dejara vivir. Al dia siguiente Adrianita estaba mejor, "su
carita estaba normal pero... a la vez no era la misma". Dice que tuvo una
visidén de la Virgen, que se quedd toda la noche con ella y le dijo que se
iba a curar. Después de la aparicidn, pide tener con ella una medalla de
la Virgen que presta a otros enfermos para que se mejoren. En el Hospital
la comienzan a llamar "La Santita". Por otra parte, sabe todo lo que pasa
en su casa porque dice que la Virgencita la lleva a pasear.

Después de 51 dias de internacidén pudo volver a su casa. Soportaba su
sufrimiento con paz y alegria. La comienza a tratar el Dr. Zurro y la
solidaridad de la familia hace que le presten la casa para que este
doctor atienda, ademéas, a los nifios pobres de Florencio Varela.

No sentia su discapacidad "No llores mamé, no me mires por lo que ves, yo
no soy paralitica. Dios me puso en este mundo para los que vengan detras
de mi, ria conmigo, mamé&, que la risa nos cura el cuerpo y el alma"
(Martinez 1997). Tenia visiones donde Jestis y la Virgen gue le hablaban,
para entender estos acontecimientos la familia se apoyd en todo momento
en la Iglesia Catdlica local que seguia muy de cerca los acontecimientos.

Después de un tiempo, luego de una vacunacidédn en la escuela se empezd a
sentir rara, se hicieron varias consultas médicas pero no llegaron a
ninguna conclusidén. Murid el 4 de mayo de 1969. Segln su madre en el
momento de su muerte se formd en el cielo una rara figura, un corazdn,



que ella interpreta como una sefial de Dios para indicarle que Adrianita
estaba junto a El.

El culto

Sus restos se encontraban en un nicho del cementerio de Florencio Varela,
pero fueron trasladados a una bdveda ubicada a pocos metros de la entrada
del lugar. Este "Santuario" fue donado por la Municipalidad, considerando
la enorme cantidad de placas agradeciendo milagros y curaciones. Todos
los dias del afio hay un peregrinar constante de gente que le lleva
flores, recuerdos, golosinas y gue depositan sus pedidos en un pequefio
buzdén instalado por la familia.

Dentro de la bdéveda se observa un enorme retrato sonriente de Adrianita,
rodeado de flores artificiales y naturales. El pequefio ataud se encuentra
tras una vitrina de vidrio, ddénde se acumulan juguetes, souvenirs,
anillos, hebillas de nifia, cartas dejadas por los creyentes, rosarios,
cuadernos, estampitas de la Virgen y una serie de fotografias que
muestran diferentes momentos de su vida e inclusive existe una gque la
muestra dentro del cajdn durante su velatorio. Existe un montaje
fotografico enviado a hacer por la madre donde se reconoce la clasica
representacién del Angel de la Guarda pero con el rostro de Adrianita.
Hay un buzdén para depositar los pedidos y decenas de placas de bronce
clavadas sobre una de las paredes que dan testimonio del agradecimiento
de varias familias de la localidad. El dia de los Fieles Difuntos (2 de
noviembre) la bdveda fue un constante desfile de gente que le acercaba
flores, se detenia a rezar, dejaba una notita, etc. Todos afirmaban que
la Santita era muy popular entre los pobres del barrio.

El Padre Juan Santolin fue el que le dio la Primera Comunidén y quien rezd
por ella cuando trasladaron el féretro. El tiene una carpeta con fotos e
imagenes de Adrianita, gque podria ser parte de la documentacidn necesaria
para presentar en el Vaticano, reconoce gue es uUn proceso lento y
dificil, dénde cada "milagro" debe estar documentado para su estudio. A
pesar de ser religioso puede ver que la fe de la gente no se detiene ante
los tramites y cree que Adrianita es una Devocidn Popular.

FOTOS:

1) Adrianita es saludada por el presidente Arturo Illa.

2) Bdéveda donada por la Municipalidad de Florencio Varela, provincia de
Buenos Aires.

3) La foto de Adrianita preside el interior de la bdveda ubicada en el
interior del cementerio de Florencio Varela.



4) Placas de agradecimiento ubicadas en el interior de la bdveda

5) Atatd donde descansan los restos de Adrianita rodeada de imégenes
religiosas y fotos de la "santita”. Una de ellas la muertra en el cajdn
durante el velorio.

6) Foto- montaje realizada por la madre de Adrianita donde se la muestra
a la santita convertida en un Angel de la Guarda.

El Almita Perdida

Era un nifiito de tres o cuatro afios que se alejd de la casa y se perdibd.
Muridé ahogado. Su tumba estd sobre la ruta N° 9 cerca de la poblacidn de
San Andrés, en Santiago del Estero. En un arbol cercano se cuelgan
juguetes como ofrendas, especialmente el dia del nifio.

La Calaverita

Fue un nifio abandonado en los caflaverales. No se conoce el nombre ni la
fecha de este suceso y se lo venera en Lules, provincia de Tucuman.

SANADORES Y GUIAS ESPIRITUALES

Introduccidn

Los sanadores y guias espirituales comparten rasgos en comun, pero la
personalidad de cada uno de ellos marca grandes diferencias individuales,
hasta el punto gue algunos trascienden como santos mientras que otros se
diluyen en el olvido.

En principio los protagonistas de estas curaciones, denominadas
cominmente como "milagrosas"™ poseen todos un gran "carisma", gue en su
acepcidn tradicional significa: "un don que Dios otorga a los elegidos™ vy



que actualmente se emplea para aquellos dJue poseen una personalidad
atrayente, seductora. Uno de los fieles de la Madre Maria solia decir que
"cuando ella hablaba, no podia dejar de escucharla; atraia asi".

Antes de gque la palabra sanador reemplazara a todas las demds, otra
manera de referirse a estos seres singulares era calificarlos de
"taumaturgos". Si bien las publicaciones lo usaban dandole un matiz
peyorativo, en su acepcidn original se trata de una persona admirable por
sus obras y que realiza hechos prodigiosos, es decir el gue hace cosas
estupendas, maravillosas. Y por extensidén el que es capaz de
encantamiento, hechiceria o magia.

Nada més magico o milagroso que curar alli donde la ciencia habia
fallado. La gente que concurre a visitar a los sanadores son aguellos gue
no han obtenido de la medicina clasica una solucidn a sus problemas.
Esperan un alivio que los remedios no han sabido procurarles, buscan
abrir las puertas a la esperanza. Se apela al sentido magico de la vida
que en mayor o menor medida todos poseemos.

Las técnicas de curacidén son tan variadas como la cantidad de personas
que se dedican a esa actividad: imposicidén de manos, suministro de agua o
brebajes, péndulos, ceremonias mas o menos misteriosas, oraciones, rezos.
Las caracteristicas de personalidad son variadas: algunos adguieren un
perfil mistico cuya creencia es una mezcla de tendencias religiosas, a
veces contrapuestas.

Otro aspecto comin a los sanadores es que todos se consideran asi mismos
como instrumentos o herramientas. Afirman que ellos no curan sino que son
mediacidén de otro que es el que hace el milagro. Para Pancho Sierra, la
Madre Maria, el Padre Mario y el Padre Mateo el autor de estos hechos es
Dios. Segun la Madre Maria "curan los curanderos, es vuestra fe la que os
cura. Yo soy una herramienta que se presta para el trabajo espiritual"”,
Pancho Sierra decia que el agua era unha excusa porque habia recibido de
Dios el don de curar, devolviendo la salud por medio de la profunda fe en
Dios Todopoderoso. El Padre Mario, por su parte, insistia frente a las
autoridades eclesiasticas que "era su obligacidn, ya que si Dios le habia
dotado de ese don, aquello era, en realidad, un mandato™.

Los cultos espiritistas ponen el acento en la capacidad de diagnosticar
de los médiums y la posibilidad de lograr curaciones milagrosas con
intervencidn de las fuerzas del mas alld. Suponen gue el espiritu de un
médico notable o de un conjunto de médicos puede ponerse en comunicacidn
con determinada persona que tenga habilidades de médium y otorgarle la
posibilidad de diagnosticar y curar. Es el caso de Garrincha y de Ze
Arigd. Este Gltimo decia que un tal Dr. Fritz se posesionaba de él y
curaba.



Todos estos sanadores han sido perseguidos invariablemente por "ejercicio
ilegal de la medicina". El dUnico gue pudo evitar esto fue Pancho Sierra
debido a gque en esa época y en ese lugar no habia médicos; pero de
cualquier manera se cuenta una anécdota al respecto: en 1885 y debido a
la una denuncia que Don Pancho hacia ejercicio ilegal de la medicina, se
presentd en la estancia el comisario de Rojas para cobrarle un multa. El
gaucho le dijo "yo pagaré esta multa pero para que se convenza de que yo
no soy un brujo ni curandero, y lo Gnico que hago es ayudar a la gente
con lo que Tata Dios me otorgd, le voy a dar a Usted un prueba que lo
sacard de toda duda." Luego le entregd el dinero y le dijo "esta plata
que le doy y que usted se lleva en la mano izquierda, me la va a devolver
antes de la medianoche con la otra mano".

Al atardecer el comisario tuvo gue regresar porque tenia la mano
izquierda sumamente hinchada. Don Pancho sacd un vaso de agua del aljibe
y le dio de tomar y le garantizd que en una hora estaria curado. Asi fue
y ya nunca volvid el comisario a molestarlo.

Pero el resto de los sanadores no tuvieron la misma suerte y debieron
conocer la carcel como el Padre Mario o soportar procesos como la Madre
Maria, Garrincha y Jaime Press. La forma que encontraron para evadir
estas situaciones fue inscribirse en el Ministerio de Relaciones
Exteriores y Culto como una misidén religiosa. Asi nacid la Religidn
Cristiana de la Madre Maria, Sendero de Fe, Sociedad Arco Iris, Culto
Cristiano de Irma de Maresco. Por su parte, el Padre Mario, como miembro
de la Iglesia Catdlica optd por recibirse de psicdlogo para poder atender
pacientes.

Las curaciones se consiguen aun después de la muerte de algunos de estos
sanadores, cuando alguien pide su intercesidén y Dios hace un milagro. Los
estudiosos de estos temas afirman que Pancho Sierra, la Madre Maria y el
Padre Mario eran personajes auténticos. Ninguno de los tres hizo fortuna
con estas tareas. Fueron perdiendo lo que tenian al ayudar a la gente y
recibieron la enorme gratificacidén de verse venerados en vida. Para ellos
la sobrenaturalidad provenia directamente de Dios y no se avergonzaban de
haber sido elegidos. Entendieron que estaban destinados a una misidén y la
ejercieron con coherencia hasta el final. Ademas pertenecian a la clase
alta o estaban directamente vinculados con ella, lo que les daba una
relevancia inusitada y una clientela selecta que favorecia su fama.

Sanadores cuyo poder perdura aun después de la muerte

Pancho Sierra

El "Gaucho Santo de Pergamino”, "El Doctor del agua Fria", "El Resero del
Infinito" era un hombre modesto y delgado con barba y cabellos largos y
enteramente blancos. Nacid en Salto, provincia de Buenos Aires el 21 de
abril en 1831, de familia de ricos hacendados. Sus padres fueron



Francisco Sierra y Raimunda Ulloa y era el menor de cinco hermanos.
Estudidé en Buenos Aires, se dice incluso que llegd hasta cuarto afio de
Medicina vy que debid regresar a Salto a la muerte de su madre.

Luego de una decepcidn sentimental sobre la gue existen varias versiones:
1) ella se casd con otro; 2) ella murid en Cdrdoba, donde habia sido
enviada para apartarlo de él por sus tias porque era de familia humilde;
3) que la alejaron por oposicidén de los padres de ella. Pero, sea cual
fuera la causa, el se retiraria al campo y no volveria a hablarse de otra
pareja.

Se instald en su estancia "El Porvenir", situada en el pueblo de
Carabelas, entre Pergamino y Rojas, comenzando una etapa que segln sus
propias palabras consistia en "servir constantemente a cuantos me
necesitaron”. Vistiendo trajes anchos, bombacha, camiseta criolla,
sombrero de ala ancha, poncho y manta de vicufia; con su rostro blanco,
ojos azules y nariz aguilefia, se convirtid en protector de desvalidos y
manosanta.

Curaba con pocas armas: agua fresca del aljibe, el profundo magnetismo de
su voz, su mirada penetrante y, fundamentalmente, la fe de quienes
solicitaban su ayuda. Su fama se trasmite de boca en boca y la estancia
se llena de carruajes y carretas. Muchos sostienen que se curaron
simplemente bebiendo un vaso de agua e invocando su nombre.

Cosme Marifio, que estuvo presente en las curaciones de Pancho Sierra
sostiene en su crdénica: "Hemos presenciado la romeria permanente de
enfermos de toda clase que acudian a caballo, en charret, coches y
sulkys. Hemos visto de paso su manera de curar, generalmente con agua
magnetizada o por medio de la sugestidn. Pero a veces lo hacia por la
imposicidén de las manos, por lo general ya conocia desde gque el enfermo
detenia su carruaje cudl era su mal". Luego agrega: "Hemos oido, ademas,
en Rojas y Pergamino, a muchas personas que estando desahuciadas por los
médicos habian sido curadas por Pancho Sierra. Algunas de éstas eran
acaudalados estancieros como Ortiz Basualdo, Roberto Cano y otros mas".

Ejerce su actividad de sanador sin persecucidén policial alguna. La fama
de Don Pancho es primero local. Después va mas allad del pago chico pero
¢l no se aparta de ahi. Hasta su casa llegan los peregrinos. Vivia de
manera austera en un altillo de la estancia (donde estaba su camastro de
cuero de vaca, un crucifijo pequefio en la pared, su guitarra, su mate de
plata y nada mas) .

Cercana su muerte, se casd con Leonor Ferndndez a fines de 1890,
dejandole a cargo su estancia y las obras de caridad que é1 efectuaba.
Fallecid en 1891, y sus fieles consideran gue sus milagros no han cesado.



Los lugares de culto se encuentran todos en Salto, provincia de Buenos
aires. Son: 1) el Mausoleo ubicado en el cementerio donde los creyentes
rezan y dejan ofrendas florales; 2) una pared exterior y lateral de ese
mismo cementerio se utiliza como soporte de numerosas placas y alli se
levantaron dos estatuas del "Gaucho Santo", y 3) frente al cementerio un
aljibe con agua bendecida por Pancho Sierra aunque el verdadero aljibe
estéd en "El Porvenir". Este uUltimo fue tapado tres veces y las tres veces
volvidé a brotar agua, guedando actualmente al descubierto.

FOTOS:

1) Entrada principal del cementerio de Salto. La tumba de Pancho Sierra
se encuentra en el pasillo principal a pocos metros de la entrada.

Mausoleo. Sobre una plataforma se eleva la estatua de un angel que seflala
el camino al cielo y, a sus pies, distintos tipos de flores cubren el
piso.

3) El monumento estd rodeado por una reja tipica de la época.

4) Sobre una pared adyacente se encuentra, desdibujado, lo gque alguna vez
fue el retrato pintado de Pancho Sierra.

5) Fuera del cementerio, al lado de una de las paredes laterales existen
dos esculturas de Pancho Sierra: una lo muestra de cuerpo entero, con su
vestimenta de gaucho y una cruz en su mano derecha.

6) Detalle de la estatua que recuerda a Pancho Sierra con una Cruz
alzada.

7) Busto de Pancho Sierra ubicado sobre un pedestal cubierto con placas,
rosarios, flores e imadgenes religiosas. Detréds, una de las paredes
exteriores del cementerio de Salto con las placas de agradecimiento.

8) Detalle del busto gue representa a Pancho Sierra.

9) En la pared lateral del cementerio, miles de placas, de las méas
variadas formas, manifiestan testimonio de su agradecimiento a Pancho
Sierra.

10) Placa con mensaje supuestamente enviado por Pancho Sierra desde el
Mas Allad a un espiritista.



11) Pared exterior del cementerio donde se colocaron infinidad de placas
(Foto: Cecilia Pérez de Micau)

Placa con la letra de un "estilo" escrito en homenaje a Pancho Sierra.

13) A media cuadra de la entrada del cementerio, existe otro lugar de
culto. Alli se venden botellas que luego seran llenadas gratuitamente con
agua de un aljibe, que se dice fue bendecido por Pancho Sierra.

14) Al costado del aljibe, otro monumento recuerda al "Gaucho de Dios™ en
su actitud de sanador: estd de pie imponiendo una mano sobre un enfermo,
acostado frente a él.

VIDEO DOC. SOBRE SALTO con musica de Mercado

Pancho Sierra y el Espiritismo

Se vinculo a Pancho Sierra con el espiritismo por varias razones. En
primer lugar fueron los espiritistas los gue organizaron la ceremonia de
homenaje realizada un afio después de su muerte. El acto se llevd a cabo
el dia 15 de marzo de 1892 en el cementerio de Salto. Fue presidido por
Don Rafael Hernédndez (hermano del autor del Martin Fierro), y se
constituydé una Comisidén de Amigos que colocaron en el sepulcro una corona
de bronce. Dicha corona consistia en dos gajos de hiedra y una corona de
laurel, los simbolos de la amistad y la unidén de la idea.

Se pronunciaron varios discursos resaltando las virtudes del "Gaucho
Santo": el ejercicio de la caridad cristiana y el amor a sus semejantes,
el sacrificio propio por el bien de los demas. Ademas se habld de la
doctrina espiritista como ciencia, religidén, doctrina, moral y patria, y
la Comisidén se jurd "Solidaridad de la idea, en la vida y en la muerte".
Se calculd cerca de dos mil asistentes, con representantes de distintos
centros espiritistas, entre ellos Juan M. Broulldn, Juan Pablo Quinteros,
Mercedes Escudero, Remigio Barrasa, Félix Guruzeta, Rosendo Lépez, Juan
Brown, Dolores Oyampe, Liberata Sandes, Maximo Paez, Pascual Mardaras,
Victorino y Cecilia Azurmendi, Segunda y Escoldstica Simillan, Juan y
Esteban Hierne.

Otra de las razones es su papel protagdnico de las Asociaciones
Espiritistas en la divulgacidén y propagacidédn del mito. E1l libro La Verdad
de Pancho Sierra con varias ediciones publicadas por la Asociacidn Alas
Blancas que recoge supuestas comunicaciones y mensajes que el "Gaucho
Santo" habrian sido recibidos por espiritistas durante 1937.

Pancho Sierra fue invitado varias veces a la Sociedad Espiritista
Constancia y lo hicieron socio de dicha institucidén ya que sus directivos



consideraban que Dios le habia otorgado el don curativo, el carisma de la
curacidn, intuicidn y clarividencia y era "un hombre dotado de facultades
mediltmnicas, por medio de las cuales realizd mucho bien a los enfermos
del cuerpo y del alma y a los pobres y humildes desde el punto de vista
terapéutico”. Los espiritistas llaman médium a la persona con gran
desarrollo espiritual capaz, en ciertas ocasiones, de establecer un
contacto con lo que se denomina plano astral.

Fue amigo de Cosme Marifio (1847-1927) periodista, director de La Prensa
quien fundd la revista espiritista Constancia y era directivo de la
Sociedad. Marifio dedicd varios articulos y notas a la "mediumnidad
curativa"™ de Pancho Sierra.

Sin embargo, Fermin Chaves como otros historiadores e investigadores
consideran que el Gaucho Santo no fue en vida un practicante del
espiritismo y que su imagen espiritista es exterior y ajena a su
personalidad y guizad posterior a su muerte "seria espiritista por
atribucién”.

FOTO:

Remigio Barraza fue discipulo de Pancho Sierra. Fallecid en 1898 y su
tumba ubicada en el cementerio de Mercedes (provincia de Buenos Aires) se
encuentra cubierta de flores y velas.

La Madre Maria

Maria Salomé Loredo y Otaola era de familia vasca. Habia nacido en Espafia
en un pueblo de Castilla la Vieja el 22 de octubre de 1854. Como
consecuencia de la guerra carlista, la familia Loredo se traslada a la
Argentina en 1869 y se instala en Saladillo donde contintian con sus
labores campesinas. A los 19 afios se casa con José Antonio Demaria,
politico y terrateniente de la provincia de Buenos Aires. Maria Salomé
frecuenta reuniones donde alterna con Roca, Judrez Celman, Alsina, Mitre,
Pellegrini e Yrigoyen, entre otros.

Queda viuda a los 23 afios, vuelve a casarse a los 28 con Aniceto Subiza,
hombre de sdélida fortuna. En 1881 enferma y es desahuciada por los méas
importantes médicos de su época, al parecer tenia un tumor maligno en un
pecho. Una amiga le aconseja visitar a Pancho Sierra y, a pesar de lo
largo y molesto del viaje, va a "El Porvenir", estancia de la localidad
de Salto, en la provincia de Buenos Aires.

La tradicidén cuenta gque su vida cambia radicalmente a partir de un
encuentro con Pancho Sierra. Maria Salomé lo consulta por su enfermedad y
Don Pancho la cura y le dice "No tendras mas hijos de tu carne, pero



tendras miles de hijos espirituales. .No busques mas, tu camino esta en
seguir esta misidén."

Después de la muerte de su segundo marido comienza una nueva vida
dedicada a los necesitados. En 1891 recorre los conventillos y barriadas
pobres ayudando a guienes lo precisaban: reparte bienes, consigue
trabajos, resuelve problemas y predica sencillos sermones cristianos en
la sala de su casa de La Rioja 771. Comienza a ser conocida como "La dama
del manto negro" y habia adquirido tanta fama que su casa empieza a
llenarse de gente. Transforma la sala en una especie de templo -con unos
bancos, algunas imagenes- y predica el Evangelio vestida con una tunica
blanca. Sus palabras atraian a gente desesperada, a enfermos en busca de
un milagro y a guienes necesitaban consejos, y a una multitud de
curiosos.

En noviembre de 1915 deja la casa en Buenos Aires y se radica en Villa
Turdera en el hogar de la familia Bisighini para difundir su doctrina
pero luego se mudd a una casilla de maderas y chapas. Predicaba
austeridad, ascetismo y considerd que su vida debia ser ejemplo de sus
palabras. La Sra. Deodina de Bisighini hace construir una sala de
conferencias en la calle 9 de julio 720 en Villa Turdera y alli se
desarrolld la Misidén. Los numerosos adeptos gque asistian a escuchar sus
prédicas hicieron que la Madre Maria nombrara "apdstoles" que mas tarde
serian sus continuadores. Los templos desarrollaron una intensa campafia
de ayuda solidaria, y eran un lugar de prédica y de recogimiento
espiritual.

En julio de 1928 reunid a sus discipulos en el templo de Parque Patricios
y anuncié su proéxima muerte. Esta se produjo el 2 de octubre de 1928 en
Temperley y en esa ocasidén La Nacidn escribe "La gente hallaba en la
elemental taumaturgia de la Madre Maria lo que la ciencia no puede
ofrecer y la religidén se niega a dar".

Su muerte registra una de las grandes manifestaciones de dolor popular.
Los diarios dedican largas notas a la Madre Maria. Tanto La Nacidén como
La Razdén de ese dia destacan la singularidad de este personaje que ubican
en una jerardquia mayor que la de una simple curandera, un especie de
refinamiento dentro del oficio, una aristdécrata de las videncias. Una
multitud la veld en su casa de Turdera y acompafid el féretro a través de
la ciudad hasta el Cementerio del Oeste (Chacarita). Fue un verdadero
duelo civico.

Todos los dias los fieles le llevan ofrendas florales (especialmente
claveles blancos y rojos). Los dias de concurrencia masiva son el 2 y el
22 de cada mes, el dia de la Madre y el dia de los Fieles Difuntos.
Actualmente no esta "desbordante de flores" como solia estar en otras
épocas.



La Madre Maria y las Profecias

Muchos de los informantes afirman gue durante las conferencias que daba
la Madre solia predecir hechos gque acontecerian en el futuro como la
Segunda Guerra Mundial. Cuentan que le anticipd a Hipdlito Yrigoyen que
seria presidente pero le aconsejd no aceptar el segundo periodo. A su
amigo Lézaro Costa, que le daba crédito para pagar entierros a los
pobres, le augurd gue su casa mortuoria seria en el futuro la més
importante de Buenos Aires. Su Ultima prediccidén afirma que "En el afio
dos mil no habra cambios en el mundo, sino fin de mundo; donde hay agua
habrad tierra y donde hay tierra habra agua...Llegard un dia en que las
aguas arrasaran todo, y no quedara piedra sobre piedra.”

Homenajes

Una personalidad fuerte como fue la Madre Maria inspird a numerosos
bidégrafos, fue tema de una pelicula dirigida por Lucas Demare e
interpretada por Tita Merello. Tiene canciones y versos propios: en 1971,
el compositor Mario Canaro (hermano de Francisco), sofidé gue la Madre
Maria le pedia una cancidén y él la realizd; en 1972, S. Maturano escribid
versos para ella y para Pancho Sierra.

FOTOS:

1) Estampita con la imagen de Maria Salomé Loredo

2) Mausoleo de la Madre Maria en el Cementerio Oeste (Chacarita) en la
ciudad de Buenos Aires.

3) Detalle de la escultura que la representa, con claveles rojos y
corazones de flores con la palabra "MAMA"

Pancho Sierra, la Madre Maria y "el Tridngulo Espiritual”

Los cuidadores del cementerio de la Chacarita y otros informantes
manifestaron que en los Gltimos 25 afios el nUmero de concurrentes a la
tumba de la Madre Maria ha ido disminuyendo gradualmente, pero al mismo
tiempo, advierten un crecimiento en la cantidad de flores y asistentes a
la tumba de la hermana Irma de Maresco, ubicada en el mismo cementerio.
Los fieles de esta uUltima consideran gque existe un "Tridngulo Espiritual”
formado por la Madre Maria, Pancho Sierra y la Hermana Irma. Sus
seguidores asisten al Templo del Culto Cristiano Irma de Maresco, donde
el Hermano Miguel oficia como jefe del movimiento. Se considera asi mismo
como el heredero espiritual del culto graficado como un Tridngulo y que
se extiende por Capital Federal y la provincia de Buenos Aires, y también



hay seguidores en Uruguay y Brasil. La difusidén es muy amplia ya que
cuentan con programas de radio, televisidn por cable, abundante
bibliografia y sus fieles hacen guardia permanente frente a la bdveda de
la Hermana Irma y de Pancho Sierra, conversando e informado a todo el que
pasa por alli.

Irma de Maresco

Sus seguidores han escrito muchos libros y folletos que describen su
vida. De ellos se desprende gue Irma Inglese fue la cuarta hija de una
pareja de inmigrantes italianos. Los médicos previnieron a la madre de
posibles dificultades durante este parto, y una prima, la Sra. Rosita
Forte, la pone en contacto con la Madre Maria gquien le garantiza que toda
iria bien. El parto es normal y nace Irma. Al ser bautizada ante la Madre
Maria, ésta profetiza: "Que el primogénito gue nazca de Irmita,
continuarad y difundird en todas partes la obra de esta Misidén". A los
cinco afios, encontrd en la calle una estampita vy la besd, desde ese
momento la Virgen de Lourdes se transformd en su protectora.

Durante el afio 1928 Argentina padece una aguda crisis econdmica, surgen
los primeros conventillos, Irma tiene catorce afios y siente la necesidad
de ayudar a la gente pobre y lo hace solventada por su familia. En esa
época tiene la premonicidén de que Argentina y Gran Bretafia se enfrentaran
en una guerra en la que moriran muchos inocentes.

En 1935 contrae matrimonio y el 24 de diciembre de 1936 nace el anunciado
primogénito. En el afio 1943, escuchando un radioteatro percibid una voz y
anuncidé que iba a convocar multitudes, era Eva Perdn. Se propuso
conocerla personalmente y fue a llevarle un presente a la radio, afios
después, en 1951, volvieron a encontrarse y Eva aun la recordaba, le
vaticindé a Perdn que iba a terminar como el General San Martin,
desterrado. Predijo la venida del Papa, la muerte de Perdn como
presidente del pais, la guerra del Libano, y que su hijo iba a ser
atacado y calumniado por estar al frente del templo.

A fines de 1971, fue a la Chacarita para agradecerle a la Madre Maria la
recuperacidn milagrosa de su salud luego de haber sufrido una embolia
cerebral. Cuando la Sra. Irma llegd hasta el monumento de la Madre Maria
vio una interminable cola de creyentes que esperaban turno para recibir
la palabra de su hijo. Advirtid entonces que su hijo habia predicado a la
intemperie durante 24 afios y decidid comprar una casa. La encuentra en el
barrio de Villa del Pargue y es inaugurada el 23 de Julio de 1972, tres
meses antes de su muerte.

En sus inicios, Miguel realizaba sus invocaciones en nombre de Dios, por
Pancho Sierra y la Madre Maria, pero al morir su madre, se opera en él
una transformacidén. Siente que debe honrar a esa mujer guia y
continuadora de las ensefianzas de la Madre Maria y diagrama un triangulo,



dénde la imagen de Cristo ocupa el centro y asi nace el Culto Cristiano
Irma de Maresco. Consideramos gque al adguirir caracteristicas
institucionales, es decir templo, horario de reuniones, actividades
programadas, difusidén por medios de comunicacidén masiva, oficiantes el
culto a la Hermana Irma se apartaria de los rasgos enumerados para los
Santos Populares.

FOTOS:

1) Bdéveda de la Hermana Irma ubicada en el cementerio del Oeste
(Chacarita) donde es visitada constantemente por sus fieles que dejan
todo tipo de ofrendas.

2) Detalle de la bdveda donde se observa la imagen de la Hermana Irma con
un perrito y un reloj en bronce detenido a la hora en gque murib.

En Salto, provincia de Buenos Aires, existe un Ropero con los nombres de
Pancho Sierra e Irma de Maresco junto a la imagen del "Tridngulo
Espiritual™.

4) Un nueva trilogia depositada a los pies del monumento a Pancho Sierra,
en Salto, muestra al Gaucho Santo, la Hermana Irma y el Gauchito Gil.

Los otros herederos de la Madre Maria

La canonizacidén de la Hermana Irma por su propio hijo provocd duras
criticas en el resto de los "Apdstoles" que acompafiaron a la Madre Maria.
Este Triadngulo es duramente cuestionado por los descendientes de Maria
Salomé. Un ahijado y sobrino directo de ella, Carlos Maria Loredo se
lanzd contra los que afirman gue son "los Unicos herederos de la obra de
la Madre Maria" ya gque existe una enorme cantidad de directores
espirituales autorizados por el ministerio para la difusidén del culto.
Ataca el estilo promocional que tiene el hermano Miguel mientras que el
resto trabaja sencillamente. Dijo textualmente el Sr. Loredo: "Con
preocupacidén hemos visto que el hermano Miguel, trata de introducir la
figura de su mamd que murid. Si tratara de poner a su madre a la altura
de mi tia, creo gue el hermano Miguel entraria en una grave distorsidn de
la doctrina™.

El Padre Mario

Hijo de una poderosa familia italiana, nacid en la Toscana en 1915. A
causa de la guerra, su familia se traslada a la provincia de Cdérdoba,
Argentina en 1927. Hacia 1931 vuelve a Italia, y concurre al seminario de
Arezzo, convirtiéndose en sacerdote en 1944.



Elige como destino Argentina y se radica en Buenos Aires. Fue capelldn en
el Hospital Ferroviario entre 1960 y 1969 y luego Vicario en la Iglesia
del Pilar donde atendia a las familias llevandoles la Comunidn a los
fieles que no podian concurrir a la Iglesia. Comenzd a imponer las manos
sobre los enfermos y estos se mejoraban, aun los desahuciados. Al poco
tiempo una procesidn aparecia cada mafiana en la Iglesia en procura de sus
curaciones. Esto provocd que debiera buscar una lugar reservado para
atender. Lo hizo en diferentes lugares de la ciudad de Buenos Aires pero
paralelamente y con la ayuda de la gente con la gque se vinculd mientras
estuvo en Recoleta, adquiere un terreno en Gonzalez Catan, con el
proyecto de construir una Capilla.

A causa de la difusidn que tenian para aquel entonces algunas de sus
curaciones milagrosas, fue perseguido por las autoridades eclesidsticas
(en especial Caggiano, Carreras y Aramburu), por la policia que lo detuvo
en 1976 pero por mediacidén de la mujer de Videla, que era paciente del
Padre Mario, obtuvo su libertad y no volvid a ser molestado. Con respecto
a los médicos, tenia sus detractores y sus admiradores. La cupula de la
Iglesia implementa ciertos mecanismos burocraticos para interferir las
acciones del padre, negédndole durante muchos afios la incardinacidén o sea
que no podia celebrar Misa.

Se recibid de psicdlogo y esta uUltima carrera lo facultd para recibir
pacientes. Finalmente en el afio 1976 se lo autoriza a celebrar Misa en su
Capilla de Cristo Caminante ya finalizada en Gonzédlez Catan. Desde ese
momento, y hasta su muerte, el Padre Mario utiliza su don de curar,
imponiendo las manos o valiéndose de un pequefio péndulo. Atendia 700
persona por dia. Entre sus pacientes se encuentran importantes personajes
publicos (artistas, politicos, jueces, cdnsules, empresarios) gue dejaron
su testimonio de sus curas milagrosas.

La Fundacidén José Mario Pantaleo tiene 5 ha. en Gonzalez Catan donde se
construyeron la Capilla, el policlinico para los vecinos, la guarderia
para chicos, una panaderia y fabrica de pastas, un centro para
discapacitados y otro de recreacidn para ancianos.

"El Padre de los Milagros™, este italiano arrollador e intempestivo, dque
tenia un extraordinario don para diagnosticar con su péndulo, que podia
curar o detener la enfermedad, murid el 19 de agosto de 1992, y junto a
su féretro pasaron 15.000 personas. Hoy descansa en el Mausoleo
construido especialmente en Gonzalez Catan que es visitado por aguellos
que creen que el poder del Padre Mario aun puede ayudarlos.

Otros sanadores

El Padre Mateo



Zicolillo, en su libro Padre Mario (1996), relata gue una tarde de 1986,
un padre capuchino, menudo y timido fue hasta el Fundacidén Pantaleo para
hablar con el Padre Mario. Le cuenta que tenia una verdadera vocacidn
religiosa pero que desde hacia un tiempo advirtid que tenia dones
curativos. No era capaz de diagnosticar, no sabia que enfermedad tenia la
gente pero cuando ponia sus manos sentia un calor o una fuerza y la gente
se curaba.

El problema era que sus superiores le ordenaron dejar de hacerlo o de lo
contrario seria trasladado y quiza expulsado de la orden. El padre Mario
le contestd que al Unico gue debia obediencia ciega era a Dios "Y si él1
te ha elegido como herramienta para llevar adelante sus designios entre
los hombres, no puedes negarte. Renunciar a eso seria como renunciar a
servir a Dios ¢para qué has elegido ser sacerdotes? :(para servir a los
capuchinos acaso?"

Dos meses después el padre Mateo fue sancionado y trasladado al Uruguay,
a un pequefio pueblo del interior del pais. En la actualidad atiende a una
multitud de enfermos que estd dispuesta a enfrentar la lluvia, el frio de
la noche, la espera prolongada frente a la Parroquia de los Misioneros de
la Consolata, con tal de acceder unos instantes a la presencia del cura
sanador. Su técnica es la de imposicidédn de las manos y la Bendicidn del
enfermo o de una foto del mismo.

Tibor Gordon

En Manzanares, cerca de Pilar, se levanta la "Sociedad Arco Iris", donde
brilldé la figura de un hombre a guien llaman el Hermano Mayor, Tibor
Gordon, un carismatico lider espiritual. En el libro autobiografico "Mi
vida" relata los detalles de su existencia. Nacido en Praga en 1918,
siempre fue un entusiasta deportista. Decide recorrer el mundo haciendo
demostraciones deportivas. Viaja por Hungria, Alemania, Austria, Rumania,
Africa, Oriente, recorre varios pases americanos hasta llegar a la
Argentina. Se instala en Buenos Aires y en la década del 40, se dedica a
dar demostraciones de fortaleza fisica. Realiza exhibiciones en el Luna
Park, en Ferrocarril Oeste y en otros lugares adquiriendo mucha
popularidad. Simpatico y robusto, luciendo un taparrabos de piel de
leopardo, asombraba con sus pruebas atléticas: era capaz de luchar con un
toro y vencerlo, hacer pasar por su vientre un camidén cargado de gente o
sostener una piedra de 1500 kilos. Se lanzaron al mercado ropas
deportivas con su nombre como marca, métodos para lograr el desarrollo
fisico y una revista de historietas con sus novelescas hazafias.

En la década del 50 da sus primeros pasos en lo que va a ser después Arco
Iris. Comenzd a moverse en ambitos sociales modestos donde supo ganarse
la aceptacidn de quienes lo consultaban. Sufrid siete detenciones por
ejercicio ilegal de la medicina y numerosas investigaciones sobre su
actividad, pero no pudieron probarle ninguna irregularidad. En 1961, Arco



Iris S. R. se transformdé en un impresionante complejo formado por
numerosas construcciones donde se desarrollaban una serie de actividades:
salas de espera, de atencidn médica y juridica, de descanso, oficinas
para atender los pedidos de trabajo, de tramites jubilatorios y de
medicamentos, etc. Editaban un periddico llamado Fortaleza de la Fe y la
revista Arco Iris.

Este movimiento espiritual estaba basado, seguin su fundador, en la fe, la
esperanza y la constancia. La gente se acercaba de viernes a domingo y
esta organizacidn era sustentada con una cuota mensual que abonan sus
650.000 afiliados. Era dirigida por Tibor Gordon, a quien secundan sus
hijos, su mujer y numerosos "hermanos".

Tibor Gordon empleaba habla en un lenguaje simple y directo, vestia
siempre de gaucho (botas, bombacha y gran poncho de colores). A cierta
hora se reunian en un quincho grande para escuchar, tocar y besar las
manos de su lider, éste los saluda con un signo particular: tres dedos
centrales se estiran y el mefiique queda apretado por el pulgar (los dedos
en alto simbolizan la agricultura, la ganadera y la Industria, y los
restantes, que el débil protege al fuerte).

Jalime Press

Isidoro Jaime Press nacidé en Santa Fe un 13 de noviembre, nunca aclard de
qué afio, tampoco hay detalles de su infancia y adolescencia. Sostiene que
nacidé por segunda vez en Cdrdoba cuando "era un hombre comtn, vulgar,
preocupado por cosas materiales. Tenia tres negocios, pero ese afio recibi
la revelacidédn. Era mensajes que sdlo escuchaba mi oido interior. Me decia
que debia abandonar el mundo de las cosas materiales y trasmitir energia
coésmica a los enfermos. Entonces me retiré a Carlos Paz".

Comenzd a atender pacientes, el relato corre de boca en boca y de
inmediato su casa en la calle Rodriguez Pefia 55, Cdérdoba comienza a
llenarse de gente en busca de consuelo a sus preocupaciones. Largas colas
se forman dia y noche, transformando la zona en una romeria ante las
quejas de los vecinos. Surgen toda clase de versiones de sus milagros, su
fama se extiende a Buenos Aires y desde alli viajan los enfermos en busca
del manosanta.

En 1961 es arrestado por ejercicio ilegal de la medicina ante las quejas
de los vecinos de Carlos Paz molestos por los trastornos que ocasionaban
los miles de peregrinos que iban a requerir su ayuda. El comercio decidid
realizar un paro "en salvaguarda del estado sanitario y la propia
tranquilidad de la poblacidn, dado que la enorme cantidad de personas que
se aglomeran en las inmediaciones crea problemas de higiene y epidemias™.
La polémica fue intensa. Finalmente Jaime Press acepta trasladar su
consultorio a un lugar llamado San Nicolas, en las afueras de Carlos Paz
y alli pudo seguir , "ejerciendo la medicina”.



La polémica pasd a otros ambitos: era cuestionado por médicos, por el
Colegio Argentino de Estudios Psiquicos, por la Iglesia. Todo esto no
hizo més que acrecentar el mito. En 1972 atiende 700 personas por dia y
los turnos deben pedirse con dos meses de anticipacidén. Tiene una
estricta organizacidén con secretarias, despacho de bebidas, restaurante,
venta de literatura y almacén. Ademéds una agencia de turismo que permite
llegar a los necesitados hasta su consultorio.

Por otro lado el aclara "No cobro un centavo, devuelvo la plata que me
dejan...Muchos me comparan con Jesus, pero no es culpa mia, no puedo
evitarlo. Yo no quiero decir que curo porque voy preso. Yo armonizo,
armonizo." Asegura que nunca enfermara "No puede sucederme nada. Estoy
asistido por fuerzas superiores e invisibles. Estoy armonizado para
siempre. Estoy inmunizado contra todos los lastres humanos".

La ultima noticia oficial aparece en 1976, en el diario La Prensa gue
dice gque "La sala IV de la Céamara de apelaciones en lo Criminal y
Correccional confirmé un fallo del Juez....por el dque se impuso seis
meses de prisidén en suspenso a Isidoro Jaime Press, argentino, de 48
afios, por ejercicio ilegal de la medicina”.

Garrincha

Carlos Eustaguio Barboza Filho fue conocido popularmente como Garrincha y
su fama comienza en 1982 cuando multitudes se agolpaban en las barrancas
del Rio dos Piloés, en el pequefio poblado de Santa Isabel a 50 km de San
Pablo, Brasil. Decian que Garrincha tenia poderes parapsicoldgicos vy
propios de un médium, se lo apodaba el "rey del bisturi" ya que por adquel
entonces operaba a sus pacientes practicandoles pequefias incisiones en
las zonas enfermas y existian legiones de personas que aseguraban gue
habian sido sanados por "el mago". Fue el continuador de otro famoso
médium que tuvo su esplendor en la década anterior Ze Arigd.

Afirmaba que "soy una persona normal que sdlo trata de hacer el bien a
través de sus poderes. Un médium de un equipo de treinta y dos médicos
alemanes y estadounidenses que dejaron esta vida durante la Segunda
Guerra Mundial. Ellos son los que trasmiten el poder. Son ellos también
los que diagnostican y operan a través de mi persona. Yo, en todo caso,
soy solo un medio, un instrumento, de espiritus muy poderosos" (del Cerro
1985) .

La fama de Garrincha tanto en Brasil como en los paises vecinos, se
establece en Uruguayana y ahora las multitudes que viajan en procura de
alivio provienen de Argentina. Numerosos tours ofrecian viaje,
alojamiento y la visita al manosanta. Recibia unos 1500 peregrinos por
dia y cobraba la atencidén. Como todos los de su profesidn generd



polémicas y despertd veneracidn y adhesiones incondicionales. Fue
calificado de santo y de charlatédn. El periodismo decia que era larga la
lista de famosos que iban a consultarlo: la madre de Moria Casan
(lumbago), Hugo del Carril (cataratas), Brizuela Méndez (reuma), Susana
Gimenez (jaqueca), Tania (por una fractura que no soldd bien), Nélida
Roca (artritis), etc.

En 1985 se instala en Buenos Aires, en un galpdn en la calle Avellaneda
1473, en el barrio de Caballito y continta atendiendo. Ahora los avisos
en los diarios ofrecen "Garrincha. Seminarios y conferencias sobre la
doctrina Espiritista fundada por Allan Kardec. Inscripcidén limitada™. La
policia lo detuvo y fue entonces que fundd una entidad denominada
"Sendero de Fe" y la inscribid en el Registro Nacional de Culto, y ya no
tuvo mas problemas con la ley.



SANTOS POPULARES MUY PARTICULARES

Introduccidn

Este capitulo estd integrado por canonizaciones populares que tienen
algunos aspectos diferenciales respecto a las caracteristicas generales
que definen a la mayoria de estos santos. Los tres primeros que
presentaremos son hombres. Nicolas Caputo, un taxista asesinado cuando
iba hacia el santuario de la Difunta Correa, sigue el patrdn de las
mujeres tragicas: murid joven y violentamente. Por su parte, Ceferino
Namuncurda ya habia pasado la edad del Angelito y su muerte se produjo por
enfermedad pero se trataba del hijo de un cacique, descendiente de una
estirpe de guerreros, que decide volcarse con gran fervor por la religidn
huinca a pocos afios de la conquista del Desierto. El llamado "Lirio de
las Pampas Patagdnicas™ llevd una vida virtuosa y se convirtidé en un gran
ejemplo a seguir.

Los Salesianos impulsaron el proceso de canonizacidn oficial tanto de
Ceferino como de Laura Vicufia. Estos dos adolescentes vivieron en la
Patagonia y murieron de tuberculosis, ella en 1904 y él en 1905. Laura
Vicufia nacid en Santiago de Chile el 5 de abril de 1891. Después de la
muerte del padre la familia emigra a la Argentina donde junto a su
hermana ingresaron al Colegio de las Hijas de Maria Auxiliadora en Junin
de los Andes, provincia del Neuquén. Mientras tanto, la madre vive en
concubinato con un estanciero. Laura intenta apartarla de su situacidn
pero no lo logra. Obtuvo el permiso de su confesor para ofrendar su vida
y salvar a su madre de la condenacidn eterna de su alma. Se enferma, cada
vez estd més débil y eso es considerado como la respuesta de Dios a su
pedido. Finalmente muere el 22 de enero de 1904, sus restos se encuentran
en la Capilla del Colegio de Maria Auxiliadora en Bahia Blanca.

En 1986 es declarada venerable y en 1988, el Papa Juan Pablo II, la
nombra beata. El milagro reconocido es la curacidén de una fibrosis
pulmonar terminal en una monja. Como tiene el reconocimiento oficial de
la Iglesia, existen estampas, libritos que difunden su vida, novenas y
sus imagenes se encuentran en las Iglesias Salesianas de nuestro pais y,
fundamentalmente de Chile. La localidad Neuguina de Junin de los Andes,
donde Laura Vicufia asistidé al Colegio se convirtidé en un Santuario.



En cambio Ceferino se ubica en la categoria de venerable. 3Sin embargo,
desde el mismo momento de su muerte "El Santito de las Tolderias™ fue
objeto de canonizacidn popular, una de las mayores conocidas hasta este
momento en Argentina.

Un aspecto diferente presenta la devocidn destinada a Carlitos Gardel. Su
muerte, violenta, inesperada, en pleno éxito y juventud, lo cristaliza
como una mito. Homenajes, programas de radio, libros, revistas,
suplementos especiales y su tumba en Chacarita permanente cubierta de
flores yv el infaltable cigarrillo encendido entre los dedos del monumento
que lo recuerda, son algunas de las muestras de afecto y admiracidédn que
despertaba y despierta el idolo. Pero, en alguin momento, tal vez muchos
afios después de su muerte, fue requerido como hacedor de milagros. En una
pelicula argentina denominada "Mascaras de Otofio" (1963), el actor
Maurice Jouvet parodiaba a un "discipulo de la Madre Maria" que, junto
con sus fieles, rezaba en el cementerio de Chacarita primero frente a la
tumba de la Madre Maria y luego frente a la de Carlos Gardel. Es
probable, entonces, que el culto al "Zorzal Criollo" fuera anterior a la
aparicidén de las placas de agradecimiento (década del 70) y haya sido
promovido por alguno de los creyentes en la Madre Maria.

Finalmente, Eva Perdn también constituye un caso muy particular. Un gran
sector del pueblo argentino ya la habia canonizado en vida por sus
acciones en favor de los humildes y los desprotegidos. Y la entereza con
que sobrellevd su larga agonia la transformaron en "santa y martir".
Entre mayo de 1952 -dos meses antes de que muriera- y julio de 1954 el
Vaticano recibid 40.000 cartas de laicos atribuyendo a Evita varios
milagros y exigiendo que el Papa la canonizara (Martinez 1996). Todo esto
fue acompafiado por una intensa propaganda oficial por parte del régimen
peronista. La devocidén dedicada a "la Dama de la Esperanza" persistid en
forma clandestina durante décadas: las fotos de Evita -luciendo sus
vestidos de Gala- eran iluminados por velas y flores del campo. Hoy, tal
vez su imagen pueda asociarse més a un mito -ahora universal- gue a una
hacedora de milagros.

FOTO: Laura Vicufia entrd en la categoria de beata y fue colocada en los
altares de las Iglesias salesianas como en la de Puerto Natale (Chile).

FOTO: Ceferino Namuncurd sdélo es venerable pero su culto estd ampliamente
extendido y es uno de los mas populares de Argentina.

VIDEO: "DON RAMIRO

El Taxista Caputo

Nicolas Caputo era un taxista que se dirigia por la ruta 20, en San Juan,
a cumplir con una promesa hecha a la Difunta Correa el dia 18 de julio de



1939. Diez kildmetros antes de llegar a Vallecito fue asaltado y
asesinado. En el lugar donde fue encontrado su cuerpo sus devotos
(especialmente taxistas, camioneros y colectiveros) fueron dejando chasis
de autos, llantas, patentes, repuestos, etc. Ademés hay dos
construcciones: una con placas de agradecimiento y pequefias ofrendas
(bujias, lamparitas y rosarios) y en la otra, dque es un caja de vidrio y
metal, estd destinada a colocar velas encendidas.

FOTOS:

Santuario de Nicolas Caputo en Vallecito, San Juan. Las ofrendas estan
relacionadas con los automdédviles. Tiene un velero cerrado.

En este lugar de culto se amontonan restos de chasis, llantas y chapas-
patentes.

3) Placas de agradecimiento para el taxista y una muestra de sus
particulares ofrendas: bujias y lamparitas de auto.

Ceferino Namuncuré

Es una de las devociones populares mas importantes de la Argentina. Su
culto fue inicialmente impulsado por los salesianos pero luego tomd su
propio rumbo.

Nacié en Chimpay, en el valle del Rio Negro, el 26 de agosto de 1886 (dia
de San Ceferino). Fue el uUltimo hijo de una dinastia que dominaba el
imperio de las pampas iniciada por su abuelo Calfuncurd, al que se le
adjudicaban poderes sobrenaturales como controlar el clima en beneficio
del repliegue de los malones a las tolderias.

El padre de Ceferino fue el cacique Manuel Namuncura y su madre, una
cautiva blanca llamada Rosario Burgos. Fue bautizado el 24 de diciembre
de 1888 por el padre Domingo Milanesio, considerado como el gran "Apdstol
de los indios™.

Se dice que en su infancia Ceferino sufrid un accidente gue casi le
cuesta la vida, al caer en las aguas del rio Negro. Crecid en las
tolderias de Chimpay, aprendidé a manejar las boleadoras, la lanza y el
arco. Su padre lo preparaba para ser su sucesor, defensor de las tierras
y de los pocos indios que integraban, por aquel entonces, su tribu.



Fue enviado a Buenos Aires para estudiar cuando tenia 11 afios. Por
recomendacidén del ex presidente Luis Saenz Pefia ingresa al Colegio Pio
IX, de artes y oficios en septiembre de 1897. Se adaptd facilmente al
nuevo estilo de vida y luego de un afio estuvo en condiciones de recibir
la Sagrada Eucaristia, sabia leer y escribir correctamente y tenia un
gran fervor religioso. El ideal que lo acompafiaria en su corta vida
estaba en la perfeccidn, en buscarla, encontrarla, poseerla y ensefiarla
al prdéjimo, siendo Dios la suma de todas las perfecciones.

Luego de asistir a una conferencia sobre las misiones patagdnicas, decide
ingresar al Seminario y se lo comunica a su protector y amigo, monsefior
Cagliero. No deseaba ser rey del imperio de sus ancestros, sino sdlo un
ministro del Sefior para educar y evangelizar a sus hermanos indios.
Comenzd a tener problemas de salud por el cambio de clima y el esfuerzo
puesto en el estudio. Por este motivo lo envian a la escuela agricola de
Uribelarrea, en la provincia de Buenos Aires donde recupera la salud. La
mejora fue aparente y lo trasladaron a una zona mas propicia para detener
el avance de la enfermedad: a la casa central de las misiones de la
Patagonia, en Viedma. Alli lo nombran sacristdn del colegio, estudia
latin y ensefilaba a los nifios del lugar.

Cuando monsefior Cagliero fue llamado a Roma, decide llevarlo con é1 para
completar su restablecimiento y que continuara sus estudios en un
ambiente ideal para sus propdsitos. Llega a Génova el 10 de agosto de
1904. Alternaba sus estudios con visitas a la campifia v a los museos.
Tiene una audiencia con el Papa con otros treinta padres superiores de
las casas salesianas. Al terminar la audiencia, el Papa Pio X lo llama y
le regala un estuche con una medalla de plata. Visita Florencia y Milan y
regresa a Turin para reiniciar el curso escolar, pero su salud se
resintid nuevamente.

Lo trasladan al colegio salesiano de Villa Sora, en Frascati, cerca de
Roma. Su salud estéd cada vez peor y debe renunciar a sus estudios. Muere
el 11 de mayo de 1905 en el Hospital San Juan de Dios en Roma.

El culto

Sus restos volvieron al pais en 1924 y reposan en Fortin Mercedes, cerca
de Bahia Blanca, donde peregrinan cientos de fieles para solicitar su
benevolencia y cumplir promesas. En 1945, teniendo en cuenta el
movimiento popular de fe que acompafia su figura, se inician las gestiones
para que sea beatificado.

Existe una claro y evidente culto pUblico. Tanto su lugar de nacimiento
como dbénde estd enterrado son lugares de peregrinacidn y culto. Existen
tours organizados hacia esos destinos que se publicitan en los diarios
portefios. Hay otros santuarios, especialmente en Patagonia, dénde la
gente se detiene a rezar, encender velas, y dejar alguna ofrenda. La



Chiesa Italiana de la calle Moreno 1633, en Buenos Aires recuerda a
Ceferino los 11 de cada mes. Su culto se desliza entre el reconocimiento
"semioficial™ y la devocidn popular

RECUADRO

En 1976 el Episcopado dictamina que "Con respecto al culto que se tributa
a Ceferino Namuncura, la C.E.A. advierte que, como es de publico
conocimiento, se ha introducido la causa de beatificacidn pero, hasta el
momento, no ha sido declarado santo por la Iglesia, y por lo tanto, no
puede recibir culto publico. Dicho culto es ilegitimo e incluso un
obstéaculo para el proceso de beatificacidn”.

FOTO:

1) Estampita de Ceferino donde se lo representa cubierto con un poncho y
sosteniendo un rosario en la mano.

2) El anciano cacique general Namuncurd Jjunto a su hijo Ceferino (Foto
Archivo General de la Nacién).

3) Mural pintado en el colegio Pio IX, en el barrio de Almagro en Buenos
Aires, donde estudiaron Ceferino Namuncurd y Carlos Gardel.

4) Capillita levantada en honor a Ceferino en la ciudad de Neuquén.

5) Interior de la Capilla en la ciudad de Neuquén que contiene diversas
imagenes de Ceferino.

VIDEO: pelicula mi hijo Ceferino.

Carlitos Gardel

Chas de Cruz expresd refiriéndose a Carlitos "Un idolo de gloria popular
imperecedera. Los elegidos de los Dioses mueren Jjdvenes, decian los
paganos. Puede parafrasearse: los elegidos de los Dioses mueren
tragicamente”. Carlos Romualdo Gardés, conocido como Carlos Gardel,
presenta dos de los rasgos esenciales para constituirse en un santo
popular: muridé joven y dramaticamente. Su vida y su muerte estuvieron
rodeadas de misterios y leyendas. Desde su humilde origen en Paris o
Uruguay hacia 1890 hasta su final accidental o provocado en Medellin el
24 de junio de 1935.



Gardel, por encima de su arte indiscutible poseia un atractivo que
trascendia en todo. Como todos los héroes populares existe un espiritu
que anima a su figura -é&ngel o duende- iluminando al ser, superando esa
instancia que se llama muerte. "El Morocho del Abasto" comenzd cantando
entre sus amigos y en aquel entonces le entusiama el género lirico. Su
encuentro con Razzano marcd el inicio de una espectacular carrera.

El estilo de Gardel fue el origen de las formas cantables del tango tal
como la conocemos actualmente. Compuso y cantd todas las formas: la
sentimental, la humoristica, la lunfardesca, la de corte anargquista, un
alegato contra la guerra. Tuvo el mérito ademéds de lograr difusidn
internacional: cantd en Espaifia, en Francia, en Estados Unidos y en varios
paises de América Latina. Sus grabaciones se editaron en el mundo entero.

En 1931, Eduardo Montero dirigid a Gardel en diez cortometrajes, cada uno
con una cancidén: Afioranzas, Mano a mano, Padrino Pelao, Viejo Smokking,
Yira yira, etc. También filmdé varias peliculas en New York como El Dia
que me quieras y Tango Bar.

El accidente

En el momento que levantaba vuelo, el avidn en que viajaba chocd con otro
aparato que se le cruzd en la pista. Sus restos fueron repatriados y una
multitud extraordinaria tributd su homenaje pdstumo.

El mito

El mito de Gardel comienza en el momento que se incendia el avidn. Petit
de Murat lo expresa de la siguiente manera "La muerte, al fijarlo
inamoviblemente en una imagen sonriente, feliz, entradora, clara,
varonil, portefila, de una juventud arrasadora, sellaba un destino gue
explican sus fotografias (en los taxis de México, en los tabucos de
Panama, en los bares de Tucumdn o Lima) o los afiches de sus peliculas
siempre repetidas desde Santiago de Cuba a Tacuarembd: estaba en el
pueblo y ahi se quedd." Chas de Cruz, por su parte, agrega: "Como
periodista visité varias carceles. En la débil pared interior de los
roperos, en las inhdéspitas celdas vi fotografias de la madre, de la
esposa, o de los hijos de los penados...y un retrato con la ancha sonrisa
del cantor desaparecido dice de una devocidn que se perpetia.

La vi en Villa Devoto, en la desaparecida céarcel de la calle Las Heras.
En el penal de Sierra Chica. En la ciudad de Parana y en la de la urbe
cisplatina. Y la vi también en los cuarteles, en los barcos argentinos vy
uruguayos. Es el mito de Gardel que ayuda a vivir" (Chas de Cruz, 1966).



En su tumba de Chacarita, los homenajes se expresan en placas
recordatorias, flores y cigarrillos encendidos. ¢(En qué momento y por qué
"Carlitos™ adquiere poderes? La primera placa de agradecimiento por
"favores recibidos" es de 1979. En la década siguiente los
agradecimientos se multiplican. El fendmeno continua hasta hoy, y de las
276 placas colocadas en su tumba, 133 son especificamente de
agradecimiento y el resto recordatorias de personas y entidades
nacionales y extranjeras. Los agradecimientos son por motivos diversos:
amor, salud trabajo, casa y guia espiritual.

FOTOS:

1) Foto de Carlos Gardel con indumentaria gauchesca tomada en un estudio.
Carlos Gardel y Mona Maris en una escena de pelicula "Buenos Aires mi
tierra querida™.

Con la actriz Blanca Vizcher en una escena de "Tango en Broadway".

Escena de una de las peliculas que filmdé para la Paramount.

5) Ultima foto de Gardel y de sus acompafiantes tomada en Medellin,

Colombia, momentos antes de subir al avidén el 24 de junio de 1935.

6) En el Cementerio del Oeste (Chacarita) en la ciudad de Buenos Aires se
encuentran los restos de Gardel y los de su madre.

Nunca faltan flores ni el pucho entre los dedos de "Carlitos”.

La bdéveda y el monumento estan cubiertas de placas con homenajes de todas
partes del mundo. Pero casi la mitad son de agradecimiento por favores
recibidos.

Varias placas de agradecimiento para Carlos Gardel.

En marzo de 2000 se inaugurd un monumento en su honor en el barrio donde

Gardel pasd su juventud. "El morocho del Abasto™ tiene su lugar frente al
viejo mercado hoy convertido en shopping.

Eva Perdn

Su vida

Eva Perdn nacid en Los Toldos, provincia de Buenos Aires el 7 de mayo de
1919 y fue anotada con el nombre Eva Maria Ibarguren Su madre era Juana



Ibarguren y su padre Juan Duarte, gue era el encargado de la estancia La
Unidén donde vivia la pareja con sus cinco hijos.

Poco después del nacimiento de Eva, Juan Duarte regresa a Chivilcoy, de
donde era originario, y donde vivia su esposa legitima y sus tres hijas.
En 1926 Duarte muere en un accidente de tréansito. Dofila Juana, como
acostumbraban llamarla, luego de un breve tiempo en Los Toldos, se
trasladdé a Junin donde tenia pensionistas y trabajaba como costurera para
mantener a su familia.

El 3 de enero de 1935, cuando tenia 15 aflos, Eva tomd el tren a Buenos
Aires. Segun algunas versiones partid de Junin con el cantante de tangos
Agustin Magaldi; sin embargo, la mayoria de sus bidgrafos consideran qgue
viajdé sola y en Buenos Aires la esperaba su hermano Juan. De cualqguier
manera, Magaldi la apoyd durante los primeros tiempos. Su ambicidn en
aquel entonces, era ser actriz y consigue en 1936 un pequefio papel en la
Compafiia de Eva Franco. Un afio después comienza a actuar en radioteatros.

Conocidé a Juan Perdn en 1944 durante el Festival que, a Beneficio de las
victimas del Terremoto de San Juan, se realizd en el Luna Park de Buenos
Aires. Varios se adjudican el protagonismo de la presentacidén entre Perdn
y Evita, entre ellos Roberto Galadn que oficiaba de locutor en el
festival. Su romance se hizo publico y, pese a los duros cuestionamientos
de sus camaradas de las Fuerzas Armadas, Perdén se casd con ella poco
después del 17 de octubre de 1945. Para esa ocasidén se empled su "nueva
partida de nacimiento" gue decia que Maria Eva Duarte habia nacido en
Junin en 1922. Fermin Chaves sostiene gue el cambio de fecha no fue para
quitarse afios sino porque para 1922 ya habia muerto la legitima mujer de
Duarte y, registrando el apellido y la fecha de esta manera, dejaba de
ser tanto "una hija no reconocida" como "el producto de una relacidn
adultera”.

A los 26 afios se convirtid en la Primera Dama y asumid un protagonismo
infrecuente para una mujer. No sblo acompafiaba a Perdn en las giras y
visitas sino gque, entre sus propias actividades estaba la de atender a
los gremialistas, tres veces por semana en la Secretaria de Trabajo,
antiguo bastidén del General.

En 1947 fue designada presidente de la Comisidn Parlamentaria Pro-
Sufragio Femenino. El Congreso concedid el voto a las mujeres el 23 de
septiembre de 1947 y lo presentd como un logro personal de Evita. Ese dia
se realizd un acto en la CGT donde ella fue la principal oradora. Su
bidégrafa Marysa Navarro considera a ese momento como la verdadera
consagracidén popular, su propio 17 de octubre. Habia obtenido en pocos
meses lo que a las socialistas les llevaba 30 afios de infructuosa lucha.

Comienza su repercusidén internacional. Ese afio aparece en la revista Time
y efectlia una gira de dos meses y medio por Europa. Los diarios siguen
sus movimientos como si fuera un alto funcionario.



Para el historiador Félix Luna, 1950 (Afio del Libertador General San
Martin) representd para Eva honores, reconocimientos, el de mayor poder y
el Gltimo de buena salud. Desarrollaba una intensa labor desde la
Fundacidén de Ayuda Social Maria Eva Duarte de Perdn. En 1951 se realiza
el Cabildo Abierto donde se intenta proclamar la formula Perdn-Perdn
promovida por la Confederacidn General del Trabajo. El palco oficial, con
dos grandes retratos de Perdn y Evita y la sigla de la CGT, se levantd la
interseccidn de la Avenida 9 de julio y la calle Moreno. Fue una de las
mayores concentraciones de la historia argentina. Dos millones de voces
le piden a Eva que acepte la candidatura a la vice-presidencia;
candidatura fuertemente resistida por varios sectores del poder. Evita
procura declinarla expresando gue "no renuncio a mi puesto de lucha:
renuncio a los honores™. Sin embargo, la negativa fue oficialmente
anunciada el 31 de agosto en un discurso transmitido por radio y esa
fecha fue fijada anualmente como "Dia del Renunciamiento”.

La enfermedad comienza a mostrar sus signos y estd indudablemente
presente en las palabras y las acciones del discurso del acto del 17 de
octubre de 1951 que parece una despedida. Su Ultima aparicidn ptUblica fue
el 4 de junio de 1952, dia en que Perdn juraba por segunda vez como
presidente de la Nacidén. Le fabricaron un corsé de yeso y alambre para
que pudiera mantenerse erguida -que cubrieron con su tapado de visdn- y
le aumentaron las dosis de morfina. De esta manera soportd de pie en un
cadillac descubierto, el trayecto entre el Congreso y la residencia
presidencial saludando con su brazo en alto a las miles de personas gue
se agolparon en la Avda. de Mayo para verla pasar.

Su muerte

La voz oficial anuncid por la radio gue a las 20.25 hs. del 26 de julio
de 1952, Eva Perdn pasd a la inmortalidad y agrega

Félix Luna (1985) describe a los dias gue siguieron como si una gran
tiniebla descendiera en todos lados". Llovizna incesante sobre calles
vaclas, vidrieras a oscuras, los faroles de las calles cubiertos con
crespones negros, no funcionaban los transportes. Se decretd duelo
nacional por un mes y la obligacidn de mostrar sefiales de duelo. Cerraron
los cines, los teatros y todos los espectaculos, las radios transmitian
exclusivamente musica flnebre y los diarios orlaban su primera pagina con
franjas negras.

Fue velada durante 12 dias bajo la CuUpula de la Secretaria de Trabajo. La
acostaron en un féretro con tapa de vidrio y la cubrieron con un sudario
blanco y una bandera argentina. Afuera la lluvia no se detenia y aquellos
que querian despedirse esperaban diez horas, helados, empapados y

hambrientos haciendo una larga cola gue atravesaba cuadras y cuadras del
centro de Buenos Aires. Medio milldn de personas besd la tapa de cristal.



Hubo escenas de dolor frente al atatd, gente arrancada por la fuerza,
gente atendida por las enfermeras de la Fundacidn.

El 9 de agosto colocaron el féretro sobre una curefia tirada por 35
representantes sindicales en mangas de camisa, la transportaron primero
al Congreso, donde fue exhibida durante dos dias y luego a la CGT que
seria su morada provisoria mientras se construyera el monumento. Durante
el trayecto una nube de flores eran arrojadas desde balcones: un milldén y
medio de rosas amarillas, alhelies de los Andes, claveles blancos,
orquideas del Amazonas y crisantemos enviados por el emperador de Japdn
en aviones de guerra (Martinez 1996).

El embalsamador

Pedro Ara, un anatomista espafiol famoso por haber conservado las manos de
Manuel de Falla como si aln estuviera tocando, fue convocado por Perdn
unas semanas antes de la muerte de Eva a fin de encargarle el trabajo de
conservar el cuerpo. Ara observd a Eva en agonia. Su tarea comenzd unos
20 minutos después de la muerte y durd unos tres afios. Dispuso de un
laboratorio aislado en el segundo Piso de la Confederacidn General del
Trabajo. Su labor fue calificada como una verdadera obra maestra ya que
logrd conservar todas sus visceras. Luego que la revolucidn libertadora
tomara el poder, temiendo que el cuerpo de Eva fuera profanado, Ara
realizd tres perfectas copias de cera y vinil casi imposibles de
distinguir del original..

El cuerpo ndmade

Eloy Martinez en su novela Santa Evita (1996) cuenta con detalles el
peregrinaje a que fue sometido el cuerpo momificado de Eva Perdn. Para
muchos era evidente el poder que tenia el alma de Eva ya que todos los
que la manipularon terminaron mal: el capitadn Galarza quedd desfigurado
cuando con el coche que transportaba a Eva volcd. Murieron dos soldados y
&1l sufrid un corte en la cara de 33 puntos (uno por cada afio de Eva).
Arancibia termind en la prisidén de Magdalena por haber matado a su mujer
embarazada al confundirla con un ladrén cuando escondia a Eva en un
altillo del barrio de Saavedra. El coronel Moori Koenig que amaba e
injuriaba el cuerpo fue primero confinado en el Golfo San Jorge, luego
fue internado varias veces con delirums tremens y por coma alcohdlico.
Mientras el cuerpo de Eva deambuld por las calles de Buenos Aires, donde
quiera que estaba aparecian flores y velas.

Finalmente, la revolucidén libertadora decide darle un entierro cristiano
y es enviada en el barco Conte Biancamano con el nombre de Maria Maggi de
Magistris y enterada en el cementerio de Mildn. En 1971 el cuerpo fue
entregado a Perdn en Puerta de Hierro (Madrid) -el coronel encargado de
esa tarea afirma que hicieron tiempo para no llegar justo a las 20:25.
Tres afios después Isabel Perdn (presidente de la nacidn Argentina) trae



de regreso los restos a Buenos Aires y son ubicados en la capilla de la
quinta presidencial de 0Olivos, junto a Juan Perdn. Con el golpe de estado
de 1976, Eva es trasladada a una bdéveda en el cementerio de Recoleta
donde se estd su hermano Juan.

Santa Evita

Las circunstancias de la muerte de Eva Perdn se asemejan a las de las
mujeres que fueron popularmente canonizadas: murid joven y tras una larga
y dolorosa agonia. Para sus detractores era un "castigo divino"™; para sus
seguidores una martir y "una santa por eso vold hacia Dios™ (Dujovne
Ortiz 1996). Sus acciones, por otra parte, fueron comparadas con las
actitudes de Robin Hood: Evita le sacaba a la oligarquia para darle a los
desposeidos.

Para las clases soclales menos favorecidas, ella encanaba la
reivindicacidén, la lucha contra las injusticias, asi como sus suefios y
fantasias. Eloy Martinez afirma que "su muerte fue una tragedia
colectiva. Sin la Dama de la Esperanza no podia haber esperanza. Sin la
Jefa Espiritual de la Nacidn, la nacidn se acababa" (1996:185).

Existid por una parte una canonizacidén oficial: la foto de Eva estaba en
los altares y en los discursos de los diputados se deslizaban frases como
"Evita fue la santa hecha mujer”, "la esencia semidivina de Evita y su
obra" (de la Luz Agliero), "Evita es blanca como los corderitos y rubia
como las mieses doradas del estio" (Astorgano) e incluso se llegd a decir
"inclinemos reverente la cerviz ante el nombre sagrado de Eva Perdn”
(Ortiz de Sosa Vivas)

Los alumnos del primer grado de escuela primaria aprendian a leer con
frases como "Evita me mima"™ o con "Tengo, tengo, tengo/ tu no tienes
nada/ yo la tengo a Evita/ Santa y Adorada”.

Pero mas alld de la propaganda oficial, mas alld de los sindicatos gque
pedian al Vaticano la canonizacidén de Eva, existia un genuino dolor
popular. Los hogares peronistas tenian sus propios altares donde las
fotos de Evita eran iluminadas con velas -cada noche a las 20:25 hs.- y
estaban permanentemente adornadas con flores. Treinta y cinco afios
después, pese a las persecuciones y prohibiciones, fuimos testigos que
estos altares aun se mantenian en ranchos

ubicados en las sierras de Tucumén y Catamarca. La foto de Eva, con sus
mejores vestidos de las galas patridticas, seguia siendo considerada "El
Hada Rubia" y homenajeada con florcitas -a veces hechas en papel- y
velas.



En la memoria de los seguidores, sobretodo de los lugares marginales y
lejanos del pais, queda el hecho que "Evita fue la Unica que hizo algo
por nosotros". Los recuerdos hacen referencias a medicamentos, muebles,
juguetes, bicicletas, dentaduras postizas, anteojos, maquinas de coser,
sillas de ruedas para los afectados de la polio. También para mucha gente
representd la posibilidad de acceder por primera vez a zapatos, a una
cama, a atencidén médica o a la ilusidn de conocer el mar o la montafia.

La intervencidn y posterior disolucidn de la Sociedad de Beneficencia fue
analizada como una venganza de Eva a raiz de la renuencia de las damas
patricias a nombrarla como presidente de la sociedad tal como era la
tradicidén. Sin embargo, la eliminacidén de esa institucidn le permitid a
Perdn centralizar las distintas politicas sociales y a Evita cambiar la
visidén de la beneficencia. El1l lenguaje ya no sera de caridad y de
paternalismo sino de justicia social. "Cuando los ricos piensan en los
pobres, piensan en pobre". Quiere borrar la imagen de los huérfanos con
cabezas rapadas y guardapolvos grises pidiendo limosna con alcancias en
las esquinas, quiere hacer desaparecer la palabra "no reconocida" de los
documentos de identidad, guiere que las madres solteras tengan un hogar
donde sentirse protegidas.

Para todos aquellos que siente que Evita les otorgd dignidad no hay dudas
de su santidad. Un ejemplo de esto fue la entrega de las primeras mil
jubilaciones realizadas en julio de 1950 nada menos que en el Teatro
Coldn.

Por otra parte, la presencia de Eva creaba un aura a su alrededor. Ella
no tenia problemas en confundirse con la gente y para muchos tocar a
Evita era tocar el cielo. No dudaba en acercarse y besar a los leprosos,
a los tuberculosos, a los cancerosos (en aquel entonces pensaban que era
una enfermedad contagiosa) ni a los pobres vestidos con harapos hasta
llenarse de piojos. Dujovne Ortiz (1996) rescata el siguiente relato
Cierta vez, Irma Cabrera habia tratado de limpiar con alcohol la mejilla
de Evita, que acababa de besar a un hombre cubierto de pustulas. Pero la
"santa", como la llamaban cada vez con mas conviccién, le habia arrancado
la botella de las manos y la habia estrellado contra el piso™.

Cincuenta afios después de su muerte, las pasiones se van esfumando. Y si
bien el fin del milefio encuentra a la imagen y/o imagenes de Eva
transformada en protagonista de peliculas y musicales, también marca la
presencia de numerosas investigaciones serias donde se analiza la
historia de Eva Perdn con relatos que ya no surgen del odio ni del amor
que con igual intensidad supo despertar. Hoy Evita ya dejdé las estampas.

Homenajes:



Nombraremos sblo algunos: los cuentos Esa Mujer (1965) de Rodolfo Walsh y
El simulacro de Jorge Luis Borges (en El hacedor 1960); el poema Eva de
Maria Elena Walsh (en Canciones contra el mal de ojo 1976).

Las obras Eva Perdén (1970) de Raul Damonte Botana (Copi) estrenada en
Paris y Londres. En ambos casos el papel de Eva fue interpretado por
travestis.

Eva, el musical argentino con letra de Pedro Orgambide y musica de Fabero

Evita (1978) la opera-rock de Tim Rice y Andrew Lloyd Webber

Las peliculas Evita, guien quiera oir que oiga y de Juan Carlos Desanzo
con guidén de Juan Pablo Feinman e interpretada por Esther Goris

FOTOS:

1) "Confieso gue tengo una ambicidn, una sola y gran ambicidn personal:
quisiera que el nombre de Evita figurase alguna vez en la historia de mi
patria". Eva Perdn. La Razdn de mi vida.

Eligidé Eva Duarte como nombre artistico como se observa en esta
publicidad de la compafiia de radioteatros gue encabezaba en radio
Belgrano.

3) En 1948 realiza una gira oficial por Europa recorriendo Espafia,
Francia, Italia, Portugal y Suiza.

4) En la Fundacidn, Evita recibia 12.000 cartas por dia y decenas de
pedidos personales. La gente realizaba vigilias, soportaba largas colas
tomando mate calentado en hornitos a kerosene para poder verla.

5) Trabajaba intensamente. Muchas veces dejaba la Fundacidén a las 5 de la
mafiana para ir a la residencia a descansar y estar nuevamente en pie a
las 8 horas.

6) Eva presenciaba los Campeonatos Juveniles e Infantiles de Futbol. Para
muchos de los participantes significaba la primera vez gue accedian a
zapatos y gue conocian otro lugar méas alld de su pueblo.

7) Eva modifica su imagen: simplifica el atuendo, reduce las joyas a un
prendedor para la solapa y se peina para atrés, tirante y con el cabello
recogido en rodete

8) Recepcidn en el Palacio Unzué. Este palacio estilo francés contaba con
182 habitaciones y desde 1930 funcionaba como residencia presidencial. La
revolucidén de 1955 la demolid y hoy en su lugar, se levanta la nueva
Biblioteca Nacional.



9) En los eventos publicos Eva acostumbraba a saludar efusivamente a toda
aquel que se le acercaba. Perdn preferia mantener la distancia.

10) Evita repartiendo sidra y pan dulce para las fiestas navidefias.

11) En 1950 Eva permite a la fotdgrafa alemana Giséle Freund tomar fotos
que la muestran en poses y actitudes que se alejaban de la imagen
oficial. Se le ordena entregar los negativos, Freund abandona
apresuradamente Argentina llevandose los negativos y dejando atras el
resto de las pertenencias.

12) E1 17 de octubre de 1951 Perdn sostiene a Eva por la cintura en el
balcdén de la Casa Rosada. Su salud estaba notoriamente deteriorada. EL
dia siguiente fue declarado Santa Evita en lugar del cléasico San Perdn (o
sea "que trabaje el patrdn").

13) Acto del 17 de octubre de 1951, el ultimo para Eva. Termina su
discurso "pero si no volviera..." y se deja caer en los brazos de Perdn.

14) E1 4 de junio de 1952, Evita atravesd la Avda. de Mayo en un auto
descubierto ante las aclamaciones de miles de personas. Una estructura de
alambre y yeso oculta bajo su tapado de visdn la mantenia en pie.

15) Mientras durd la agonia de Eva, sus seguidores realizaron cadenas de
rezos, Misas y promesas para que la Primera Dama recobrara su salud.

16) Velorio en la Secretaria de Trabajo. Eva fue ubicada en un cajdén con
tapa de vidrio y parcialmente cubierto con la bandera argentina en medio
de decenas de orquideas.

17) Altares en infinidad de rincones del pais donde Eva estaba
representada por fotos que a veces tenian tres metros de altura. Frente a
estos altares la gente rezaba, lloraba y la velaba.

18) Durante los dias de duelo, la CGT exhibid una carroza cubierta de
flores y con una enorme mano que simbolizaba la que Evita tendia a su
pueblo.

19) En el cementerio de Chacarita, existia un busto a Eva Perdn que se
cubria de flores. La Revolucidn Libertadora lo reemplazd por un tacho de
basura. Entonces ponian flores sobre el tacho. El monumento actual es de
1984.



20) Detalle del monumento a Evita gue se levantd en el cementerio de
Chacarita. Entre las placas hay una de agradecimiento.

Cientos de turistas extranjeros se acercan diariamente a la tumba en el
cementerio de Recoleta. Alli también se encuentra Juan Duarte.
22) "Y me sentiria debidamente, sobradamente compensada si la nota

terminase de esta manera: "De aquella mujer sdlo sabemos que el pueblo la
llamaba, carifiosamente, EVITA" Eva Perdén. La Razdédn de mi vida.
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(texto que va con la presentacion de
power point del mismo nombre)

Milagros de Pomasqui
Fotografia: Ricardo Muratorio
Texto: Blanca Muratorio

Los “milagros”, tal como se entienden dentro del ambito del
arte popular religioso en Ecuador, son pinturas votivas
encargadas a un pintor popular por los devotos de una imagen
sagrada especifica para dar gracias por un favor o milagro
recibido. Estos milagros son generalmente pintados en tela y
ocasionalmente en latén.*

En la parroquia de Pomasqui, provincia de Pichincha, Ecuador**
se encuentra la Iglesia principal y la capilla del Sefior del
Arbol, una imagen muy venerada por fieles de todo el
Ecuador. Es aqui que, en 1979, fueron fotografiados los
milagros que presentamos a continuacion.

* Es necesario aclarar esta definicion de “milagros” en el
contexto de Ecuador ya que, en Megjico, por ejemplo, las
pinturas religiosas en laton son conocidas como “retablos” o
“ex-votos" (J.Durand y D.Massey 1995). Martha Egan (1991),
por otra parte, usa el término “milagro” para referirse a las
ofrendas votivas que, en Ecuador, son mas popularmente
conocidas como “ex-votos".

** La parroquia de Pomasqui tiene un website
(www.pomasqui.org) donde se puede acceder a mas informacion
e imagenes sobre el santuario del Sefior del Arbol y sobre su
fiesta, que se celebra anualmente.


http://www.pomasqui.org

*** Luis Heredia fue entrevistado brevemente por Ricardo
Muratorio en 1979, cuando todavia estaba activo como pintor
de milagros. Era conocido por algunos artistas de Quito y se
definia a si mismo como "pintor na‘ive". Es como resultado de
esta entrevista que pinta este cuadro de la Iglesia y la plaza
de Pomasqui, que era uno de sus temas mas populares, aparte
de los milagros.
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(Ana Lu.Por si los puedes poner, estos son dos de los textos
gue se pueden leer claramente, transcriptos tal cual aparecen
en los milagros, por eso estan entre comillas. Me parece
importante no corregirles la ortografia. Los otros milagros no
tenian textos o la foto es muy pequefia para poder leerlos)

Texto en el milagro del burro en la quebrada

“En Pomasqui a 13 de Marzo de 1946 me encontraba
apacentando unos burritos en aquel momento estaba surciendo
costales al filo de una pefia cuando vi una polvareda que salia
del fondo del avismo corri al fondo del avismo pude ver a uno
de los animales rodaba hacia el fondo, con lagrimas en mis



ojos invoque el nombre del Sefor del Arbol, que me entregue
sano y bueno y ofreciendole una misa. Cuando baje al fondo de
la pefia pensando encontrarle ya muerto y hecho pedazos. Con
sorpresa pude ver al animal en pie sano y bueno. Dejo en
Testimonio este Recuerdo."

Tu Devoto, Moisés Pallo.

Texto en el milagro del nifio en la terraza

“En Cotocollao a 18 de Julio de 1962. Se hallaba jugando
arriba de una terraza el nifio Raul Ernan Rodriguez en
compania de 2 mas que fue empujado hacia abajo, cuando en
el filo de la grada quedando inconciente al momento corrieron
sus padres con lagrimas en los ojos invocaron al Sefor del
Arbol después de la primera atencion fue llevado al Hospital
“Vos Andes™ segun examen tenia fracturado el craneo. Doy
gracias por haberme devuelto a mi hijo sano y bueno. Tus
Devotos Miguel Rodriguez y Esposa. Pomasqui a .. de Febrero
1964."



WOMEN'S HISTORY NOTES FOR PAPER

The problem is to explore how is historical consciousness made
and remade and how it is mediated by such distinctions as class, gender,
and ethnicity. (comaroff, Of revelation and Revolution xi).

How different forms of colonialism (missionaries, colonos,
administrators, nuns, white women) tried to colonize women's
consciousness and to enforce upon them a particular way of being.
How to look at the increasing force of non -indigenous culture , a
force that is at the same time ideological, economic, semantic and
social upon the different generations of women. The new generation
of women are succumbing to these forces. Is it because they have lost
memory of the past women like Francisca are so proud about. For her
historical consciousness is part of the present. She interprets her
life in terms of her understanding of the life of her ancestors.She
has resisted acculturation by renovating and reworking tradition.
The new generation starts from a kind of cero or limbo. Other women
recast the intrusive forms of colonial powers in their own image.
Other do both at one time or another in the effort to gain a measure
of knowledge and control over their changing world. There are those
who adopt uncritically the forms of new culture of mass consumption
like models of television; there are also the new liberated women
who go all the way . They reject somehow a male dominated society
but think freedom for women means primarily sexual freedom and loose
credibility within their own society.

Was the colonialism of women;s consciousness diferent from that of

men. Which were the models used? The Christian ladies? But the same



white women rejected the educatiopn of indigenous women if they were
patronas like Juana Arteaga. The nuns faught this somehow but wanted
to tame indigenous women without much success. The problem of the
education of women and why it was resisted by the indigenous population
who saw it from the very beginning as a form of deculturation. As
it is now. In coeducational schools there are problems of indigenous
women becoming pregnant because of different norms about virginity
and the willingness of their families to accept the babies that are
born of these unions. Also disrupts the forms of arranged marriages
and the relation between affines.

The forms of FEuropean worldview became inscribed in Quichua
institutions such as marriage, religious attendance, etc, even if
some of their meanings were contested. Social knowledge and experience
situate themselves along a chain of conscoiusness. Between conscious
and unconscious lies the most c¢ritical domain for historical
anthropology and for the analysis of colonialism and resistance. It
is a realmof partial recognition, of inchoate awareness, of ambiguopus
perception, of creative tension.That's an area that the aacomaroff
(p29-30) see as between hegemony and ideology, an area where new
contests and forms are created. When something leaves the realm of
hegemony it becomes the arena of ideological struggle. See how women
silently or not with gestures, songs, protest, flight, indifference,
contest the symbols and practices of hegemony. The colonizing process
is rarely a simple dialectic of domination and resistance. (see also
Scott here).

Women's histories are seldom told in a narrative style. They have

to be desciphered through gestures, dreams, informal conversations
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among women. We must not assume that the poetic representation is
less true than narrative style. (Comaroff p 35). See how Francisca's
dreams and songs tell the stoty of her 1life and how they express
continuity in her desire to be pass to her daughters and in the fact
that she brings the story of her people throgh the narratives of her
father and weaves those stories into her own in poetic forms. She
also weaves the transformed versions of colonial symbolisms and of
mythic structures. History is made of these memories and consciousness
and representations selectively. But also we must see the forces that
shaped those memories, the same forces that shaped the colonial
encounter itself. That is how meanings were produced in their material
contexts within a historical multidimensional context. (comaroff pp
38-39).

This has to be studied through the historical documents in the archive
and thhrough the analysis of more recent processes. See Nugent
Anthropology handmaiden of history. What we learn of work, in fields
in homes of socialization, resistance of other women of Francisca's

generation.

THE PROBLEM OF CONVERSION

Conversion was a process involving the removal of difference
and distinction, a process whereby the quichuas were to be assimilaterd
into the moral economy of "civilized" men Comaroff p.244. The

relativism of ©Napo Quichua culture recasted the message of
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Christianity . They resisted the universalism of Christinity.
Affiliation to the church meant different things to different people,
to women and to men, in catholicism and in evangelism. explore this
issue which is already explored somehow in the paper on windows for
Wolf. The evangelical church presented itself at first as an
alternative and a new source of meaning. The first converts were made
sensitive to the Protestant message by their very marginality and
marginalization from catholicsm itself. They recasted the message
of catholics and now of evangelists into their own language of cultural
relativism. That is they refused to bow to the assimilating power
of any dominant culture, any master narrative of a universal
civilization. They also accepted some ways of seeing and being, of
constructing and representing the world.. (end Comaroff).

See how Francisca talks about her process of conversion and
reconversion through the analysis of her dreams . They show this
interpenetration between mythic and historical consciousness as well
as that form of syncretism which is creative and transformative. Here
it has to be explained why women's experiencies of conversion and
religious experience and practice different from men's, and how
missionaries of both denominations construct women's roles within
the church and in society.

See,very important all my notes on chapter six Convertion and
conversation in comaroff.explains very well case of francisca and

how the construction of subject is attempted though convertion.
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Lesley Gill, women and the pentecostal movement in La paz AE 17:4
1990. It analyzes the connection between class, gender, and
evangelical Christian ideology in the formation of new social
relationships as wll as in the obfusction of inequalities and the
affirmation of traditional relations of domination between men and
women. Pentecostal church in La Paz, Bolivia.
Religious ideology 1is a means by which women reinterpret past
gender-based problems, as they struggle to define themselves and new
social and religious relationships in a changing situation part of
social change. Compare with Francisca's conversion and the problem
of ethnic identity for women. Protestant ideology is patriarchal.She
says that links odf pentecostal women to one yanother create what
Sider call counter-hegemonic cultural forms , an experience of
opposition to the prevailing norms of the dominant culture. Sha
analizes the rise of pentecostalism and its ideology. saints a wood
dolls (p. 711). The culto offers women an institutional base to develop
social relationships. The new set of belifs allow them to reinterpret
past experiences.
Pentecostal conversion, personal history and salvation

there is no equivalent here of these emotionally charged
religious conversions she describes. it does not create this idea
of sinful individual behavior (p716). Pentecostalism alters the
behavior of men although does not alter the subordination of women.
gives them the sensation of participating in a select group thet

posseses the truth although it condems aymara practices..
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See here about the meaning of religious syncretism in AE 17;1;1990.
Watanabe discussing Maya syncretism says it i1s a conjunction of both
persistence aand conversion, nativism and opportunism (p.132). a
dialectical process. syncretism 1is a selective recombination of
symbolic forms, not indiscriminate homogenizastion. It reflects
aspects of local identity. p.145/ is historically emergent social

identity. it is shaped by both tradition and hegemony.p 146.

SELECTIVE MEMORY OR SELECTIVE HISTORICAL CONSCIOUSNESS

From ASA monograph on History and Ethnicity.

One has to explain which are the social, moral and political
lconsiderations that render people selective in their treatment of
the past, and indiferent or hostile to alternative explanations.
Events in the present are selected according to their significance,
so with past events, such as the rubber boom, the period of the varas,

Are these periods different for women or for men? Which are the
periods of their own history that women mark as significant ? We cannot
say there was no historical consciousness before colonialism but most
of 1t 1is missing, except for which we see maybe transformed into myth.
Here we introduce gender to understand experience, and also forms
of historical consciousness. (dreams, songs, oral narratives, and

women's silences).

From Lila Abu-Lughod, The romance of resistance tracing
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transformations of power through Redouin women AE 17:1, 1990.
Wants to undestand theories of power through a study of resistance.
For instance the importance of ideological practice in power and
resistance as it comes out from Gramsci or Bourdieu. Resistance does
not always come from the ineffectiveness of power. She wants to use
resistance as a diagnostic of power (P42).from Foucault History of
sexuality. She traces the workings of power and the historical
transformation of power relations through an aspect of Bedouin
ethnography.

She wants to analyze gender power through women's resistance to it.
She describes four forms of resistance.l) sexually segregated women's
world that they defend through secrets and silences. POwer 1s here
exercised through a series of prohibitions and restrictions that they
accept but resist to make it inviclable through defiances. 2) Girls
resistance to marriages. Mothers block marriages their daughters do
not want. POwer of males in Quichua marriages i1s not so great. But
Francisca resisted her arranged marriage when she was so young by
escaping repeatedly from her mother-in-law and an older husband. P
44 she mentions a song of protest sung by the mother when her daughter
was married against her consent, similar to the song sung by Francisca
at the wedding. Francisca's is, I think, more an affirmation of her
own pride and of that of her family in relation to the groom's. But
also, like in the song cited, she puts down the groom's family. Also
in p44 she talks about women resisting marriages that have been
arranged for them. and as Francisca she likes to tell and retell that

story of her resistance . She quotes the story told by the Bedouin
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old woman in p45. 3) form of resistance she mentions is sexually
irrelevant discourse. They make fun of men and manhood;also common
among Quichua women although here men do not control to the same degree
women's sexuality. 4) the other form of resistance is a kind of oral
lyric poetry that in a way violated the codes of honor and modesty,
thus resisting the power of those who benefit most from those codes:
men. That is, it shows that power works through controlling emotions.
Resistance here is exercised through locally given traditional forms
and are possible given the internal contradictions of their own
society. Other forms of resistance, I say, are made through the
colonial codes. See here Harrison to look for those songs where women
express their emotions as a form of internal resistance.

She puts some interesting questions:How can we credit for
this type of womn's resistance without attributing to them a kind
of feminist consciousness or politics or devaluating their practices
as prepolitical, primitive or misguided? how can we account for the
fact that these women both support and resist the system without
resorting to concepts like false consciousness?

Resistance signals signs of struggle. The power over women take
many forms, even controlling their morality,controlling movement,
marriige and not only means of production.

Transformationms of power and resistance

Traditional forms of resistance may lose importance and others
gain importance . Imitating roles on tv may be a form of accomodation
or a form of resistance by daughters agaisnt their more traditional

mothers. There are generational conflicts. Here for example the use
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of high heels as evidence of a settled, not hard working life of the
new women according to Francisca or the refusal to use the aparinga
as sign of "indianness" by many younger women despite the functionality
of 1it. Will they use it if I bring them the Canadian or New York version
of the aparinga?Some of them bought expensive imported baby carriers.
Contrast these with the freedom shown in Francisca's songs about purina
as a rejection of a settled, modern way of 1life. (see also songs quoted
by Harrison where she shows purina). Is the power to consume things
(see p 50) something that young Napo quichua women also want and
a form of resistance to their mothers' generation? These women borrow
models from white society and from television. Use of the headwear,
earrings, show forms of resistance to their culture and their
cooptation within white culture.
p 51 Weddings are also changing , For instance the whole question
of presents, sex more individualized and the food that is served.
Her description of traditional wedding seems similar to gquichua ones.
Chagnges in weddings are symtoms of greter changes in the relations
of power vis a vis white-diominated society and the global economy.
Consummerism, schooling,areas of work in state institutions involve
napo guichua women in other areas of domination. Separation from kin
and family throws them into other areas of state control as individuals
(ie when they are pregnant and have to ask for child support, or when
they migrate with their husbands, are abused and need the protection

of the state because they are away from family and kin protection.

In some cases there is a reaction against these modernization
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tendencies by going back to being native rejecting western ways. to
islamic fundamentalism . Among quichuas is just retoric among leaders.
ie case of response by wife of a leader making speech of "recovering”
old customs. "Do you want me to undress and become llucha just now?,
ridiculing her husband's rhetoric in public.

Forms of resistance teach us about the complex interworkings of
historically changing structures of power. see some items in her
bibliography.

Brinkley Messick, Subordinate discourse :women, weaving, and gender
relations in North Africa. AE 14;2, 1987.210-225.

General problems interesting from this article: the concept of
subordiante discourse , can we say this is similar to NQ women's
subordiante discourse.? In north africa is weaving, what is in oriente/
; The fact that she takes a reading of that discourse through some
secondary materials and history, and ethnography with certain women
of middle age. That discourse is dissapearing aS IS THE DISCQURSE
OF WOMEN LIJKE FRANCISCA. sO THEN SHE ANALYZES THE POLITICAL ECONOMY
OF CHANGE THAT IS MAKING THAT DISCQURSE OBSOLETE. and finally, can
this be analyzed in terms of changes between mother/daughter, i.e.
with Juanita or guillermina, or with a younger generation of women.
Which are the factors that make this change possible?

What she calls subordinate dicourse is the one that is exclusive
of women but is related to the patriarchal ideology (in this case
islamic). "The contextual heteroglossia (Bakhtin 1981, the dialogic
imagination) of women, their capacity to move in more than one

expressive world, is exemplified as Fatima rises at dawn to pray and
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then turns to the reproduction of an alternative world in her weaving."
(P 211). See here how Francisca can move in more than one expressive
world. How? The principal sources of her ethnography were middle-aged
to elderly women residents of a moroccan village. In presenting
ethnography on weaving 1 detail the remaining traces of one local
version of an old discourse. The generation of my informants' daughters
have dropped the associated rituals or have stopped weaving to attend
schools and government skill centers, or to become proletarian wage
workers, the discourse of weaving is breaking down (p211). She then
discusses the historical and political economic circumstances of the
dissolution of that discourse. Why then is a discourse like that
of francisca no longer dominant? school, work, the power of the dominat
culture , migration, Quichua men, the structural and family factors
that make pichi huarmi no longer the best woman.

here we should see the concept of purina as freedom (see also Olivia
Harris for this concept) that now is more and more constrained for
women. In 215, of this article, "Viewed as a whole, the alternative
world constituted by women as they weaved is based on an extended,
complex, and resonant analogy between the loom and life. The weaving
discourse comprises a "text" of concentric analogies that do not run
out (barthes 1977, image, music, text), are not exausted by
interpretation, but ramify on the boundaries of an entire world."
I think the same may be said of purina, is a world of subsistence,
of land ownership, of gender relations, of mythical relations and
aesthetic expression.

p.216, discussion of subordinate discourse. In societes marked



jiError'Marcador no definido.

by patterns of male dominance the very categories of what is male
and female , as cultural representations of the world, are considered
elements of the dominant ideology, Recent studies have focused on
identities, networks, strategies, types of power, and patterns of
reistance of women in societies dominated by men. . What she wants

to develop are the conceptuals means for tapping alternative views

of the world which may be articulated by women in other than public

ways She thinks that interpretaive theory (geertz) remains inadequate
for addressing the relationship of meaning and power (see also critique
by Roseberry) . The public, shared ideologies are associated with power
relations.

She talks of the barriers imposed to women on self-expression
by the available forms of articulation which makes it difficult to
elicit , for instance, authobiographies from "muted" Melanesian women.
Here see the different levels of authobiography in Francisca's one.
In conversations withme, in conversations with other women, in dreams,
and fianlly after so maNY YEARS OF A RELATIONSHIP, IN HER
AUTHOBIOGRAPHICAL SONG. See here: Roger Keesing, 1985, Kwaio women
speak: The micropolitics of authobiography in solomon island society.
American Anthropologist 87(1):27-39. na Michael W. Young "Our name
is woman; we are bought with limesticks and limepots": An analysis
of the authobiographical Narrative of a Kalcuna Woman in Man (n.s.)
18(30:478-501. (ask Jill for these). She emphasizes that the issue
goes beyond the problem of male supervision of what women say and
is centered instead on the fundamental conditions of speaking- in

a male structured idiom and articulate world. Young (1983), concluded
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that one informant gave a male view of the world, and in the process
of giving her authobiography "masculinized" herself. See if the same
does not happens in Harrison songs and in mine. I think Harrison talks
about men/women images in the songs. " At the same time that women
are conversant with the "shared" ideological idiom of their
subordiantion, women may also participate in "subordiante
discourse",a form of expression characterized by its power relation
to a dominant ideology with which it coexists/It is not a competing
or alternative ideology or model or subculture with an elaborate
oppositional conceptual order that might give rise to efforts of
suppression by upholders of the dominant ideology. This discourse
might not even be heard by hegemonic discourse. See for instance who
hears these songs by women). Such a discourse 1is likely to be
non-verbal, or marginally verbal, since a feature of dominant
ideologies is to control not only the contents but also the valued
means of expression. (p.217). A female perspective is not so much foend
on what women say but on what they do. What is shared with men (
as what is "shared with the colonial ideology) is recast, augmented,
and encapsulated in a world-frame constituted by women. . In order
to get at that discourse she uses an initial structuralist step
(bourdieu 1977:90, theory of practice).

historical specificity Subordiante discourses are historically

specific; they exists in contexts of particular power configurations
of gender and class relationships, and they change as part of more
general processes of historical transformation "> (p2l17). Analyze

historically these discourses of N>Q> women , in different generations
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and see if we can find anything in the historical records that gould
give us any data about those discourses, because in those data womens'
voices are really muted because of illiteracy. She analyzes how class
and gender affect this subordiante discourse. non-elite women and
elite etc. 1n the transition from non-capitalist to capitalist forms
of social difference, the subordiante discorse of weaving begins to
dissolve.

political and economic factors in the dissolution of the discourse.
such as wage labor, tourist trade and market for rugs produce in
sweatshops..

She sees weaving as a process of world-construction. Wolf and Said
see the relatin between power and meaning and that the ability to
bestow meaning is a source of power, Like that, patriiarchal society
has the power to represent women and subordinate discourse by women
offers a view from below(p 221). In Warren and Bourque, 1985, they
see in village women use songs, and in market townsthey began to speak
in a male style and idiom, opposition to new types of subordination.
(like several organizations of women and what they have to dio to
survive). She says.: "I have interrogated an "inarticulate" past in
order to achieve a more complete, historical understanding of the
present.”" SEe her reference to Kay Barbara Warren and Susan C. Bourque,
1985 Gender, Power and Communication; Womens' responses to political

muting in the Andes, in Women living change, Susan Bourque and Donna

Robertson Divine,eds. pp.255-286 Philadelphis: Temple University

Press.
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Margery Wolf, The woman who didn't become a shaman AE 17:3 1990.

She analyzes the cultural and social factora that came to play in
this woman's case so that it was decided that she was crazy and not
a shaman. This had to do with her being new in the community, lacking
family ties, etc. But what interests me is what Wolf says about how
the female self is constructed. That is the idea of the gendered self,
without assuming, for example that there is one Quichua self that
is only defined as the male self, or that as I would argue there is
one ethnic (indian) identity that is gender neutral. Ethnic identity
because it incorporates historical consciousness is not gender neutral
if we accept that historical consciousness 1s not gender neutral.
Wolf brings some literature to say that in North American culture
male self is constructed in a more self-bounded way than that of
females, more conscious of the separation between self and others
and that the female self i1s constructed more of connectness and
continuities (with mother). She says that Chinese self is constructed
in dependence on the meaning given to the individual woman by
others,because her continuity depends upon whom she marries. A girl's
sense of self develops in an environment of uncertainty- if she isn't
sufficiently modest shewon't find a good family.,if she isn't obedient
no mother-in-law will want her. She reads who she is in the approving
or disapproving faces of those around her. So marriage into community
where she doesnt know anybody creates crisis of identity that is
overcome by acquiring the new mirrors in which she can identify
herself. See the similarities and differences with the construction

of the self in N. Q. culture. For instance women never use husband's
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name, the kachun complex seems to be very acute,but then they get
a separate household and she reaffirms herself, she maintains the
links with her mother. See the importance of the maintenance of these

mother/daughter ties in the construction of female selves.

On problems of white women colonists. The questions of gender and
power. Can we set up a dialogue of the dominant and dominated that
refers to women?

from Ann L.Stoler making empire repectable:the politics of race and
sexual morality in 20th century colonial cultures.

The role of white or mestizo women in the colonizing of the Oriente.
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How did they identify themselves in relation to indian women and to
men:indian and white.

How can class and gender affect the creation of ethnic identity among
women/ Stoler contended that we cannot really explain how racial
boundaries and class distinctions are secured without understanding
how they are constituted in gender terms. Were indian women constituted
differently than indian men by the colonizers. If yes, how? How was
the otherness of the other maintain? How were the categories of
authority of the different colonialisms appropiated and reworked by
women? How was the white women's world conditioned by the relationship
with indigenous women (Cooper and Stoler, AE 16:4 1989).

The question is who counted as repectful patronas or white ladies.
The criteria were cultural. Skin shade was ambiguous (see Ann Stoler
p 635, AE 16:4 1989. Manual labor was as always a criterion. Patronas
were engaged in commerce, services, but served by indigenous women
and men. The moral code was a relaxed one from the national one given
the character of "frontier™ area of the Oriente. Juana Arteaga accused
of being whore but she was protected by her power as patrona.
Concubinage was common between white men and indigenous women. Much
more common in the more remote areas than in the area of tena-archidona
where there were more white women. . In this area most marriages were
endogamous. There are some like present alcalde that are children
of mixed marriages. ask how many. In terms of food, dress codes,
morality, racial ettiquette also white women adapted to the frontier
atmosphere although their rhetoric was the one of middle-class whites

in Quito and the forms of address were somehow maintained. The politics
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of race ,however, determined that white women did not have sexual
contact with indigenous men. These were the gender-specific
requirements for colonial living (P>641). There was no stereotype
of the "primitive" sexual urges of the Indian comparable to that of
Blacks in Africa or Brazil, at the same time that missionaries talked
about Indian orgies in the refuge of their own communities.Why did
white women not feel sexually threatened by Indians? Foreigners now
feel that attraction for the exotic sexual contact, but not nationals.
7

How much evidence do we have of cases of rape of native women by white
men that were brought to trial or at least to the attention of the
authorities? Concubinage children did .not pose a problem here as
they did in the European colonies. They had a place in society.
Stoler argues that racial attributes were discussed in gender terms,
such as black man and asian women. Was racial gender less impoprtant
here if so, why? Changes in law about concubinage in european colonies
had to do more with colonial politics than with morality.Here there
was no threat to colonial rule per se. Here sexual reproduction was
not so important to white rule and white identity, but social control
over the Indians work and education was important and they constituted
the main threats.This was a differnt colonial project than the

European.

I have to look at the travelers' accounts to see how they refer to

indigenous women.
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From Comaroff Of Revelation and Revolution. on what may be used to
talk about the construction of the subject by missionaries.
(here I would have to add the state and see Leacock and the other
notes on Jesuits on the same group , plus my historical documents
and on my book on the liberal state).
Chapter V Through the looking glass

They explore the initial meeting of two worlds, one imperial
and expansive, the other local and defensive. (p.171). The encounter
is accessible through the letters,reports aand published works of
missionaries (see accounts of Jesuits and Josephines in published
works. they thought they could speak for the uncultivated native,
showing the inequality of the power encounter. But, also we can see
their images now through the words of the natives. See here their
comments on the pictures of the nuns and the natives saluting the
missionaries 1in prolgue to book ) See also missionaries ideas of
jungle, nature, natives and how their representations of the Amazon
and the natives had an impact on their actions. The natives'
commentaries on those events were spoken less in narrative form than
in the symbolism of gesture,action, and reaction and in the expressive
play of language itself (pl71). The natives cast the missionaries
in a script of their own making. The script was at once poetic and
pragmatic. See signs and practices that the missionaries brought
with them from europe and that were enacted in rituals.
The European perspective p. 172. these are the narratives of the
journeys into africa which was a nineteenth century literary genre

along with popular travels. Here one would have to see the
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travellers'accounts along with that of missionaries. TRhey are in
assertive personalized form. the missionaries told of battles against
forces of dasrkness and authobiography of heroism. see book
Jjosephines. the texts personalized nature and naturalized hu,manity.
they were the mediators between natives and colonaos and civilization.
it was the sacred "incorporation™ of africa into europe. the native
guides remained behind the scene. That is in the napo the "work™ was
all accomplished by natives as francisca says about her father and
as it is obvious in rucuyaya. They make a critique to burridge in
the sense that missionaries did not prepare for the appreciation of
otherness but saw the other through a moralizing european lens. pl74.
Another thing they analyze is the concception of africa as space,
and the invention of africa as wasteland. or Amazonia also as empty
hell. see article Tropical Rain-forest imagesd by Francis e. Putz
and N. Michele Holbrook 1in julie sloan denslow and chistine padoch
people of the tropical rain forest Jungle comes from hindu word jangal
meaning wasteland. visions are contradictory, from garden of eden
to hell. jungle is chaotic without order like the natives. Jungle
is destructive of human reason of dreams and madness. also evokes
images of danger and adventure, and therefore heroism. and vegetation
that impedes progress, ie roads. also images of richness of the tropics
yhidden treasures waiting for ligt-skinned northerers to discover
and rescue (ie talk about gold and o0il). and possibilities for farmers
and industry. then science and natural and biological diversity.
nostalgia and romance awakening with ecological movement. (fin).

How the missionaries compared themselves with biblical prophets and
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what kind of images they presented to the natives through the bible
and descriptions of bible land that francisca says that she still
remembers ethiopia. The conceptions of the natives carry XiX century
visions of human development and conceptions of time because natives
are considered incapable of see time as a scarce resource to be put
to work in the cause of improvement. They show images of europeans
looking at natives work, and show the irony of these two images. They
can be compared with images of the traveklers into amazonia and the
natives doing all the hard work of carrying them ,protecting them
aginst snakes, etc.
Analyze the contact also as visual, tactil and a trade of perceptions
(pl181). They analyze the european self, already a bourgeocois self
monitored through these introspective reports about the mission and
his conscience the measure of surveillance and evaluation. The
missionaries had their own ideas of what the natives wanted (ie mirrors
for their vanity and greed). See what they thought the womens wanted.
They also used metaphors of darkness and light as symbols of
their mission and comapre with different conceptions of visionary
experiences by natives through francisca's songs and also see article
in AE on smells and colors in Amazonia. The idea was to individualize
the native away from tribal superstitions and to create an individual
european self. this is clear in conceptions of sin. (pl88) also discuss
how the natives saw this first encounter as preventing movement for
them which is the continuous lament of francisca in her songs and
narratives. How to read the counter-discourse of the natives though

gestures and by their conceptions of whites as less than human but
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at the same time an acceptance of the whites hegemonic ideas about
indians s brutes and francisca herself as saying that whites

aconsidered that her father was maybe white because he was so bright.

Another element in the power of missionaries was literacy (p. 192).
was an essential tool of colonization as it is obvious with the
josephines until today. . p.195 the natives were aware of the
differences between whites and here bring the fact that they perceive
all of them as gringos from different european countries rather than
as devils,. Power of missionaries had its attractions and at the
same time they brought the power of colonialism so they incorporated
natives into the nation-state.

p.54 they show the importance of looking at different origins and
biographies of missionaries in the context of the political economy
of the societies they came from. . p.60 they analyze the nature and
conception of the person and the divided self . Capitalism stressed
the individuation of the person and the social values of bourgeois
ideology internalized as human gqualities. : self-control,
self-denial,self-sacrifice. self-improvement and literacy (p.63).
p. 69. also it was crucial for missionaries to comment on character
and conduct of women. The ideal of leisure and domestic confinement
was as remote from the experience of these women (garment industry
in Britain) as it was to be from their African sisters- whom the
missions hoped to recast in the same gendered mold of the modern
bourgeois worldview 9p.70). they also show the conceptions of country

and city and garden and wasteland. cf. Williams the contry and the
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city.
in chapter iii they talk about africa observed. the relationship with
gender and with noble savage though the travelers'accounts. The
problem of the nature of women in the consciousness of europe. p.
105. and the reinvention of the native as a creature of two faces
in a single discourse. very clear in the discourse of the Josephines.
where the noble features acquire more and more a european shape p.114.
and become a "primitivist pastiche". p.117. the infantilization of
africa, still clear in the discourse of monsenor parisse in interview
with trujillo.
p.118. they show the contradictions of the ideology of liberalism
about civilization, nature and humankind. inclusive and homogeneous
for some purposes and selective and differentiated for others. see
here article by / when parrots learn to talk. (xerox ) on these same
contradictions. and the contradictions of liberalism in the amazon
through the historical documents and in the book. Liberalism never
questioned the opposition between white civility and black
savagery, adult reason and childlike passion, the saved and the fallen,
the heroic active male and the passive female. (p.125).
Chapter four African worlds talks about the Tswana and how their life
was to condition the colonial encounter, and how the whole question
of Tswana tradition was invented by europeans, as well as the "passive
and submissive, exploited Napo quichua was invented by a misguided
and self-interested liberalism. p.126.
conclusions p.309. the differences between implanting christianity

and cultural european ways. Colonized peoples rejecte messsage of
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colonizers and were profoundly affected by their media. p.313, the
european colonization of africa was often less a directly coercive
congquest than a persuasive attempt to colonize consciousness, to
remake people by redifining the taken-for-granted surfaces of their

everyday worlds. (fin Comaroff).

Here 1 need to look at the literature on dreams and the book on native

discourse and the ethnographies on Amazonia that i have around, gose

and the one on the Shuar.

Discourse from Ellen Basso-Joel Sherzer, Las culturas

Latinoamericanas a traves de su discurso Coleccion 500 gnos

Abya-Yalal990.

Introduction by Ellen Basso and Joel Sherzer. EIl discurso es el punto
de interseccion mas rico de las relaciones entre el idioma, la cultura,
la sociedad vy la expresion individual. En el discurso los individuos
vierten su creatividad personal y al mismo tiempo los unicos recursos
de los idiomas , el conocimiento cultural y el simbolismo... Asi no
solo interpretan y transmiten sino que crean y recrean sus realidades
sociales y culturales.p.11-12, enll hay una definicion de discurso.
Se ha ido ya mas alla de analisis demito a narraciones como biografdias
y autobiografias, verbales vy no verbales, el conflicto, las
resistencia, el debate, el desafio, el engafio. y entender que el
significado es creado dentro y mediante el proceso dinamico del
dialogo. Ver como francisca hace de sus canciones una historia en

su dialogo conmigo y en la presencia de su hija para que tega ese
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recuerdo.

Muchos articulos en este libro prestan atencion a los efctos de la
conquista sobre las formas y contenidos de 1los discursos: la
formulacion de discursos aceptables a los conquistadores, la
resistencia a la adopcion de formas extranjeras, los idiomas

emergentes. Hay una profundidad historica del discurso.

Ellen B. Basso, La biografia de los Kalapalo como historia.

p.18 Eggan, medios de recordar y de comunicar las memorias dentro
de la tradicion oral. y tambien descubrio que hay que ver como se
le da significado a los procesos historicos. Esto implica aprender
poque ciertos eventos se hacen memorables, como es gque se les da
significado explicativo y como son integrados dentro de modelos
socialesy cosmologias mas antiguas.

pl9. to understand the history of a people means to learn how new
visions of the world and of personal identity emerge from the attempt
to formulate and communicate solutions to new situations, especially
in those contexts where there are dramatic changes in those peoples
experiences or medio ambiente.pl?29-20 comose cuentan acciones
personales y son hilvanadas para gque constituyan una historia. de
que manera son ejemplos de problemas encarados por personas due
vivieron en un lugar y epoca determinada.. biografia visto como forma
en que un pueblo construye y presenta su historia. los sentimientos
que evocan estas biografias son importantes para el sentido historico
del pueblo. p39. articulo de James Clifford ,1978 "Hanging Up Looking

glasses at Odd Corners" in Studies in Biography, Daniel Aaron, ed.
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pp.41-45. Harvard: University press. dice que la bigrafia no intenta
retratar la experiencia de una vida sino configurar una vida. p.40,
ver como las realidades externas de la vida son retratadas como
ingredientes inseparables de un vyo". Pero estas biografias no
necesariamenrte se dan en forma lineal sino como en el caso de los
Kalapalo el enfasis se pone en ciertas epocas criticas de la vida.
.Los tiempos son breves pero los detalles del relato crean una fuerte
nocion de caracter individual y de desarrollo de una subjetividad
que emerge no solo de los eventos formativos de la ninez sino de los
momentos de decision y eleccion. p 40. Las deciones personales estan
motivadas por medio de la interaccion y no de la introspeccion
personal. p4l. nos informa acerca de las condiciones interactivas
y transaccionales que conducen a decisiones a seguir por cada
persona..p.42. el hecho de actuar con la esperanza de dque alguien
va a preservar la historia de uno y que ayudara a otros a recordar.
see Rucuyaya mi prologo y caso de francisca. la historia personal
cuando se situa en nuevos contextos no solo lleva a lo tradicional
sino que describen experiencias de 1individuos que arriesgaron y
exploraron nuevas alternativas y revelan un presente porque

presentan posibles soluciones para situaciones de cambio. p43.fin.

aqul me faltan otros articulos de este libro como el de Mary Crain
jane H. hill sobre el significado del llanto que puede ser util para
analizar los cantos de francisca en relacion tambvien al nalisis de
harrison , y ver el ultimo articulo de regina muller para VER QUE

ES.
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Jane hill E1 1llanto como metasenal en la narrativa de una mujer
mejicana.cita a urban 1988 sobre la semiotica del llanto ritual. pl84.
ella sostiene que el llanto es coherente dentro de la narrativa porque
subraya la bondad del que habla frente al mal., la siceridad de la
persona. ve el yo como construccion dialogica en marcha a la vez
en dialogo hacia adentro y hacia el publico, afuera. pl84,nota. ver
como urban dice que eso es la articulacion del yo vy la cultura. Aceptar
al otro de la narracion como un yop. pl86. 1llanto es meta senal de
la sinceridad de la narradora y de su sinceridad ante la persona gque
graba., discute el llanto ritaual del compadrazgo que indican la
sinceridad con que se quiere que esta relacion progrese. SAnaliza
llanto y borrachera y el problema que emociones de borracho se ven
como incinceras. y llanto y genero. ocasiones en que mujeres lloran
vy hombres no. ver urban llanto ritual articulo de 1988. llanto sirve
como meta senal de la coherencia del yo y al senalar su tristeza marca

su situacion de opresion si triste ==pobre. fin. pl95.

articulo Stephanie Kane sobre experiencia de mujer choco en
comparacion con mito de patriarcado. muestra como este mito patriarcal
como medio de interpretar, representar y construir la experiencia
puede triunfar sobre las mujeres a pesar de la evidencia de hecho
derivada de la experiencia femenina que socava las ilusiones
mitologicas. 9aqui debiera plantearse que la narrativa historica
desafia la ideologia hegemonica al afirmar el poder y la confianza
de lamujer, esmas como el articulo que muestra el discurso subordinado

de weaving del cual tengo resumen aqui.
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Mary Crain . narraciones femeninas sobre la muerte ... p 207.ella
dice que a trves de relatos de posesion diabolica ,mujeres narran
la historia de la agricultura capitalista. y se pueden examinar las
actitudes campesinas hacia el yo , hacia el trabajo y hacia el mundo
natural .91o mismo se puede decir dcon los cantos de francisca que
hablan de la historia ,de su actitud hacia distintos tipos de trabajo
Y su concepcion de los distintos tiempos historicos que le toco vivir.
erstas historia dice crain constituyen discursos subversivos
silenciados por discursos poderosos. p 221 El hablar de las mujeres
ha sido devaluado eln los escenarios publicos y hay lugares donde
las mujeres se asocian ,cuando lavan oro, en la chacra, etc. Comparar
con napo gquichua. . el oro da a mujeres un espacio semi independiente.
la libertad de que gozan las mujeres es lo que esta amenazado? su
critica al trabajo asalariado de 1los hombres en las companias es cuando
los hacen limpiar de los yachaj cuando vienen de alli. p. 227 que
ese trabajo conduce a debilitamiento espirituasl y muerte. Vert
concepciones de francisca al respecto, en Santo Domingo y durante
epoca del caucho. se despide como que se VA A MORIR.ver her references.
Bruner, edward, M. (ed) 1983 Text, Play and Story: The construction
and reconstruction of Self and Socuiety, Washington D.C. : American
Ethnological Sopciety.

Jameson, Frederic, 1981, The Political Unconsciouss: Narrative as
a Socially Symbolic Act Ithaca, New York: Cornell University Press.
Mulvey, Laura, 1987 Changes: Thoughts on Myth, Narrative and
Historical Experience. History Workshop Vol. 23, Spring 1987.

fin notas libro basso sherzer.,.---———————————————-
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heidi kelly, unwed mothers and household reputation in a spanish
galician community. Ae 18:3 1991. see also for work on Manabi.
illegitimacy explained in terms of control of land, etc. , definitions
of machismo. 1t brings the importance of women's identity subsumed
or not to that of her husband's household. I think ng. women maintain
s her name and the the importance of evaluation of women's work mujer
trabajadora. 1. p 576 productrivity rather than
virginity 1s emphasized in determining female reputation see
alternative standards of female reputation independent of men.

Alice Schlegel, staus, property and the value on virginity. ae 18;4
1991. a wasy to assess women's autonomy is to ask whether she controls
her own sexuality . prohibition of premaRITAL SEX FOR FEMALES IS OFTEN
CONSIDERED A MEASURE OF MEN'S CONTROLS OVER WOMEN'S LIVES. but this
is not a good or universal proposition see reasonsp 719. then she
looks at other factors. if virginity is not a good measure of female
subordination. when no property accompanies the marriage, virginity
is of little interest. this is then important in stratified societies
for member of elites. But having a son as in the case of nelly, according
to lola was important for camilo not wanting her to marry his son
Juan, .. Why// ask. ———==————————- . she claims that the ideology of
virginity has 1ts source 1in pragmatic concerns about status

maintenance and improvement. p 7312. fin.



