
IDA INSTITUTO OTAVALEÑO DE ANTROPOLOGIA 
CENTRO REGIONAL DE INVESTIGACIONES 

www.flacsoandes.edu.ec



INSTITUTO OTAV ALEÑO DE ANTROPOLOGIA 
Teléfono: (06) 920321 -Fax (06) 920461 

Casilla Postal10-02-1478 
OTAV ALO- ECUADOR 



SARANCE 

-REVISTA DEL INSTITUTO OTA V ALEÑO DE ANTROPOLOGIA
CENTRO REGIONAL DE INVESTIGACIONES 

Octubre de 1995 



©Instituto Otavaleño de Antropología 1995 

REVISTA SARANCE 

HERNAN ]ARAMILLO CISNEROS 
DIRECTOR 

CARLOS ALBERTO COBA ANDRADE 
SUBDIRECTOR 

COMITE EDITORIAL: 

CARLOS ALBERTO COBA ANDRADE 
HERNAN ]ARAMILLO CISNEROS 
MARCELO VALDOSPINOS RUBIO 

CARATULA E ILUSTRACIONES: 

JORGE VILLARRUEL NEGRETE 

INSTITUTO OTAVALEÑO DE ANTROPOLOGIA 

MARCELO VALDOSPINOS RUBIO 
PRESIDENTE 

EDWIN NARVAEZ RIVADENEIRA 
DIRECTOR GENERAL 



lllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllllll 

Contenido 

Presentación .... ......... ......................................................... ....... ............................. 11 

La etnicidad como principio politico 
activo en el urbanismo latinoameri
cano: el caso de Otavalo, Ecuador 

Interacción entre etnicidad y género: 
Ser hombre o mujer indígena en 

José Almeida Vinueza .................. 13 

Otavalo (Ecuador) Reneé Minnaar ................................ 29 

"Soy un grano de maíz botado en 
el chaquiñán José Echeverria Almeida ................. 65 

El camino indígena del conocimiento Guillermo Zúñiga Benavides ........ 81 

Cultura y creatividad en la región 
deOtavalo 

Otavalo: Cultura, tradición y pueblo 

El bordado en la indumentaria 
indígena de Otavalo 

Bernarda Pupiales de Verdugo 
Iván Bravo Ortega 
Mauricio Verdugo Ponce ............... 93 

Isabel Benavides 
Stella Delgado O. 
Juanita Melo Bastidas 
Javier Lasso Mejfa ........................... 107 

Hernán Jaramillo Cisneros ............. 113 



Los consejeros sociales llamados 
charlatanes en el centro histórico 
de Quito Susan Engel ....................................... 123 

Investigaciones arqueológicas en el 
sector de Morán, provincia del Car
chi. Nuevas evidencias arqueológicas 
en la etnia pasto Marco Vargas A. . ........................... 171 

El pasillo: forma musical de 
creatividad popular Carlos Alberto Coba Andrade ...... 209 

Los articulos que publica esta revista son de exclusiva responsabilidad 
de sus autores y no traducen necesariamente el pensamiento de la entidad. Se 
solicita canje con publicaciones similares. 

Dirección: Casilla Postall0-02-1478 
Otavalo - Ecuador 



PRESENTACION 

Una vez más, el Instituto Otavaleño de Antropología presenta 
su publicación oficial, la revista SARANCE, la cual contiene varios 
artículos novedosos en el contexto de las ciencias sociales en que 
desarrolla sus principales actividades. 

De los artículos que se publican, varios tienen relación con la 
región de Otavalo, donde tiene su sede el lOA, mientras otros abar
can zonas más amplias o temas de innegable interés científico. 

El tema de la etnicidad, visto como un componente de los 
procesos urbanos contemporáneos, es tratado por José Almeida 
Vinueza; mientras Reneé Minnaar lo hace desde la óptica de la 
interacción entre identidad étnica y la manipulación e incorpo
ración de elementos de culturas ajenas, por parte de los indígenas 
de Otavalo. 

José Echeverría Almeida, con su artículo "Soy un grano de 
maíz botado en el chaquif.oán", hace un análisis de las metáforas uti
lizadas por indígenas y campesinos, estudio que ayuda a compren
der mejor la experiencia interior de la gente de la región de 
Otavalo. 
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El indígena, elemento componente de la naturaleza, descubre 
los vehículos naturales para penetrar en los niveles profundos del 
conocimiento, es lo que nos revela el artículo de Guillermo Zúñiga 
Benavides. 

La creatividad entre los habitantes indígenas de Otavalo y la 
interacción entre cultura y tradición, es analizada por dos grupos 
de estudiantes de la Universidad de Nariño, Colombia. 

El bordado, como parte importante de los adornos en la 
indumentaria indígena de Otavalo, es enfocado en el artículo de 
Hernán Jaramillo Cisneros. El trabajo forma parte de los estudios 
que sobre artesanías regionales ha realizado el autor. 

Un rol importante en la vida social y cultural de las personas 
creyentes cumplen los "consejeros sociales" o "charlatanes", en el 
centro histórico de la ciudad de Quito. El tema es ampliamente 
tratado por Susan Engel. 

En el campo de la arqueología, Marco Vargas ha realizado 
investigaciones en el sector de Morán, provincia del Carchi. Con el 
presente trabajo revela nuevas evidencias de la presencia de la etnia 
pasto en el sector norte del Ecuador. 

Carlos Alberto Coba Andrade, aporta con un artículo sobre la 
creatividad en uno de los ritmos musicales tradicionales del 
Ecuador: el pasillo. Esta ponencia fue presentada en el Congreso 
Internacional: "Encuentro de Estudios e Interpretación Musicoló
gica del Pasillo en América, organizado por el Departamento de 
Desarrollo y Difusión musical del Cabildo Metropolitano de Quito, 
en septiembre del presente año. 
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fosé Almeida Vi nueza 

LA ETNICIDAD 
COMO PRINCIPIO 
POLITICO ACTIVO 
EN EL URBANISMO 

LATINOAMERICANO: 
ELCASODEOTAVA

LO, ECUADOR* 

* Este artículo es una versión corre
gida y aumentada de un trabajo 
presentado por su autor ante la 
Maestría de Antropología de la 
FLACSO-Ecuador, período 1993-
1995. 

Erwin Frank (1994), al 
examinar la historia reciente de 
la ciudad de Otavalo, se percata 
de algo asombroso: pese a que 
varias familias indígenas se ha
llaban asentadas en ella ya en la 

década de los cuarenta, dentro 
del imaginario "blanco-mesti
zo" eran simplemente invisibles 
como vecinos. Esta visión, asu
mida en tales años incluso por 
la antropóloga Clews Parsons1, 
se extendía hacia otra conside
ración insólita: para ella, la co
munidad aledaña de Peguche 
estaba en proceso de acultura
ción y desindianización, "gra
cias" a la instalación y expan
sión de comerciantes mestizos 
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en la arteria principal del pobla
do. Sin embargo, a despecho de 
ella, pocos años después, los in
dígenas se consolidaron no sólo 
en tal parroquia sino también 
en la red urbana constituída por 
Otavalo y sus barrios periféri
cos. 

Antes de entrar en expli
caciones sobre las causas de este 
giro, cabe destacar la idea que 
subyace a las interpretaciones 
arriba mencionadas: por lo ge
neral, se piensa que lo indígena 
se encuentra reñido con lo ur
bano; tanto es así que, de adver
tirse la prensa de indígenas en 

este ámbito, no se les reconoce 
otro rango que el de "excep
ción", asignándoseles como des
tino, así mismo, nada más que 
su aculturación. A la luz de las 
evidencias que indican más bien 
la afirmación de grupos indíge
nas dentro de las ciudades lati
noamericanas2, conviene más 
bien formular preguntas en otra 
dirección: ¿a qué se debe la per
sistencia socio-cultural de los 
indígenas en las redes urbanas? 
y ¿cómo incide tal afirmación 
indígena en la conformación de 

14 

los nuevos imaginarios sociales 
sobre las ciudades? 

En esta perspectiva, en es
te ensayo, en primer lugar, se 
discute criterios para abordar 
las persistencias étnicas en espa
cios urbanos, para luego entrar 
en el de los imaginarios sociales 
alternativos. Una vez efectuada 
esta revisión, se emprende la ca
racterización de la situación 
otavaleña al respecto. 

LAS PERSISTENCIAS ETNI
CASURBANAS 

Esta problemática ha sido 

ampliamente tratada en las 
ciencias sociales, sobre todo a 
partir de las contribuciones de 
la "Escuela de Chicago"3. Aquí, 
la etnicidad surgió como crite
rio de caracterización dentro 
del esfuerzo por diferenciar a lo 
"urbano" como una "forma de 
vida" distinta a la rural. Para 
Wirth (1988), la modalidad ur
bana deviene de la concentra
ción, densificación y heteroge
nización de grandes conglome
rados humanos en espacios re
ducidos, lo que, en su conjunto, 
genera relaciones despersonali-



zadas, utilitarias, segmentadas, 
superficiales, transitorias y es
pecializadas. Empujados hacia 
la movilidad y competitividad 
exacerbadas, los ciudadanos no 
quedan con otra alternativa que 
juntarse según afinidades ocu
pacionales, de status u orígen 
étnico para resistir esta explosi
vidad social. La etnicidad, en 
consecuencia, sería tanto efecto 
como mecanismo asociados a 
los procesos de adaptación y se
gregación urbanas que los indi
viduos experimentan en su con
frontación diaria por el espacio 
y el trabajo. El resultado sería 
un mosaico socio-espacial con
formado por territorialidades 
heterogéneas y desentendidas 
entre sí. 

Esta visión, aunque acier
ta en recuperar el problema ét
nico en la constitución de las 
ciudades, sin embargo, no con
tiene elementos que permitan 
identificar las causas estructura
les que lo activan. Por ejemplo, 
con ese enfoque es difícil res
ponder a lo siguiente: ¿de dónde 
y porqué confluyen en las ciu
dades los contingentes étnicos? 
¿Por qué se establecen jerar-

quías entre uno y otro segmento 
socio-cultural urbano? ¿A qué 
procesos socio-económicos se 
articula la configuración de es
tos espacios heterogéneos? En 
favor de esta tesis, se podría al 
menos reconocer que por pri
mera vez nos hace ver que la 
constitución de las ciudades está 
atravesada no sólo por proble
mas de economía urbana, sino 
también por contradicciones 
culturales entre los diversos sec
tores que los componen. 

Por otro lado, las interro
gantes abiertas han permitido 
avanzar hacia una variedad de 
estudios de caso sobre adapta
ción urbana y reconstitución de 
redes sociales de inmigrantes 
agrupados por afinidad u ori
gen étnico. El salto teórico más 
significativo, sin embargo, se 
dio con enfoques más estructu
rales. El equipo de De Gregori 
(1986), por ejemplo, al analizar 
la ciudad de Lima, entregó una 
propuesta interesante: además 
de identificar el origen y el sen
tido de los flujos humanos hacia 
la metrópoli, establece que los 
barrios populares se forman a 
partir de una confrontación o 
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contraste deliberado con los es
pacios y símbolos de los barrios 
"señoriales" o los de pronuncia
da "modernidad"; más todavía 
si éstos constituyen un obstácu
lo real para las actividades de 
simple subsistencia del advene
dizo provinciano. De este mo
do, para estos autores, los espa
cios logrados por los migrantes 
son apropiados no sólo como 
ámbitos para la producción y 
reproducción, sino también co
mo paisaje simbólico e identita
rio. Cada grupo acopia símbo
los de sus respectivas tradicio
nes para enfrentar a su adversa
rio y así apuntalar sus condicio
nes materiales de vida, precisa
mente para defenderlas objetiva 
y subjetivamente del limeño 
tradicional. 

Este enfoque permite de
tectar no sólo la existencia fácti
ca de redes sociales o esferas 
culturales entre los habitantes 
de las ciudades, sino también de 
proyectos colectivos, políticos y 
culturales que confieren sentido 
y sustancia a sus actividades y 
reivindicaciones. Dentro de esta 
línea se ubica precisamente la 
contribución de Castells (1986): 
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los espacios urbanos son fruto 
de la lucha entre grupos sociales 
que portan, cada cual por su la
do, propuestas y significados es
paciales vinculados con la posi
ción o trayectoria que cada uno 
tiene dentro de los procesos his
tóricos y estructurales más glo
bales. Los grupos en el poder, 
generalmente más antiguos, im
ponen el uso, significado, for
mas y funciones urbanos que 
más convienen a sus intereses, a 
lo que se contrapone la pro
puesta de los sectores advenedi
zos o perjudicados por la posi
ción dominante. 

Ahora bien, en tanto cada 
sociedad maneja no sólo su 
propio modo de producción, si
no que también impone su pro
pio "modo de desarrollo"\ en 
las sociedades capitalistas sub
sisten constricciones económi
cas, políticas y culturales que 
han provocado, respectivamen
te, la mercantilización, centrali
zación y homogenización del 
espacio urbano. Las "masas" 
perjudicadas o dejadas al mar
gen, en consecuencia, al movili
zarse para contrarrestar este es
tilo de desarrollo, se tornan en 



"movimientos sociales" el mo
mento en que defienden, por el 
contrario, intereses que enfati
zan la función de uso, la descen
tralización y la apropiación co
munitaria de los componentes 
urbanos. Su desapego por la 
problemática del poder, el énfa
sis en las identidades locales, la 
independencia de clase y la 
"apuesta por la vida", los dife
renciaría de los otros movi
mientos contestatarios más 
"clásicos", como el obrero o el 
gremial. En esta perspectiva, los 
sectores más tradicionales o 
marginales, teóricamente, esta
rían en mejores condiciones pa
ra llevar adelante un proceso de 
auténtica renovación. 

En este punto, entonces, 
no es suficiente quedarse en la 
mera constatación de la existen
cia de movimientos sociales ur
banos que luchan no sólo por el 
acomodo espacial o la lucha por . . . . 
serviciOs, sino que conviene 
también apreciarlos en la trama 
de la transformación histórica y 
estructural. Según esta línea de 
análisis, nada más pertinente 
que caracterizar la situación de 
los indígenas otavaleños urba-

nos no sólo en cuanto a sus for
mas socio-culturales, sino tam
bién en su inserción en la pro
blemática estructural de un 
país. 

LOS INDIOS URBANOS DE 
OTAVALO 

Retornando al trabajo de 
Frank, cabe reflexionar más so
bre el esquema de percepción 
urbana ya mencionado. Lejos de 
ser casual, esa división concep
tual entre lo urbano y lo rural 
tiene que ver con la ideología 
dominante que todavía predo
mina en el país. Dentro de la 
clásica contraposición "civiliza
ción/barbarie", por asociación 
de ideas, lo urbano aparece co-

l " " mo e progreso, en tanto que 
lo rural es visto como lo "atra
sado". La urbanización aparece 
como una misión tendiente a 
"civilizar" a los "naturales", lo 
que significa concentrar la rura
lidad dispersa y, en definitiva, 
eliminar la indianidad mediante 
la urbanización. Con esta apre
ciación, entonces, no es raro 
que no sólo se reprimieran o ex
tirparan las expresiones de cul
tura campesina en las ciudades, 
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sino que además se haya negado 
la condición de "indios" a aque
llos que fueron adscribiéndose a 
las urbes, así hubiesen conser
vado rasgos que, en lo íntimo, 
acicalaran su identidad. 

La sobrevaloración socio
económica, política y cultural 
de los espacios "blancos", en 
consecuencia, ha tenido por ob
jetivo tanto el aprovechamiento 
de recursos y mano de obra in
dígenas, como la negación de 
sus derechos políticos y cultura
les. También ha involucrado in
tentos de combatir todo rasgo 
de "ruralidad" en los centros 

poblados para así explotar me
jor a la población indígena allí 
asentada. 

No obstante, como ya se 
había indicado, en la ciudad de 
Otavalo ha ocurrido un fenó
meno especial: los indios se han 
localizado en ella, pero sin per
der su identidad; más bien han 
reprocesado su identidad como 
indígenas, sin someterse por 
completo a los procesos y sím
bolos urbanos blanco-mestizos; 
o al menos dándoles otra colo
ración. Desde luego, ha habido 
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población indígena desde anta
ños. Pero es indudable que es 
sólo durante el "boom" artesa
nal de los sesentas cuando los 
artesanos y comerciantes indí
genas se lanzan a la "reconquis
ta" de Otavalo, convirtiéndose 
en un pronunciado sector so
cial, ubicado principalmente en 
torno a la "plaza de los pon
chos", al norte de la ciudad. El 
poder económico adquirido 
gracias al control de la produc
ción y comercialización de arte
sanías, no sólo les significó a es
tas familias indígenas mejorar 
sus condiciones de producción 
y adquisición de bienes muebles 

e inmuebles, sino también el ac
ceso a servicios educativos, sa
lud e infraestructura. 

Cabe suponer el tremendo 
suceso que ésto habría provoca
do en la vieja percepción que 
sobre los indios tenía la socie
dad "blanco-mestiza". Por cier
to, para este sector, Otavalo te
nía -y tiene- un significado im
bricado en la función terciaria 
que, por herencia colonial, ca
racteriza a casi todos los centros 
poblados serranos de segundo y 
tercer orden. Nutrida de símbo-



los, formas y funciones "seño
riales", la ciudad transmite toda
vía a sus habitantes "criollos" el 
proyecto "civilizador" contra
puesto al de los indios6. Verlos 
instalarse dentro de "su territo
rialidad': y para colmo premu
nidos de un gran potencial eco
nómico, no podía haberles pro
vocado otra cosa que un gran 
impacto emocional, político y 
cultural. 

En esta medida, los indí
genas otavaleños estarían apro
piándose y llenando de signifi
cados nuevos a su espacio urba
no en función de su confronta
ción con los "otavaleños de ce
pa"7. Pero, ¿cómo explicar su 
afirmación espacial en la ciudad 
más allá de las ventajas econó
micas de localizarse cerca de la 
plaza o de reconstruir redes de 
solidaridad y apoyo en base a 
sus tradiciones "rurales"? ¿Por 
qué se agrupan en una virtual 
"barriada" y, por otro lado, por 
qué recrean allí expresiones cul
turales que no corresponden a 
la "cultura urbana"? 

Dentro del campo semán
tico ya anotado, Otavalo adqui-

rió símbolos, formas y funcio
nes que definitivamente ex
cluían al indio. No obstante, 
existían en su espacialidad res
quicios susceptibles de aprove
charse desde la perspectiva de 
los indígenas. Sobre todo, en 
cuanto a la apropiación simbó
lica y real de las plazas de mer
cadoS. 

Para la percepción "blan
co-mestiza': estos espacios esta
ban "contaminados" por la in
dianidad. Esto se traducía en 
una virtual desvalorización tan
to simbólica, como real, como 
terreno urbano. De allí que para 
los indios resultara relativamen
te fácil, atractiva y procesable su 
adquisición, sobre todo de las 
áreas aledañas a la ya mentada 
plaza de ponchos. Desde luego, 
este espacio, además de ofrecer 
ventajas comerciales, conserva
ba cierta línea de continuidad 
con residencias de antiguas fa
milias de indios urbanos y con 
las comunidades de los alrede
dores. 

De este modo, como cu
ña, este resquicio abrió una bre
cha en el espacio urbano otava-
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leño y en el imaginario social de 
los "blanco-mestizos': En reali
dad, ésta se constituía en una 
flagrante contradicción: si bien 
se confirmaba la "función co
mercial" de Otavalo, su coopta
ción por parte de los indios 
comprometía por completo su 
valoración. Paradógicamente, 
tal función, en manos de los in
dios, además de no contravenir 
ni contradecir la propuesta ur
bana del dominador, oxigenaba 
la crítica situación económica 
de los sectores criollos fiscal y 
civil9. Al parecer, aunque se ha
bía "civilizado" a medias al in
dio, convenía tolerar su persis
tencia étnica como una conve
niencia para todos, pese a su al
to grado de conflictividad. 

Con esta incrustación in
día, de todos modos, cabía es
perar la gestación de un proceso 
tendiente a colocar al indio en 
las esferas administrativas o los 
espacios de representación polí
tico-institucional, acorde con su 
logro económico. Pero ésto cho
có abiertamente con el proyecto 
político del sector dominante, el 
que de todos controla gran par
te de la institucionalidad oficial. 
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Esto explica entonces que em
pezara a forjarse al interior de la 
población indígena, tanto urba
na como rural, un movimiento 
social tendiente a conseguir be
neficios no sólo materiales sino 
también de orden político y cul
tural al interior de la ciudad. 

De este modo, aunque la 
población indígena del Cantón 
Otavalo se nucleara política
mente con mayor fuerza en tor
no a la demanda agraria, tam
bién fue apreciable el avance or
ganizativo de artesanos, comer
ciantes y grupos artístico-cultu
rales en su cabecera cantonal. 
Pero, cabe una duda: ¿hasta qué 
punto éste último impulso al
canzó connotaciones de movi
miento urbano, al menos en los 
términos de Castells? En este 
sentido, ¿existe un proyecto in
dígena alternativo de transfor
mación de la ciudad de Otava
lo? 

Aquí existe una complica
ción: desde la óptica de los indí
genas, es difícil delimitar lo que 
es "urbano". De hecho, la cir
cunscripción física es complica
da: las "comunas" circundantes 



ya han sido atrapadas tanto por 
el "urbanismo como forma de 
vida", como por el fisco estatal. 
Esto implica relativizar tanto el 
concepto de lo urbano como la 
base misma de existencia de un 
"nuevo movimiento social" a 
este nivel: la espacialidad in dí
gena es una continuidad entre 
Otavalo y el cinturón de comu
nidades agro-artesanales que 
rodea a la ciudad, lo que con
vierte a sus expresiones políticas 
también en una plataforma que 
recoge como un solo conjunto 
reivindicaciones tanto urbanas 
como rurales. 

Al sector "blanco-mesti
zo", en cambio, esto le significa 
un virtual asedio indígena la 
flagrante transgresión de los lí
mites étnicos convencionales, a 
un grado tal que se le presenta 
como una verdadera catástrofe 
civilizatoria10. Abona esta im
presión el que los indígenas ha
yan llegado a movilizarse no só
lo por demandas relacionadas 
con los servicios o acceso a re
cursos, sino también -y quizá 
con mayor fuerza- en torno a la 
impugnación del sistema de re
presentación política vigente y 

la búsqueda de derechos cultu
rales proclives a lo ancestral y 
comunitario, aspectos que guar
dan estrecha correspondencia 
con el proyecto indígena nacio
naP1. 

Entonces, aunque sea difí
cil postular un movimiento so
cial indígena específicamente 
urbano, es factible verlo como 
parte de la lucha política que los 
indígenas han planteado a nivel 
nacional. De hecho, con la "re
cuperación" del espacio otavale
ño, se ha marcado una pauta 
que incluye aspectos de enorme 
significado para el resto del mo
vimiento indígena ecuatoriano: 

a) se ha roto la vieja dicoto
mía "urbano/rural", que 
antes se utilizaba como di
cotomía básica y exclusiva 
para definir lo indio. 

b) el "progreso" y la "civiliza
ción" es también accesible 
a los indios, sin que esto 
signifique minar su distin
ción étnica y cultural. 

e) es posible proyectar todo 
esto hacia una propuesta 
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de desarrollo nacional, as
pecto que constituye la 
sustancia de la plataforma 
política del movimiento 
indígena ecuatoriano. 

Con esta con textualiza
ción, cabe insistir sobre el papel 
que correspondería en ella a los 
indígenas localizados en espa
cios urbanos del resto del país, 
sobre todo en lo que concierne 
a la transformación social del 
Ecuador. 

No se trata de una nueva 
clase destinada tan sólo a adqui
rir bienes, expandir el comercio 
y reproducir el sistema. Desde 
luego, por si solo, este "resurgi
miento indio, ya expresa un 
cuestionamiento a una gestión 
política que contradice las mis
mas reglas del juego al impedir 
el acceso a cuotas de representa
ción a los que tienen éxito eco
nómico. Su lucha, desde luego, 
podría canalizarse dentro de los 
conductos vigentes y, en parte, 
así han procedido la mayor par
te de sus organizaciones. Pero 
no es suficiente; de allí que ha
yan proliferado asociaciones de 
toda índole y formato, tales co-
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mo las de artesanos, artistas, co
merciantes , educadores y estu
diantes, las que, si bien adoptan 
características similares a las de 
toda organización urbana lati
noamericana, contienen nove
dosos elementos impugnadores 
del sistema socio-cultural vi
gente. Aunque con contradic
ciones marcadas por un inevita
ble proceso de diferenciación 
socio-económica interna, estos 
indígenas se hallan unificados 
por la fuerza aglutinante de la 
etnicidad contestataria. Esta si
tuación, lejos de colocarlos den
tro de la ciudad en condiciones 
de segregación, los articula a 
una red social y politicidad más 
amplias, no sólo en términos de 
ruralidad, sino en cuanto a su 
condición socio-cultural de 
pueblos. En este sentido, los in
dios urbanos, cultos y pudien
tes, son un factor importante en 
la contingencia política nacio
naii2. 

Entre tanto, en forma si
multánea al cambio de la ima
gen del indio, el significado de 
Otavalo se ha ido transforman
do de una manera dramática. 
Ante el incremento de indígenas 



y el éxodo de las familias blan
co-mestizas tradicionales, para 
cualquier ecuatoriano o extran
jero, la ciudad está más repre
sentada por lo indígena que por 
otros símbolos "blancos': Desde 
luego, el sector no indígena, con 
todo el derecho, también pulsa 
por reelaborar o crear nuevos 
símbolos que le afirmen en la 
ciudad de disputa. Pero, lo pa
radógico es que su esfuerzo ine
vitablemente tiene que pasar 
por el referente indio, sea para 
aprovecharlo como para com
batirlo. 

Pero esta imagen es enga
ñosa: el poder de decisión toda
vía está en el sector blanco-mes
tizo. Por eso no se podría hablar 
de una auténtica transforma
ción urbana, ya que, en virtud 
de esta constricción política, las 
familias indígenas se han visto 
obligadas a forzar sus costum
bres y adoptar los patrones vi
gentes, ya sea en lo material co
mo en las mismas expresiones 
de vida y organización social. 
Las nuevas generaciones de in
dígenas otavaleños urbanos, de 
hecho, se encuentran bajo el 
riesgo de homogenización, pese 

al cuidado que existe por man
tener rasgos propios dentro de 
sus círculos familiares. Incluso 
varios han caído en la dinámica 
económica mercantilista y ex
plotadora, al punto de conver
tirse en expresión genuina del 
"progreso" a la manera "blanca': 

Desde la perspectiva de 
un proyecto indio global, en 
consecuencia, ante esta situa
ción y riesgo, a los indígenas ur
banos se les presenta una dis
yuntiva: 

a) "blanquearse", en térmi
nos de asimilar matrices 
culturales que en plazo 
mediato bloquearía su 
propuesta india nacional; 
O, 

b) apuntalarse en un proyec
to indio nacional, el que, 
además de interesarse por 
la situación de los demás 
indígenas del país, asegu
re sus derechos políticos y 
culturales al interior de su 
espacio urbano. 

En cuanto al sector "blan
co-mestizo': la disyuntiva tam-
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bién es doble: 

a) Entrar en un proceso de 
recuperación de espacios 
y símbolos, en abierta 
confrontación con lo in
dio; o, 

b) Abrirse a una posibilidad 
de tolerancia y apoyo a 
una modalidad de gestión 
y representación política 
multicultural. 

A LA MANERA DE CONCLU
SION 

Por todo lo visto, efectiva
mente, lo étnico es un compo
nente constitutivo de los proce
sos urbanos contemporáneos; 
pero, su incidencia no depende 
tanto de su persistencia "natu
ral': como de situaciones en que 
sus rasgos son evocados por 
grupos sociales concretos para 
dirimir conflictos relativos a la 
disputa de recursos y espacios. 

En este sentido, los esce
narios concretos, sean o no ur
banos, constituyen campos de 
fuerzas, donde los grupos socia
les se confrontan no sólo como 
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entidades étnica, cultural o eco
nómicamente adversas, sino co
mo expresión de contradiccio
nes estructurales de mayor esca
la que asignan sitio y sentido a 
las confrontaciones locales. 

Por eso, en los espacios 
urbanos confluyen movimien
tos sociales que buscan plasmar 
sus propuestas de ordenamiento 
y semantización urbanos que 
chocan con las formas, símbo
los y funciones urbanas anterio
res. Esto configura un campo de 
fuerzas múltiple y las perspecti
vas de transformación urbana 
dependen tanto de esta correla
ción específica de fuerzas como 
de las contextualizaciones a ni
vel nacional. En todo caso, son 
los movimientos contestatarios 
los que marcan las posibilidades 
de transformación urbana, ya 
sea por su intervención directa, 
como por el desencadenamien
to de un proyecto reactivo del 
adversario. 

Desde esta óptica, la ciu
dad de Otavalo es un campo de 
confrontación de fuerzas; pero 
no de esferas étnicas contra
puestas, sino de múltiples vec-



tares de fuerzas de diverso con
tenido y peso, donde se dirimen 
posiciones e intereses de toda 
índole. Por lo visto, la confron
tación no está matizada única
mente por aspectos que tienen 
que ver con la posición socio- 3 

económica de los involucrados, 
sino también por ingredientes 
de índole étnica y cultural. De 
todos modos, en lo que concier-
ne a los indios, su acción es in
dicativa de lo que está pasando 
en la sociedad nacional: actual
mente está en marcha un pro- 4 

yecto político que, adverso al 
neoliberal; pugna por la demo
cratización de la sociedad civil, 
la ampliación de la representati
vidad política y la afirmación de 
la diferencia socio-cultural a to-
do nivel. 

NOTAS 

2 

Su trabajo, lamentablemente, se 
truncó por su abrupto fallecimien
to. Sus ·materiales, fueron aprove
chados por John Murra y Aníbal 
Buitrón. Cfr. Frank, E. op. cit. 

Según el Instituto Indigenista Inte
ramericano, para 1978, la pobla-

5 

ción urbana indígena de América 6 
Latina llegaba a los 5 millones 
(1979). Para varios autores, tales 

cifras no reflejan la situación real 
ya que muchos indígenas ocultan 
su condición étnica ante las en
cuestas o censos tanto rurales co
mo urbanos. Los indicadores, ade
más, pecan por ser imprecisos y 
discriminantes. 

Esta escuela enfoca los problemas 
sociales urbanos como procesos de 
adaptación ecológica: los grupos 
humanos compiten por el espacio 
disponible y se ajustan a sus cons
tricciones en función a su perte
nencia a tradiciones o esferas so
cio-culturales que determinan su 
particular forma de asentamiento y 
vida social. Cfr. Castells (1973). 

Modo en que se combinan la fuer
za de trabajo, la materia y la ener
gía. Actualmente coexisten dos 
modos: el industrial y el informa
cional. El primero orienta a la so
ciedad hacia el crecimiento econó
mico, en tanto que el segundo lo 
inclina más hacia lo tecnológico y 
la acumulación de conocimiento. 

Los paises más "avanzados" perte
necen a este último estilo ( Castells, 
1986: 414 y ss.). 

Varios caciques otavalefios se loca
lizaron en Sarance, que luego 
adoptó el nombre de Otavalo, para 
cumplir las funciones asignadas 
por el aparato colonial. algunas fa
milias actuales son descendientes 
de esos primeros pobladores in
dios. (Cfr. Espinoza Soriano, 
1988). 

Ver el interesante trabajo de Alva
ro San Félix (1974), donde con 
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7 

profusión se narra lo que Otavalo 
significa para los "blanco-mesti
zos,. 

Caso paradigmático es la reapro
piación del monumento a Rumi
ñahui, en el parque central de la 
ciudad. Pese a haber sido colocado 
por ediles indigenistas de los años 
sesentas, ahora es objeto de home
naje indio todos los años, dentro 
de su perspectiva de reivindicar la 
plaza como un "antiguo centro ce
remonial indígena". 

8 Otavalo cuenta con tres mercados: 
además del de artesanías, hay uno 
de comestibles que actualmente ha 
sido readecuado como espacio ce
rrado. También hay una plaza para 
la venta de animales en el sector 
San Juan Capilla, en la periferia 
Oeste de la ciudad. 

9 

10 
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El mercado turístico, abierto por 
los indios, significa ingresos tanto 
para el municipio como para el 
resto de actividades terciarias en 
manos de los mestizos (transporte, 
finanzas, comunicación, etc.). La 
propia imagen "digna" del indio 
otavaleño ha beneficiado al con
junto de la ciudad, la que como 
atractivo n1rístico es calificada co
mo "la más amable del Ecuador". 

Nada más complicado para los jó
venes mestizos de Otavalo, que ver 
a los indios en carro y cortejando 
por extranjeras, aspectos "emble
máticos" de lo que querrían tener, 
pero que no pueden alcanzar no 
sólo por la falta de medios, sino 
por la condición socio-cultural. 

11 

12 

En ésto, los indígenas ecuatorianos 
estarían relativizando la propuesta 
de Evers (1986) en cuanto a las ca
racterísticas de los "nuevos movi
mientos sociales". Asumiendo el 
discurso de la CONAIE, los indíge
nas otavaleños estarían gravitando 
explícitamente en torno a la pro
blemática del poder. 

Los otavaleños, a nivel político, no 
solo han incursionado en la diri
gencia indígena regional y nacio
nal, sino también en cargos públi-

cos de alto nivel. 
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Los conceptos de etnicidad y 
género 

Dentro de la antropología 
social y cultural existe actual
mente un gran interés por la in
teracción entre los procesos 
mundiales de homogeneización 
cultural y el crecimiento del nú
mero de grupos étnicos que rei
vindican su identidad cultural. 
Etnicidad es un concepto com
plejo, con significados e intere
ses variados a distintos niveles y 
para diferentes actores sociales. 
Dentro de la discusión científica 
sobre etnicidad, se acentúa con 
fuerza la dinámica del proceso 
en el cual se realiza la construc-
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ción de la identidad cultural (o. 
a.: Graburn, 1976; Morin, 1983; 
LeBot, 1983; Appadurai, 1986; 
Stephen, 1991; Binsbergen, 
1992; Hannerz, 1992). Binsber
gen define identidad como "la 
percepción del Mismo construi
do socialmente como miembro 
de un grupo" (1992). Esta defi
nición se refiere tanto a la sub
jetividad del miembro del gru
po mismo como a influencias 
de un contexto social más am
plio. La etnicidad permite a los 
grupos circunscribir su propia 
identidad a través de la creación 
de límites entre ellos mismos y 
otro grupo, por medio de inte
racción (Barth, 1969). En cual
quier momento esta demarca
ción se puede reconsiderar y 
modificar. Particularmente en la 
última década, los encuentros 
progresivos entre poblaciones, 
tanto directos por desplaza
miento físico de individuos y 
grupos, como indirectos por los 
medios de comunicaciones de 
masa, han contribuido a diver
sas reformulaciones de identi
dades culturales a un ritmo ace
lerado. Esta adaptación se reali
za y obtiene su significado en 
los niveles interaccionales de 
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simbólica y discursos, de prácti
cas diarias y de experiencia sub
jetiva. 

Un ejemplo interesante de 
la interacción entre identidad 
étnica y la manipulación e in
corporación de elementos de 
culturas ajenas ocurre en Ota
valo, un cantón en el norte de 
los Andes ecuatorianos. Allí, 
desde hace unas décadas, la po
blación indígena local explota 
con mucho éxito la artesanía 
textil y su comercialización a ni
vel internacional. De esa mane
ra, los indígenas se ven progre
sivamente involucrados en un 
proceso mundial de uniformi
dad cultural. No obstante, de 
otra parte, utilizan explícita
mente la identidad indígena a 
fin de enfatizar y delimitar su 
propio identidad y cultura. So
bre todo en la última década, 
los cambios socio-culturales 
han tomado un ritmo acelera
do. Esto es provocado también 
por el número creciente de indí
genas que migran temporal
mente a Europa y a los Estados 
Unidos, donde logran mejorar 
considerablemente su situación 



financiera como músicos o ne
gociantes de textiles. 

Hasta los años sesenta, la 
organización socio-cultural y 
económica de Otavalo se distin
guió muy poco de otras regio
nes andinas: los indígenas vi
vían en comunidades relativa
mente cerradas en el campo, fi
guraban en la parte más baja de 
la escala social y estaban some
tidos a la explotación y discri
minación por la población 
blanco-mestiza. Contrariamen
te a otras zonas de los Andes, 
donde las comunidades indíge
nas se vieron incorporadas al 
sistema de la hacienda durante 
la Colonia, la mayor parte de los 
indígenas en Otavalo lograron a 
mantenerse como dueños de sus 
tierras y, así, asegurarse de una 
relativa autonomía (Casa gran
de, 1976). Su artesanía textil se 
desarrolló a través los siglos y 
gozó de una fama creciente. En 
los años cincuenta, el Gobierno 
ecuatoriano generó proyectos 
con el objeto de fomentar el tu
rismo: los indígenas otavaleños 
y su mercado hicieron parte de 
las atracciones promocionadas. 
De esta época datan también los 

primeros programas de desarro
llo, destinados al fomento de la 
comercialización de la artesanía 
textil. De estas iniciativas apro
vecharon especialmente las co
munidades más cercanas a las 
zonas urbanas, hacia donde se 
dirigieron con sus artículos para 
una clientela no indígena (Par
sons, 1945; Saloman, 1973; Vi
llavicencio, 1973; Walter, 1981). 
En los años cuarenta, hombres 
(y unas pocas mujeres) indíge
nas empezaron a vender su arte
sanía en las ciudades más gran
des, otros viajaron hacia Co
lombia y Venezuela. 

En los años setenta, los in
dígenas más prósperos se apro
vecharon del turismo creciente. 
En la última década, el número 
de pequeños comerciantes en el 
mercado ha provocado una in
tensa competencia, lo cual aho
ra impide ganarse la vida única
mente con esta forma de nego
cio. Los indígenas enriquecidos 
por el textil y el turismo han ex
tendido sus actividades hacia el 
terreno del comercio con el Oc
cidente. Un reciente fenómeno 
constituyen los grupos de músi
ca: hombres jóvenes que salen 
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para Europa o los Estados Uni
dos con el fin de ganar en "dóla
res': La ascención social y eco
nómica se da en gran parte por 
medio del comercio. 

Dentro de estas transfor
maciones, los significados de la 
etnicidad están experimentado 
cambios importantes para los 
indígenas. En la Colonia es tu
vieron considerados por los 
blanco-mestizos como seres in
feriores, una visión que alteró 
sustancialmente en sentido ne
gativo su propia percepción del 
Mismo. Sin embargo, en la últi
ma década, la identidad étnica a 
obtenido un contenido explíci
tamente positivo para una parte 
creciente de la población indí
gena en la región de Otavalo, es
to a causa de los éxitos econó
micos visibles de un número de 
familias, como por la influencia 
del Movimiento Indígena en el 
Ecuador. Los significados de la 
identidad cultural obtuvieron 
una dimensión adicional: una 
fuente de beneficios y de estatus 
(Villavicencio, 1973; Walter, 
1981). 
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Graburn (197 6) distingue 
una identidad interna, externa y 
prestada. La interna sirve para 
el fortalecimiento de la cohe
sión entre miembros del grupo, 
basándose en un sistema simbó
lico reconocible y, generalmen
te, referido a un pasado glorio
so: los valores y costumbres 
atribuidos a este pasado pueden 
ser tradiciones históricamente 
reales o un "invento de tradi
ción" (Hobsbawm & Ranger, 
1983). La identidad externa im
plica la presentación hacia el ex
terior. Los elementos étnicos no 
solamente son cruciales para un 
comercio lucrativo con extran
jeros sino también, muchas ve
ces, los productores intentan 
enfatizar ciertos valores de su 
cultura que estiman importan
tes y así manifiestan la exclusivi
dad del grupo étnico. La identi
dad prestada está basada en la 
introducción de nuevos símbo
los, generalmente originarios de 
profanos que gozan de un esta
tus elevado (Graburn, 1976). 
Con la población indígena de 
Otavalo se encuentran estas tres 
dimensiones. Al mundo exte
rior se presenta una imagen de 



tradiciones auténticas, de soli
daridad étnica, de reciprocidad 
y de una cultura artesanal secu
lar. La identidad prestada inclu
ye la selección de nuevos valo
res, costumbres y símbolos, in
troducidos particularmente de 
la clase media occidental o 
blanco-mestiza. Se ven incorpo
rados dentro de la cultura indí
gena y tienen efectos en las rela
ciones sociales locales. La defi
nición para la organización in
terna concierne al uso de una 
lengua propia y la participación 
obligatoria en instituciones so
ciales y culturales locales (Villa
vicencio, 1973). No obstante, 
aquí dentro se filtran en un len
to proceso las contradicciones 
de nuevas formas de diferencia
ción y estratificación sociales. 

Desde el momento en que 
los indígenas empezaron a via
jar hacia el Occidente, valores y 
costumbres de la propia socie
dad experimentaron transfor
maciones profundas, se abjura
ron o se vieron especialmente 
acentuados. Sin embargo, refor
mulaciones de la identidad cul
tural están estrechamente rela
cionadas a intereses específicos. 

El desarrollo socio-económico 
en Otavalo crea diferentes opor
tunidades para los miembros de 
diversos grupos locales: indíge
na y mestizos, productores de 
artesanía y comerciantes, pobla
ción urbana y rural, mujeres y 
hombres. La manera en que in
dividuos y grupos atribuyen 
forma y significado a su identi
dad, está ligada con oportuni
dades socio-culturales y econó
micas específicas. En este senti
do vale dedicar atención parti
cular a la interacción entre pro
cesos de transformaciones so
ciales y cambios en la situación 
respectiva de mujeres y hom
bres. Es que en la construcción 
de identidad étnica, el género 
juega un papel crucial. "Géne
ro" implica la construcción his
tórica y social de feminidad y de 
masculinidad. De una parte 
considerable, el género estruc
tura la organización social en el 
seno de una sociedad determi
nada y está basado en la crea
ción de diferencias entre los se
xos. Estas son presentadas como 
diferencias biológicas y, como 
tales, van gradualmente a for
mar parte del pensamiento, de 
la percepción y de la conducta 
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diaria. El proceso de diferencia
ción de sexo va junto con una 
valorización desigual de lo que 
es considerado como femenino 
y masculino, esto generalmente 
en favor de los hombres ( Kom
ter, 1990). Las diferencias jerar
quizadas, interiorizadas por 
ambos sexos como siendo "na
turales", justifican la distribu
ción asimétrica de derechos y 
deberes, acceso desigual a recur
sos, una conducta (social) dife
renciada, esferas separadas de 
trabajo y una participación di
ferente en las estructuras de de
cisión. 

En los procesos de trans
formación social y económico, 
las ideas sobre género cambian, 
tanto en las mujeres como en 
los hombres. Así es en todas 
partes, los procesos históricos 
complejos como colonialismo e 
imperialismo tuvieron efectos 
profundos en relaciones sociales 
y formas de organización en so
ciedades no occidentales. Den
tro de este contexto en un lento 
proceso social, el contenido de 
género y las ideas sobre femini
dad y masculinidad cambiaron, 
esto también en relación con 
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clase, casta, etnicidad y religión 
(para América Latina, ver e.o.: 
Nash & Safa, 1980; Perú, Chile: 
Deere, 1985; Perú: Silverblatt, 
1987). Así, muchas veces, las 
mujeres desempeñan una fun
ción simbólica en la definición 
de la identidad cultural. Vere
mos que dentro de la cultura in
dígena en Otavalo, eso se mani
fiesta en: el vestido, la identifi
cación de las mujeres con la tie
rra, la asociación, basada en gé
nero, con ciertos valores, princi
pios e ideas sobre la manera en 
que la organización social debe 
estar reglada y modificaciones 
en los criterios para ganar res
peto, prestigio y estatus. En las 
prácticas cotidianas, la división 
sexual del trabajo, la toma de 
decisiones y la base económica 
experimentan cambios impor
tantes. También, la experiencia 
subjetiva de etnicidad difiere 
entre mujeres y hombres. 

Las transformaciones so
cio-económicas tienen como 
efecto que ciertas diferencias 
entre los sexos desaparecen, 
otras se mantienen y también se 
crean nuevas diferencias. Bour
dieu ( 1972) utiliza la nación de 



doxa para la evidencia, y por es
ta invisibilidad, con las cuales 
las estructuras jerárquicas que
dan intactas: la asimetría de las 
relaciones sociales está anclada 
en percepciones inconcientes de 
un orden "natural" y "evidente". 
Risseeuw ( 1991) amplía esta no
ción para incluir género: man
tener las ideas diferenciadas so
bre "el eterno masculino" y "el 
eterno femenino", vinculados 
con una diferencia de valoriza
ción, perpetúa el orden jerár
quico que no se rebate. 

Sin embargo, la interiori
zación de la diferenciación de 
género no quiere decir que las 
prácticas cotidianas son expre
siones mecánicas de estructura 
social. Hasta cierto nivel, indivi
duos y grupos siempre habrían 
podido actuar de modo diferen
te del que lo hacían en realidad. 
No obstante, las posibilidades 
de escoger están limitadas y de
finidas por una multitud de fac
tores, entre los cuales están etni
cidad y género ( e.o. Bourdieu, 
1972, 1979). En Otavalo tam
bién, las mujeres disponen de 
diferentes opciones que los 
hombres y, de acuerdo a esto, 

adaptan ( concientemente o no) 
sus estrategias. Su interpreta
ción de etnicidad se funda en 
otros intereses que los significa
dos en vigencia entre los hom
bres, intereses que defienden 
óptimamente con todos los re
cursos de los cuales ellas dispo
nen. 

Los datos en este ensayo 
fueron obtenidos de una inves
tigación antropológica de seis 
meses en Otavalo, espaciada en
tre los años 1991 y 1993. Se 
acentúan especialmente las 
transformaciones de género y 
de etnicidad dentro de la zona 
urbana. En primer lugar, allí las 
transformaciones se realizan 
con mayor velocidad. En segun
do lugar, una comparación en
tre las áreas urbana y rural no 
solamente muestra diferencias 
religiosas en los significados de 
etnicidad y de género, sino tam
bién los efectos de los cambios 
sociales en relación de parentes
co y redes sociales de mujeres y 
de hombres. Entonces, por ra
zón práctica de delimitación, et
nicidad y género en el seno de 
las comunidades más aisladas 
no entran mucho en cuenta. En 
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los temas tratados se describen 
únicamente los aspectos más 
característicos de la interacción 
entre etnicidad y género. A fin 
de administrar justicia a la com
plejidad de este proceso, es ne
cesario un análisis mucho más 
detenido para las diferentes di
mensiones de simbólica y dis
curso, de prácticas cotidianas y 
de la experiencia subjetiva. 

Ideologías de género en los An
des 

En cada sociedad existe 
una interacción entre las ideas 
sobre el modo en que la organi
zación social debe estar regula
da y la posición que individuos 
y grupos ocupan en ella. El de
senvolvimiento de género entre 
los indígenas de los Andes está 
estrechamente vinculado con 
sucesivas transformaciones his
tóricas. La cosmovisión de la 
población andina ya data de an
tes del dominio incaico, la cual 
estuvo basada en las nociones 
de complementariedad y de 
oposición lo que, entre otras co
sas, se traducía en términos de 
feminidad y masculinidad: cada 
elemento en el universo tenía su 
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pareja de sexo opuesto. Formal
mente esto implicó que las mu
jeres dispusieran de la mitad del 
cosmos (Harri, 1985; Silver
blatt, 1987; Sánchez Parga, 
1990). El mundo de los dioses 
reflejó la organización cotidiana 
de la tierra. Illapa, el dios del 
trueno, del rayo y de la conquis
ta, era el antepasado de los 
hombres y dominó el universo. 
Las mujeres descendieron de 
Pachamama, su pareja opuesta, 
quien simbolizó la tierra y la vi
da. Este lazo de parentesco ga
rantizó a ambos sexos el dere
cho independiente a recursos 
naturales y materiales como el 
acceso a las tierras comunales. 
El sistema de herencia pasó 
igualmente por linajes paralelos 
de género (Harri, 1985; Silver
blatt, 1987; Sánchez Parga, 
1990). 

El parentesco con Pacha
mama ató a las mujeres a todas 
las tareas, haciendo alusión a la 
tierra y a la defensa de la vida. 
Sin embargo, aparte de algunas 
actividades singularísimas, la 
división sexual de trabajo gene
ralmente se manifestó en forma 
poco rígida (Murra, 1980, La-



piedra, 1985, Silverblatt, 1987). 
Además, las labores de las muje
res eran consideradas más como 
una contribución a la reproduc
ción de la sociedad local que co
mo un servicio privado para el 
conjunto (Silverblatt, 1987). Las 
capacidades de procreación y de 
lactación por parte de las muje
res no les impidió el acceso a 
funciones activas en el seno de 
la comunidad. Parteras y curan
deras gozaron de un respeto 
considerable y en las ceremo
nias religiosas destinadas a las 
diosas, las mujeres jugaron un 
papel predominante. No obs
tante, parece que la base más 
prominente para su autoridad 
era su autonomía económica. 
Hay cronistas que hacen men
ción de curacas femeninas, pero 
la escasez de información no 
permite comprobar si se trata 
de excepciones. 

Aunque los incas transfor
maron ideológicamente las dife
rencias de género existentes en 
una jerarquía de género, la or
ganización social dentro de las 
comunidades pudo mantenerse 
en gran medida. En cambio, en 
la Colonia, esta se destruyó to-

talmente. Valores de mercado y 
propiedad privada sustituyeron 
principios de reciprocidad y de 
redistribución, mientras la 
complementariedad de género 
se vio puesta frente a la ideolo
gía de género del machismo, 
que calificaba legalmente a las 
mujeres como seres inferiores a 
los hombres. La ley española 
prohibió toda forma de acción 
autónoma fuera del terreno do
méstico; las parteras y las diri
gentes de ceremonias religiosas 
fueron perseguidas por brujería. 
Idealmente, el estatus de las 
mujeres en general se vio redu
cido al papel de ama de casa, es
posa y madre. La individualiza
ción de la propiedad les volvió 
vulnerables para el abuso de po
der de parte de los hombres, la 
ley aceptó únicamente la des
cendencia patrilineal y la obli
gación de dominio patrilocal 
debilitó las redes mutuas basa
das en el parentesco de las mu
jeres (Silverblatt, 1987). 

Las demandas tributarias 
punibles y la sustracción excesi
va de la fuerza de trabajo mas
culina en las comunidades indí
genas, ejercieron una alta pre-
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sión en el principio de comple
mentariedad: la responsabilidad 
del proceso de producción en el 
seno de las comunidades cayó 
en gran parte en las espaldas de 
las mujeres. También trabajaron 
en las haciendas: ordeñaron las 
vacas y en los períodos de labo
res agrícolas intensos fueron 
contratadas, ganando solo la 
mitad del sueldo que obtenían 
los hombres. La situación actual 
ha provocado que la carga labo
ral de las mujeres sobrepase lar
gamente la de los hombres (Ro
sero, 1975; Silverblatt, 1987). 

Después de la Indepen
dencia, la situación de los indí
genas cambió apenas. Nuevas 
transformaciones solo ocurrie
ron en los años cincuenta con la 
influencia creciente del capita
lismo que introdujo nuevas 
ideas: la valorización del hom
bre como matenedor de la fami
lia, el cuidado interno de mane
jo de la casa y de los hijos como 
la tarea explícita de mujeres, el 
estatus en sí mismo por ganar 
dinero y del individual enrique
cimiento material. En el seno de 
la sociedad andina la acumula
ción financiera era sobre todo 
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un elemento de las responsabili
dades masculinas, para poder 
cumplir con las obligaciones so
cio-culturales (Villavicencio, 
1973). No obstante, las trans
formaciones de las últimas dé
cadas en Otavalo han aflojado 
los límites de las comunidades 
relativamente cerradas y han 
agudizado las diferencias de cla
ses en el seno del grupo étnico; 
además, las nuevas oportunida
des han beneficiado particular
mente a los hombres. Esta situa
ción ha provocado que la valo
rización del trabajo doméstico y 
productivo de las mujeres esté 
desmoronándose en medida 
creciente, así como su base de 
toma de decisiones y su relativa 
autonomía económica. 

Migran tes 

Una de las actitudes que 
más llama la atención de la po
blación indígena en Otavalo, es 
el rápido proceso de acumula
ción material individual en y 
cerca de la zona urbana; esta 
prosperidad solo pudo llevarse 
a cabo a través de la intensifica
ción de los contactos con el 
mundo exterior. En especial la 



reciente migración hacia el Oc
cidente ha provocado transfor
maciones drásticas en valores, 
normas y costumbres que exis
ten en el seno de la sociedad in
dígena, lo que conlleva también 
nuevas interpretaciones de la 
identidad cultural. En conse
cuencia, vale distinguir entre in
dígenas que se han enriquecido 
por su trabajo laborioso a través 
del tiempo y aquellos que en 
poco tiempo tratan de ganar 
mucho dinero en Europa o en 
los Estados Unidos. Este último 
grupo consiste generalmente en 
hombres relativamente jóvenes, 
casados o no. Una parte de ellos 
experimenta el acto de viajar 
como un medio para obtener 
derecho a un estatus más eleva
do; sin embargo, hay también 
un número de mujeres que mi
gran temporalmente, en general 
son jóvenes y solteras. Las mu
jeres casadas salen eventual
mente con su esposo que, a me
nudo, ya estaba anteriormente 
en el Occidente. Muy pocas mu
jeres dejan al marido en Ecua
dor y viajan solas o en compa
ñía de uno o de algunos ami
gos/as y/o parientes. 

Parece que no existe una 
regla general que defina si o 
cuales mujeres pueden viajar. La 
tradicional división sexual de 
trabajo, hasta cierto nivel relati
vamente flexible, siempre ha 
permitido desviaciones de los 
modelos sociales corrientes. Las 
mujeres indígenas nunca han si
do recluidas en una casa por 
motivos de un tabú explícito. 
Igual que los hombres, venden 
su parte de la producción do
méstica en el mercado, general
mente algunos cultivos agrícolas 
o productos artesanales realiza
dos por ellas. Muchas veces, 
muchachas jóvenes y solteras 
trabajan como domésticas en 
Otavalo y Quito. Para la investi
gación de Parsons en Peguche, 
una comunidad otavaleña, su 
informante principal era una 
negociante indígena casada, de 
treinta años, con tres hijos, que 
en los años cuarenta viajó hacia 
Quito para la venta de sus artí
culos ( Parsons, 1945). Igual
mente, ella y su hija hicieron 
parte de las cuatro mujeres que, 
en torno de 1950, fueron envia
das a los Estados Unidos por el 
entonces Presidente del Ecua
dor, en el marco de un progra-
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ma de desarrollo con el objetivo 
de fomentar la artesanía textil. 
No obstante, en ese momento 
ya era viuda, lo que le propor
cionó un estatus especial dentro 
de la cultura indígena; es impre
ciso si habría podido salir tan 
fácilmente como mujer casada, 
aunque por su fuerte personali
dad, manifestada en el trabajo 
de Parsons, no parece improba
ble. 

Es evidente que la migra
ción de las mujeres depende de 
varios factores, y no implica 
únicamente el tomar la decisión 
para ello, pues las mujeres siem
pre tienen que pedir autoriza
ción a sus padres o a su esposo; 
también, la familia piensa que 
hay más peligros en el extranje
ro para las mujeres que para los 
hombres. Muchos hombres sa
len la primera vez en grupo y 
ganan su dinero en el Occidente 
haciendo música en la calle o en 
base de contratos. Desde muy 
jóvenes, casi todos los varones 
aprenden a tocar un instrumen
to de música; aparte de algunos 
instrumentos rítmicos y el can
to, las mujeres están excluidas 
de hacer música en la cultura 
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andina. Esta distinción se acepta 
en ambos sexos como un hecho 
indudable. Los hombres que sa
len por primera vez, se sienten 
seguros cuando van con un gru
po de músicos, de esta manera 
pueden ubicarse en el Occidente 
con menos riesgos y en situacio
nes difíciles pueden ayudarse 
entre ellos. Para las mujeres la 
venta de artesanías es la única 
opción abierta, lo cual exige una 
inversión financiera importante 
y conlleva más inseguridad en 
cuanto a su mantenimiento en 
el Occidente. En el extranjero, 
las mujeres solteras general
mente se relacionan también a 
un grupo; de una parte, esta si
tuación funciona como respal
do y ofrece beneficios económi
cos pero, de otra, menoscaba su 
independencia, ya que muchas 
veces los hombres juegan un pa
pel directriz y adoptan una acti
tud innecesariamente protecto
ra. 

Casi siempre, los padres 
autorizan más fácilmente a su 
hija a migrar que los maridos a 
su esposa. Muchas mujeres ca
sadas de hasta cuarenta años 
quieren viajar a los Estados 



Unidos o Europa, sin embargo, 
son relativamente pocas las que 
salen efectivamente. El obstácu
lo más explícito constituye la 
maternidad y las labores do
mésticas, relacionadas con el 
cuidado y crianza; ambos sexos 
experimentan como "normal" y 
"natural" que por esta razón, las 
mujeres deban quedarse en el 
ámbito familiar. Las mujeres 
que dejan a sus hijos y salen al 
extranjero como lo hacen los 
hombres son "malas madres", 
mientras "malos padres" no 
existen. Sin embargo, en esta 
justificación para la distribu
ción desigual de deberes y dere
chos se destaca una contradic
ción: es que la vinculación ex
clusiva entre los hijos y sus ma
dres no constituye un hecho 
evidente dentro de la cultura 
andina, sobre todo cuando el 
período de lactancia ha termi
nado; además, un número cre
ciente de mujeres reduce la lac
tancia hasta un año máximo. 
Hijas e hijos cuidan a sus her
manos menores, mientras hay 
niños que por cualquier razón 
son criados por sus padrinos, lo 
cual no constituye una excep
ción. Algunas mujeres que vía-

jan al Occidente dejan a sus hi
jos con la familia, sobre esto, 
nadie se expresa en términos 
negativos; entonces, el argu
mento que las mujeres tienen 
que quedarse en su hogar por 
causa de la maternidad no en
cuentra una base explícita en la 
cultura andina, pero sí se lo uti
liza con el fin de controlar su es
pacio de movimiento. 

En la práctica, las mujeres 
disponen de menos medios de 
poder que los hombres para mi
grar sin autorización, aparte del 
rechazo directo por parte de los 
hombres, las inversiones consi
derables para el viaje exigen la 
contratación de un préstamo. 
Ya que las parejas conyugales in
dígenas siempre disponen de 
una cuenta en común en el ban
co, ambos tienen que firmar pa
ra poder obtener un préstamo. 
Si el hombre quiere un présta
mo, su esposa no se niega a fir
mar, lo contrario si ocurre. 
También el ambiente social ejer
ce más presión sobre las muje
res que sobre los hombres. Una 
mujer que deseaba acompañar a 
su marido a los Estados Unidos 
escondió su pasaporte con la in-
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tención de no devolverlo antes 
que su propio préstamo se hu
biese arreglado, por presión de 
su familia se moderó. Muchas 
mujeres de más de cuarenta 
años consideran como algo cier
to que el sufrimiento constituye 
el destino de una mujer, un he
cho al cual es inútil resistirse. 
Sin embargo, las mujeres más 
jóvenes de la ciudad, de diversas 
maneras empiezan a rebelarse 
contra este tipo de evidencias. 
Según su concepción, la identi
dad indígena puede muy bien 
combinarse con la extensión de 
sus derechos. 

Matrimonio y sexualidad 

En la zona urbana y las 
comunidades cercanas, la edad 
de las mujeres para casarse es de 
dieciocho y veinte años; gene
ralmente, hay libre elección del 
pretendiente para ambos sexos. 
Entonces, las mujeres solteras 
que viajan al Occidente son 
muy jóvenes, la mayor parte de 
ellas vacilan mucho frente al 
matrimonio, pues la idea de pa
sar los días dedicadas a las ta
reas domésticas les alegra muy 
poco. Aunque dentro de la so-
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ciedad indígena el matrimonio 
continúa a ser la norma, el de
seo de no casarse (de momento) 
es más aceptado que anterior
mente, ya que antes prevaleció 
la suposición que las mujeres 
voluntariamente solteras eran 
libertinas. Son especialmente las 
madres quienes dan la razón a 
sus hijas cuando estas se relacio
nan con un hombre solo de una 
edad más avanzada. No obstan
te, la idea que una mujer deci
diera conscientemente quedarse 
soltera es inimaginable, el prin
cipio de complementariedad 
impide un pensamiento en tér
minos de individuos. 

Por eso, el divorcio no ar
moniza con la organización so
cial de la cultura indígena. Por 
influencia de la iglesia católica, 
la anterior institución del sirvi
ñacu casi desapareció en Otava
lol. Es notorio que en especial 
las mujeres indígenas de la pri
mera generación que se instalan 
en la ciudad, vigilen severamen
te la virginidad de sus hijas has
ta la bendición del matrimonio 
católico; rechazan el concubina
to con el argumento que eso 
atenta contra las tradiciones in-



dígenas. Para los varones, las re
glas son más flexibles con res
pecto al concubinato ( tempo
ral): es bueno que los hombres 
tengan más experiencia. Cuan
do las mujeres solteras se emba
razan, sobre todo se culpa a 
ellas: "las mujeres disponen de 
la llave". Sin embargo, por este 
motivo las madres no impiden 
la migración a sus hijas. En las 
comunidades más aisladas, las 
normas respecto a la sexualidad 
y la virginidad son menos rígi
das: eso corresponde más a la 
cultura andina. 

Garcilaso de la Vega escri
be que los Incas llevaron a las 
futuras sacerdotisas de su co
munidad natal con la edad de 
ocho a diez años, a fin de tener 
certeza sobre su virginidad 
(1976), eso podría indicar que 
las niñas ya muy jóvenes tuvie
ron contactos sexuales. De otra 
parte, en la zona rural ocurre 
que las niñas de doce años están 
obligadas a casarse sin poder re
chazar. Sin embargo, allí no 
existen prejuicios contra madres 
solteras. 

Las mujeres solteras que 
viajan al Occidente por sus pro-

píos medios se distancian de 
manera relativamente fácil de 
las normas morales. En el ex
tranjero, algunas viven con un 
compañero masculino, de lo 
cual pueden o no informar a su 
familia; se inclinan por la utili
zación de píldoras anticoncepti
vas y consideran como bastante 
normal tomar tales decisiones 
por ellas mismas. Parece como 
si las prescripciones católicas 
con respecto al matrimonio y a 
la virginidad armonizaran insu
ficientemente con la cultura an
dina para poder arraigarse pro
fundamente. Aparte de eso, mu
chas mujeres dicen que disfruta
ran mucho del acto sexual. Ori
ginalmente, los niños no obtie
nen educación sexual y frecuen
temente las mujeres piensan que 
tienen su período fértil durante 
la menstruación. 

La mayor parte de los 
hombres, también los más jóve
nes de ellos, desaprueban a las 
mujeres solteras que tienen con
tactos sexuales. Una indígena 
casada que había viajado sola a 
Europa y se instaló en el aparta
mento de una amiga otavaleña y 
su novio, fue llamada la aten-
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ción por el hermano de su cu
ñada sobre el hecho de vivir con 
una "mala mujer" que perma
necía en concubinato; como re
sultado tuvo que buscar otra vi
vienda. Siempre, las mujeres 
pueden ser llamadas al orden 
por familiares masculinos, in
cluso parientes lejanos o com
padres. Los hombres consideran 
que está bajo su control la se
xualidad femenina, como un 
elemento de su propia cultura. 
Tampoco les gusta que las mu
jeres indígenas gocen del sexo, 
porque eso podría constituir un 
motivo para dejar todas las in
hibiciones. Cuando hablan de 
"ambiente podrido" en Otavalo, 
se refiere sobre todo a las muje
res que, según la opinión de los 
hombres, se ponen demasiado 
exigentes con ellas mismas y 
tratan de limitar la libertad del 
esposo. 

Con respecto a su propia 
sexualidad, los hombres son 
mucho más tolerantes, la ideo
logía de género del machismo 
ha contribuido considerable
mente a eso. Aunque el adulte
rio siempre ha ocurrido entre la 
población andina, el control so-
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cial constituyó un remedio efec
tivo para restringirlo. La poliga
mia durante la época de los In
cas valió únicamente como un 
privilegio para la élite (Silver
blatt, 1987). Dentro del machis
mo, la virilidad de un hombre 
se mide en su mayor parte en 
función del número de mujeres 
conquistadas por él y la canti
dad de hijos provocados. Hoy 
en día, los hombres indígenas 
experimentan sus relaciones ex
tramatrimoniales como un he
cho evidente y esta actitud la re
lacionan con su cultura. El ar
gumento para no aceptar una 
conducta similar en las mujeres 
concierne a la responsabilidad 
de ellas en la sociabilidad de los 
hijos: tienen que dar buen 
ejemplo. Ambos sexos conside
ran este razonamiento como 
evidente, sin tomar en cuenta 
que los padres también (incluso 
los ausentes) dan un ejemplo. 

Ciertas mujeres, en espe
cial en la ciudad, empiezan a 
exigir una relación monógama 
por parte de los hombres o re
flexionan sobre el divorcio. Co
mo se mencionó anteriormente, 
el divorcio no aparece en el sis-



terna de pensamiento de la cul
tura andina, sí ocurre que el 
marido y la esposa se separan, 
puede ser el hombre o la mujer 
que abandona al conviviente: 
Los hombres salen por causa de 
otra mujer, en cambio si las 
mujeres salen por motivo de 
otro hombre, no es excepción 
que dejen a sus hijos con el pa
dre. Al contrario, si salen para 
huir de una situación invivible 
para ellas (muchas veces fre
cuente, grave consumo de alco
hol y maltrato físico), llevan a 
sus hijos. En los últimos años 
hubo algunos casos de divorcio 
en donde la iniciativa emanó de 
la esposa. Con esto deshonran a 
su familia, incluso en el caso de 
la joven indígena que descubrió 
que su marido se había casado 
otra vez en España. En serios 
conflictos entre esposa y mari
do, la familia trata de remediar. 
La tendencia todavía existe, es
pecialmente con la generación 
mayor de cuarenta años, de 
concebir al matrimonio en pri
mer lugar corno una alianza en
tre dos familias, un reforza
miento de relaciones sociales 
dentro de las cuales las nociones 

de cooperación y de reciproci
dad juegan un papel crucial. 

Relaciones sociales, prestigio y 
alcohol 

En la cultura andina, las 
relaciones sociales y de paren
tesco apenas se distinguen. Por 
medio del sistema de compa
drazgo introducido por los es
pañoles, los extranjeros consi
derados importantes (y enton
ces, útiles) pueden incorporarse 
en la estructura familiar de los 
indígenas. Los vínculos de pa
rentesco crean derechos y debe
res definidos para todos los 
miembros. Aunque desde los 
años cuarenta, la estratificación 
social empezó a agudizarse, me
canismos característicos para la 
sociedad andina corno la solida
ridad, cooperación y reciproci
dad impidieron la acumulación 
material individual. El prestigio 
de una familia se determinó, 
ante todo, por su participación 
en actividades sociales y cultu
rales y por la compra de tierras. 
Para sobrevivir corno miembro 
social del grupo, cada matrimo
nio era obligado a patrocinar 
uno de los costosos cargos reli-
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giosos, impuestos por los espa
ñoles. 

El estatus conseguido con 
esto, o el menosprecio y el aisla
miento social en caso de no 
cumplir sus obligaciones, con
cernía a los dos sexos. El hom
bre, como jefe de familia, tuvo 
la tarea de reunir el financia
miento necesario, en cambio si 
la mujer aportó el dinero, el es
fuerzo no fue valorizado y se lo 
consideró solo como despilfarro 
(Villavicencio, 1973). Su contri
bución obligatoria procedió de 
la responsabilidad de la admi
nistración y distribución de la 

producción doméstica. Enton
ces, la preparación de la comida 
para ocasiones ceremoniales de
be considerarse más dentro de 
este cuadro que solo como sim
ple componente de sus activida
des domésticas. La anfitriona 
organiza la ayuda de sus parien
tes femeninos para la prepara
ción de los alimentos y calcula 
las cantidades necesarias. Con
trariamente a los hombres, las 
mujeres representan la estabili
dad y el bienestar económico de 
la familia, lo cual debe ser con
siderado como de abundancia 
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(Lapiedra, 1985). Si falta comi
da y bebida se lo reprocha a ella. 
También es parte de su respon
sabilidad, junto con parientes 
femeninos, servir la comida a 
los invitados. A menudo, el an
fitrión también contribuye a la 
distribución de los alimentos; 
igualmente, toma la iniciativa 
de servir las bebidas alcohólicas. 
El principio de responsabilidad 
implica que los parientes no so
lo prestan ayuda en la prepara
ción, sino también traen comi
da y bebida. 

El uso colectivo del alco
hol funciona como un compo

nente crucial para la consolida
ción y la reproducción de los 
vínculos sociales, el rechazo a 
tomar alcohol es visto como el 
rechazo de la relación misma. 

Los últimos años, tanto la 
variedad de bebidas alcohólicas 
como la cantidad servida au
menta, por la mayor inversión 
de los indígenas prósperos. La 
costumbre andina de beber has
ta que todas las botellas queden 
vacías o hasta que ya no se pue
da andar, hace subir, más toda
vía el uso del alcohol. Aunque 



dentro de la comunidad indíge
na siempre hubo una cantidad 
considerable de ocasiones para 
reforzar las relaciones sociales, 
estas se han extendido en las úl
timas décadas: actualmente, 
elecciones presidenciales, año 
nuevo, navidad, la primera co
munión y la vuelta del Occiden
te de un pariente constituyen 
nuevos motivos de celebración. 
Las mujeres también toman 
mucho, pero sobre todo en fies
tas y casi nunca tanto como los 
hombres. Las mujeres borrachas 
lloran frecuentemente y buscan 
apoyo entre ellas; a veces se po
nen verbalmente agresivas: tie
nen entonces disputas, sobre to
do entre madre e hija o entre 
suegra y nuera. En el primer ca
so son generalmente las hijas 
que han viajado y ya no quieren 
cumplir con las normas habi
tuales; algunas veces las mujeres 
pelean entre ellas. Los hombres 
borrachos se ponen físicamente 
violentos y se descargan parti
cularmente en su esposa, las le
siones corporales que causan 
pueden ser tan graves que la 
mujer debe ser hospitalizada o 
muere por las heridas. Las mu
jeres siempre han aceptado la 

violencia como un derecho evi
dente del marido. Aunque con 
seguridad son indiferentes a es
ta norma, generalmente se de
fienden poco del esposo: dicen 
que en este caso "sabe pegar 
más duro", solo cuando la mujer 
está muy borracha devuelve los 
golpes; sin embargo, en general 
esperan hasta que el marido va
ya a dormir. Cuando se despier
ta ya no se acuerda de haber 
maltratado a su esposa y si algo 
o alguien lo lleva a su memoria, 
es el alcohol que sirve como jus
tificación. La embriaguez es 
considerada por todos los indí
genas como un fenómeno nor
mal y no constituye un motivo 
de vergüenza. A pesar de la 
agresión, las mujeres tienen que 
guardar su lealtad con el mari
do, si por embriaguez cae en el 
suelo, la esposa se sienta aliado, 
como dice: por temor de robo o 
violencia por parte de los mesti
zos. A medida que el matrimo
nio envejece la agresión dismi
nuye en intensidad. 

La violencia física es inhe
rente a la cultura andina y resul
ta del principio de complemen
tariedad y oposición. Entre ele-
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mentos opuestos existen armo
nía como hostilidad (Harris, 
1985; Sánchez Parga, 1990). Es
te antagonismo entre los sexos 
ya se manifiesta cuando un 
hombre núbil muestra su inte
rés en una mujer determinada 
de la manera tradicional. En 
primer lugar la sigue y llama su 
atención, si ella no se pone ne
gativa trata de quitar su pachali
na (manta). La mujer tiene que 
resistir, incluso si decide aceptar 
al hombre como esposo. En este 
caso, (finalmente) dejará sim
plemente su pachalina. Enton
ces, el principio de la relación ya 
está acompañado de lucha, aun
que es mutua. Por eso, las muje
res no se quejan de los golpes en 
sí, sino sobre el carácter excesi
vo. Esta agresión se vincula es
trechamente al alcohol. En la vi
da cotidiana enojo y violencia se 
desaprueban fuertemente en la 
cultura andina. En estado so
brio, los hombres indígenas se 
muestran generalmente apaci
bles y respetuosos, pero cuando 
están borrachos se comportan 
de manera tiránica como jefes 
de familia. En una situación tan 
explosiva, las mujeres conside
ran más prudente resignarse y 
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servir incondicionalmente al 
marido (o al padre) que poner
se agresivas también. Evidente
mente, en este caso ya no se tra
ta de un principio de comple
mentariedad, hasta las mujeres 
sintieron la necesidad de pasar a 
la contraviolencia. Sin embargo, 
eso ocurre muy poco y algunas 
mujeres dijeron que devolver 
los golpes les daría vergüenza. 

No obstante, las indígenas 
con mucho éxito económico, 
empiezan a tener sentimientos 
ambivalentes frente a la manera 
tradicional de consolidar las re
laciones sociales. De una parte, 
los vínculos de parentesco guar
dan su significado privilegiado, 
de otra parte, el bienestar in di
vidual obtiene más prioridad 
que aquello de la comunidad. 
Las relaciones familiares pueden 
ofrecer seguridad y apoyo pero 
también funcionar como obstá
culo. Sin embargo, la ambiva
lencia tiene diferentes bases pa
ra mujeres y hombres. Los 
hombres critican sobre todo el 
principio de la redistribución 
material obligatoria, aunque to
davía consideran las inversiones 
financieras, especialmente en 



fiestas, como algo positivo, pero 
empiezan a experimentar las re
laciones con parientes menos 
prósperos como una carga. Re
chazan el patrocinio de cargos y 
hablan de manera despectiva 
sobre otras instituciones cultu
rales como "son indígenas no 
más': Particularmente en la ciu
dad, las mingas ya no realizan, 
la manera actual de construir 
una casa necesita el trabajo de 
un contratista en vez de ser un 
esfuerzo colectivo del grupo so
cial y la huaccha carai (o: cari
darta carancapac) 2 a lo sumo, 
aún juega un papel en el día de 
los difuntos. Dentro de todas las 
instituciones, la participación 
de las mujeres era considerada 
como importante. 

El interés director de los 
hombres concierne de manera 
creciente en la acumulación 
material dentro de la propia fa
milia y, a menudo, la manifesta
ción de la riqueza hacia el exte
rior. Nuevos símbolos de estatus 
y de prestigio se toman en espe
cial del capitalismo occidental. 
Invierten preferentemente en la 
compra de casas, carros, apara
tos electrónicos, educación de 

los hijos, reinversiones en turis
mo, la artesanía textil y otras 
empresas independientes. Un 
número de autores enfatiza en 
la compra de tierras, pero en la 
ciudad parece que la tierra ape
nas tiene prioridad. El domici
lio urbano ya constituye una 
fuente de estatus en sí. Desde 
que se dejó de hacer vestidos 
para uso doméstico, la compra 
de ropa cae también bajo la res
ponsabilidad de los hombres; 
para las mujeres traen telas del 
extranjero, su calidad indica 
prosperidad y aumenta el esta
tus de la pareja, el anacu tradi
cional manifiesta la identidad 
étnica. En cambio, vestidos cos
tosos occidentales aumentan el 
estatus de los hombres, mien
tras demuestran su "indigeni
dad" por medio de una trenza y 
un sombrero particular. Sin em
bargo, se oponen vehemente a 
la idea de que las mujeres indí
genas también usen ropa occi
dental. El argumento es que les 
sentaría mal y que ellas mismas 
tampoco lo querrían. No obs
tante, un número de niñas indí
genas empieza a desarrollar una 
preferencia por lo trajes de 
"footing" y uniformes escolares. 
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Evidentemente las muje
res también experimentan la 
prosperidad creciente como al
go importante. No obstante, su 
ambivalencia con respecto a las 
relaciones sociales contiene ele
mentos menos materiales. Eso 
vale en especial para aquellos 
que han ido al Occidente. De 
una parte, siempre pueden con
tar con la ayuda práctica y mo
ral, particularmente de parien
tes femeninos, de otra parte, es
te apoyo se limita al cuadro de 
la estructura social vigente. Las 
mujeres que quieren sustraerse 
de las normas, valores y cos
tumbres existentes tropiezan ge

neralmente con incomprensión 
y desaprobación, tal situación 
deja ver su ámbito social como 
altamente asfixiante. Dentro de 
ciertos límites, los hombres dis
ponen de la más grande libertad 
para apartarse de los modelos 
fijos. 

Las mujeres empiezan 
también a relativizar el evidente 
papel del alcohol para la cohe
sión social del grupo. Su crítica 
se dirige particularmente al fac
tor financiero, a la agresión co
mo resultante de la embriaguez 

50 

y a la disminución en los hom
bres de la responsabilidad de la 
familia porque ellos, según la 
opinión de las mujeres, prestan 
demasiada prioridad a las rela
ciones fuera de la casa. Al con
trario, los hombres rechazan es
ta crítica, desde un punto de 
vista de respeto a las tradicio
nes. Sin embargo, frente al prin
cipio de complementariedad se 
muestran mucho menos "indí
genas": las mujeres se ven pues
tas ante una creciente intensi
dad de trabajo, tanto a nivel 
productivo como doméstico. 
Dentro de este proceso, su base 
de prestigio se desmorona. 

La división sexual del trabajo, 
toma de decisión y propiedad 

La interacción entre dife
rentes ideologías y discursos de 
género en Otavalo tuvo también 
efectos drásticos en la división 
sexual del trabajo, la base eco
nómica y el poder de decisión. 
Este punto provoca contradic
ciOnes. 

La importancia económi
ca creciente de la producción 
textil en ciertas comunidades 



contribuyó al descuido de la 
agricultura, una de las bases 
fundamentales para la autono
mía y prestigio de las mujeres, 
que mientras tuvieron acceso 
autónomo a la tierra desempe
ñaron funciones importantes de 
administración y distribución. 
Sus propiedades también les ga
rantizó la participación en la to
ma de decisiones en asuntos 
agrícolas y ofreció una base es
table para la sobrevivencia ma
terial de la familia; dentro del 
desarrollo actual se priva de este 
recurso de autobastecimiento a 
las mujeres. Los indígenas en la 
zona urbana ya no se ocupan de 
la agricultura. Esta situación re
duce el papel productivo de las 
mujeres a las actividades artesa
nales, de prestigio más bajo. Los 
hombres consiguen nuevos re
cursos, por lo cual el trabajo pa
gado pasa en su mayor parte a 
sus manos. Autores que han 
descrito los acontecimientos de 
los últimos cincuenta años en 
Otavalo definen, sin excepción, 
el trabajo de tejer como una ac
tividad masculina (p.e.: Parsons, 
1945; Salomon, 1973; Villavi
cencio, 1973; Pita, 1985). No 
obstante, estudios históricos 

muestran que las mujeres debie
ron mucho de su prestigio a la 
artesanía del tejido ( Garcilazo 
de la Vega, 1976; Murra, 1980; 
Silverblatt, 1987). Durante la 
Colonia las mujeres fueron for
zadas a producir vestidos para el 
comercio con España, aunque 
esto estuvo legalmente restrin
gido a los hombres (Silverblatt, 
1987). Sin embargo, la partici
pación en instituciones no indí
genas no sirvió como base de 
estatus en el seno del propio 
grupo (Lapiedra, 1985). 

Según varios autores, exis
tió dentro de la artesanía del te
jido en las comunidades andi
nas una división sexual de tra
bajo que, entre otras cosas, co
rrespondió con la fuerza física 
necesaria, la complejidad del 
trabajo y el tipo de telar (e.o. 
Rosero, 1975; Harris, 1985; La
piedra, 1985). Pero la confec
ción para el consumo domésti
co perdió mucha importancia 
por la compra creciente de artí
culos industriales, mientras el 
tejido para el mercado obtuvo 
siempre más prioridad. Los 
cambios en el destino de la pro
ducción y las innovaciones tec-
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nológicas ocasionaron modifi
caciones en la división sexual 
del trabajo: con la comercializa
ción creciente, las actividades 
artesanales se transforman ge
neralmente en especializaciones 
masculinas. 

Este proceso también tuvo 
lugar en Otavalo. A principios 
del siglo veinte, algunas comu
nidades iniciaron la fabricación 
de casimires. A causa del trabajo 
barato de los indígenas, esta 
empresa resultó extremadamen
te lucrativa. Ya que la tela no 
pudo producirse con el tradi
cional telar de cintura, el primer 
telar de pie introducido por los 
españoles apareció en las comu
nidades indígenas en 1917 (Par
sons, 1945). Muy pronto, un 
número creciente de hombres 
empezó a dedicarse a la fabrica
ción de casimires. Entre las mu
jeres, su contribución textil se 
redujo fundamentalmente al la
vado, cardado e hilado de la la
na. Tradicionalmente, hilar fue 
parte de las labores de las muje
res mientras se realizó con el 
huso. Con la introducción de la 
rueca los hombres también em
pezaron a hilar para el mercado 
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(Parsons, 1945; Villavicencio, 
1973; Pita, 1985). 

El proceso de migración 
que se puso en marcha de los 
años cuarenta, provocó como 
consecuencia que las mujeres 
tuvieran que asumir algunas ta
reas masculinas en la agricultu
ra y en la artesanía, entre ellas el 
control de la producción de teji
dos por obreros asalariados y 
trabajadores domésticos. Al fi
nal de los años sesenta, los indí
genas más afortunados empeza
ron a mecanizar su producción. 
El manejo de las máquinas era 
definido como trabajo de hom
bres y significó un sueldo mu
cho más elevado que la labor de 
costura de los artículos hecho 
por mujeres. Sin embargo, la 
migración al Occidente llevó 
otra vez a cambios en las ideas 
sobre el trabajo específico de 
ambos sexos: hoy en día, las 
mujeres también saben manejar 
las máquinas de tejer. En la zo
na rural, las viudas y madres 
solteras tratan de ganarse la vi
da con la fabricación de tapices 
en el telar de pie. Las mujeres 
casadas hablan de esto con cier
ta vergüenza: aunque entre 



ellas, las más jóvenes son capa
ces de tejer, continúan conside
rando esta tarea como trabajo 
de hombres. 

La obligación impuesta 
por la sociedad andina que los 
hombres deben entregar los re
cursos para la reproducción de 
las relaciones sociales, las nue-. . 
vas concepciOnes que provienen 
del capitalismo determinan que 
los hombres tienen que generar 
la mayor parte de los ingresos. 
De otra parte mantienen el mo
delo de gastos andino, según el 
cual las mujeres garantizaron la 
sobrevivencia material de la fa
milia por medio de su contribu
ción equivalente a la produc
ción. Aunque las mujeres de 
buena gana quisieron hacer un 
trabajo mejor pagado, casi no 
hay oportunidades de cumplir 
con estas expectativas (p.e: suel
dos más bajos que los hombres, 
trabajo doméstico, desempleo). 
También su contribución nece
saria al comercial textil, activi
dad con la cual los hombres ga
nan dinero en el extranjero va 
en detrimento de sus propias 
fuentes de ingreso. Muchas mu
jeres, esposas o madres que se 

quedan en Otavalo, se ocupan 
de la compra, del acabado, de la 
exportación y, a veces, de una 
parte de la producción de las 
mercaderías. El estatus actual 
del dinero y de la persona que 
lo posee provoca que, a menu
do, los hombres ya no conside
ren las labores de las mujeres 
como trabajo. A causa de la 
subvalorización de la responsa
bilidad doméstica y de los in
gresos marginales de las muje
res, los hombres empiezan a re
procharles que no trabajan. Una 
identificación creciente con el 
discurso dominante de género 
hace que mujeres mismas se in
clinen a calificar sus actividades 
como poco valederas. Las que 
han estado en el Occidente ex
perimentan sus labores comer
ciales como más interesantes y 
se ponen a cuestionar la ante
rior vigencia de sus actividades. 
Así aspiran obtener los mismos 
derechos que los hombres, espe
ran más responsabilidad con 
respecto a la familia por parte 
de su marido y se quejan que 
este apenas está dispuesto a 
contribuir con las obligaciones 
domésticas. Este grupo estuvo 
confrontado al fenómeno que 

53 



los hombres occidentales ac
tualmente contribuyen más o 
menos a tales labores. Aunque 
en el Occidente, los hombres in
dígenas se ven obligados a coci
nar, lavar y limpiar, rechazan 
realizar trabajos domésticos a su 
regreso a Otavalo. Su temor de 
hacer el ridículo ante el ambien
te social por la ejecución de ta
les actividades, parece sobre to
do resultar de la interacción con 
el machismo que califica estas 
labores como trabajo inferior de 
mujeres. 

Al descontento de las mu
jeres contribuye también que 
muchos hombres que vuelven 
del extranjero hacen pocos es
fuerzos para manifestarse en el 
mercado de trabajo ecuatoria
no, esto a causa de las ganancias 
insignificantes. Hacen deporte 
entre ellos y, cuando empiezan a 
aburrirse, algunos hacen un 
breve viaje comercial a unos de 
los países de la región latinoa
mericana. Lo anterior flexible 
división sexual del trabajo, cede 
en medida creciente el sitio a 
una definición más rígida de lo 
que cuentan como tareas explí
citamente "femeninas" y "mas-
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culinas", y reduce las funciones 
de las mujeres a las de una ama 
de casa con ingresos marginales 
extra. Las tareas para la prepa
ración de reuniones sociales 
apenas encuentran una base en 
su autoridad económica ante
rior, particularmente con las ge
neraciones más jóvenes. Los 
cargos religiosos en donde las 
mujeres tuvieron derecho al 
mismo respeto y prestigio que 
los hombres se califican actual
mente como despilfarro de di
nero, por ambos sexos. 

Sin embargo, algunas mu
jeres en la ciudad empiezan a 
reclamar por la evidente contri
bución femenina a la produc
ción y aspiran a réditos prove
nientes de la manutención mas
culina de la familia. Contraria
mente a la opinión de los hom
bres, esto implica para ellas que 
el marido tiene que mantener a 
su esposa y a los hijos; general
mente, se trata de mujeres de 
familias prósperas que nunca 
han viajado y que reciben ayuda 
en el hogar de parientes femeni
nas menos afortunadas. El argu
mento principal para no desear 
ser responsables de los ingresos 



domésticos, tiene que ver con 
las escasas oportunidades para 
las mujeres de cumplir con la 
sobrevivencia material de la fa
milia. No obstante, el trabajo 
realizado gratis por ellas en fa
vor del comercio textil, las vuel
ve más dependientes que antes. 
Nunca están seguras si los hom
bres enviarán dinero, cuánto, 
cuándo y para qué necesidades. 
El modelo de gastos, separados 
por sexo, puede provocar que 
frente al exterior las familias 
manifiestan un alto grado de lu
jo mientras para las necesidades 
diarias apenas hay ingresos sufi
cientes. Los cambios en la base 
económica hacen que los hom
bres se vean obligados a entre
gar una contribución en dinero 
a la familia. Frecuentemente, es
ta suma no basta, lo cual crea 
tensiones mutuas. 

Contrariamente al pasa
do, las mujeres ya no tienen la 
visión de los gastos hechos por 
su esposo; ellas, tradicional
mente, administraron las finan
zas. Para todas las compras el 
marido tuvo que pedir dinero. 
Evidentemente, puede dudarse 
del poder real que tuvieron las 

mujeres de rechazar los pedidos, 
pero sí les permitió la manipu
lación, por ejemplo, diciendo 
que acabaron de gastarlo. Aun
que, actualmente, las cuentas en 
el banco están a nombre de am
bos cónyuges, las mujeres no 
pueden disponer libremente de 
ese dinero para uso doméstico. 
También las compras considera
bles durante el matrimonio son 
propiedad de la mujer y del 
hombre, sobre todo los bienes 
inmuebles. Sin embargo, muje
res y hombres pueden decidir 
de manera autónoma sobre 
propiedades que les pertenece 
explícitamente a ellos. Así, una 
mujer consideró la venta de su 
máquina de tejer a fin de migrar 
al Occidente contra la voluntad 
de su marido. 

No obstante, el mejor ac
ceso de los hombres a los nue
vos recursos económicos, les 
permite una mayor autonomía 
que a las mujeres. Esta situación 
provoca que la base de la toma 
de decisión disminuya para las 
mujeres, lo cual las vuelve más 
vulnerables frente a las arbitra
riedades de su esposo. Entonces, 
las mujeres dicen que quisieran 
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abandonar al marido, aunque 
raramente reflexionan en con
creto sobre esta posibilidad. Su 
resignación no solo se determi
na por los mecanismos severos 
del control social; los factores 
económicos juegan igualmente 
un papel. Las propiedades en 
nombre de ambos cónyuges 
constituyen bienes indivisibles 
porque están destinados como 
herencia para los hijos, así que 
no pueden venderse con el fin 
de entregar a las mujeres un ca
pital propio para empezar una 
empresa. Además, muchas mu
jeres están acostumbradas a su 
bienestar material, mientras 
una existencia independiente las 
reduce generalmente a la margi
nalidad. Al contrario, si es el 
marido el que abandona a su es
posa, nada le inhibe para conti
nuar su vida de la misma mane
ra. Puede empezar más fácil
mente una relación con otra 
mujer o se instala en casa de sus 
padres que tampoco le imponen 
restricciones. 

Un alto nivel de educa
ción no garantiza a las mujeres 
la certeza de encontrar trabajo 
bien pagado. Hay pocos em-
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pleos en Otavalo y, además, casi 
todos los puestos están ocupa
dos por mestizos. En la ciudad, 
frecuentemente, las mujeres in
dígenas tienen mejor educación 
que su esposo. Sin embargo, 
contrariamente a otros grupos 
indígenas en el Ecuador, los de 
Otavalo dan muy poco valor al 
nivel de educación: aunque el 
analfabetismo es visto como in
ferior, consideran los estudios 
ante todo como un acceso a una 
carrera comercial afortunada. 
La mayor parte de los varones 
en la ciudad siguen algunos 
años de colegios y después mi
gran al Occidente, las niñas de
ciden a menudo abandonar al 
fin de la primaria. Hoy en día, 
las madres ejercen más presión 
que los padres para que sus hi
jas vayan al colegio. Así, esperan 
que un diploma ofrezca más 
oportunidades para ganarse la 
vida. En el caso que las niñas 
decidan continuar sus estudios, 
están más decididas a terminar
los que los varones, lo cual tam
bién sucede de manera creciente 
con la educación universitaria. 
Sin embargo, apenas pueden 
conseguir prestigio con sus es
tudios y cuando se casan, rom-



pen con su formación como un 
hecho evidente a fin de dedicar
se al trabajo del hogar. 

Tensiones y resistencia 

Elementos evidentes en 
una cultura se afectan por un 
engrandecimiento del horizon
te. En Otavalo, esto se produce 
en especial por el desarrollo de 
la artesanía de tejidos, del turis
mo y de la migración. Valores y 
costumbres de la propia socie
dad y de culturas ajenas se com
paran. Sin embargo, constata
mos que mujeres y hombres 
utilizan criterios diferentes para 
la selección y el rechazo de ele
mentos culturales en la refor
mulación de la identidad indí
gena. De ellos se desprende que 
los procesos de género están es
trechamente vinculados con 
transformaciones sociales más 
amplias. No obstante, la rapidez 
del proceso de cambio en los úl
timos años permite apenas la 
construcción gradual de una 
síntesis cultural, dentro de la 
cual nuevos elementos se incor
poran de una manera que obs
truye lo menos posible la lógica 
de la organización social exis-

tente. Por esto, las transforma
ciones recientes en Otavalo pro
vocan percepciones, interpreta
ciones y reacciones individual
mente determinadas. Las con
tradicciones flagrantes que re
sultan de este proceso dentro de 
los discursos y entre los discur
sos y la práctica diarias, se disi
mulan y se legitiman siempre 
menos convincentemente. 

Con respecto a la toma de 
decisión, la medida de libertad y 
el despliegue económico rela
cionado con el prestigio, las 
oportunidades creadas están ge
neralmente en favor del hom
bre. Un hombre puede también 
imponer restricciones a su es
posa para impedir, en lo posi
ble, el engrandecimiento de su 
horizonte y así tratar que su 
propia interpretación de "indí
gena" tenga aceptación como 
definición absoluta. Las capaci
dades procreativas de las muje
res y, asociado con ellas, su res
ponsabilidad "natural" de] cui
dado y de la crianza de los hijos, 
constituye uno de los argumen
tos más fuertes para el control 
de su libre movimiento. De otra 
parte, la esfera de influencia de 
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las mujeres en terrenos diferen
tes de la maternidad y el trabajo 
doméstico, se vio restringido 
considerablemente. Entonces, se 
comprende que muchas muje
res no quieren compartir esta 
responsabilidad con el marido, 
refiriéndose a la incapacidad 
masculina "natural" de cuidar a 
los hijos. 

Por las nuevas actividades 
que la migración tiene para las 
mujeres, su autoconciencia au
menta inevitablemente: en este 
sentido son importantes los 
contactos con las autoridades 
oficiales, lo que anteriormente 

fue parte del terreno de los 
hombres y para lo cual las mu
jeres eran consideradas como 
incapaces, sobre todo a causa de 
su educación defectuosa o au
sente. Actualmente, se dan 
cuenta de tener más capacidad 
de lo que pensaban o que se les 
hacía creer. Además, las mujeres 
que han viajado traen nuevas 
ideas sobre la interpretación de 
la identidad étnica en la socie
dad indígena. Experimentan 
más resistencia que los hombres 
en los esfuerzos de introducir 
recortes de la definición de 
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identidad cultural según sus 
propios intereses. No obstante, 
ejercen influencia sobre otras 
mujeres, particularmente en la 
zona urbana. 

Contrariamente a la idea 
común en el seno de la sociedad 
nacional, las mujeres indígenas 
en Otavalo no aparecen como 
imponentes. Es irónico que pre
cisamente la parte blanco-mes
tiza de la población les describe 
como esposas incondicional
mente obedientes, siempre lle
vando cargas pesadas y pasiva
mente sufriendo la agresión físi
ca de sus maridos (ver también: 

Buitrón, 1956). En cambio, Par
sons menciona el caso de una 
mestiza "que aceptó órdenes de 
su esposo como nunca lo hicie
ra una indígena" (1945). Un cri
terio que se puede escuchar fre
cuentemente y que sirve para 
demostrar el consenso de las 
mujeres con la violencia de su 
marido, dice así: "cuando un 
hombre pega a su esposa y otra 
persona interviene, ella dirá que 
tiene el derecho de golpearla, 
justamente por ser el marido". 
¿Sin embargo, se puede hablar 
de consenso si una sociedad 



ofrece apenas otras alternativas 
que la resignación? Se mostró 
que las mujeres indígenas en 
Otavalo se expresan de manera 
diferente e irradian más auto
conciencia en ausencia del 
hombre. Se dan cuenta del tra
bajo más que los hombres, tan
to en sus "propias" tareas como 
en su contribución al trabajo 
con el cual su esposo gana dine
ro, y manifiestan su descontento 
por el hecho "que solo compra 
alcohol': También están conven
cidas de disponer de mejores 
capacidades para el negocio que 
los hombres y, frecuentemente, 
se quejan indignadas de la tor
peza de su marido en las tran
sacciones comerciales. Su con
ciencia innegable de dignidad 
parece estar relacionada a la so
cialización de los niños indíge
nas (ver también: Poeschel). Ya 
desde la edad de cuatro años, 
tanto a las hijas como a los va
rones se les hace gradualmente 
responsables del ejercicio de la
bores domésticas y productivas, 
aun cuando en este trabajo co
metan errores, su contribución 
es respetada y tomada en serio. 
Generalmente, la educación se 
la da en forma pacífica: los ni-

ños tienen muchos derechos y 
pocos deberes, el proceso de 
aprendizaje se efectúa más por 
imitación espontánea que por 
instrucciones explícitas. Los ni
ños permanecen en todas las 
conversaciones de adultos; su 
participación en el ciclo domés
tico es total. Desde la edad de 
diez a doce años, la contribu
ción a las labores en el hogar 
por parte de los varones dismi
nuye considerablemente, en esta 
edad, las niñas son capaces de 
tomar el gobierno de la casa, 
mientras los varones trabajan 
más con los hombres en la agri
cultura y la artesanía. 

La relación creciente de 
los indígenas con el mundo ex
terior provocó que, desde los 
años cuarenta, los padres empe
zaron a enviar a sus hijos a la es
cuela, sobre todo a los varones. 
Esto implica que el analfabetis
mo es más elevado entre las 
mujeres que entre los hombres 
de la generación mayor. Una 
identificación creciente con la 
valorización social dominante 
del nivel de educación, contri
buyó a la inferiorización de las 
mujeres, tanto por ellas mismas 
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como por parte de los hombres. 
Además, la enseñanza constitu
yó una institución por medio de 
la cual las nociones explícitas 
del machismo penetraron en el 
sistema de percepción y en el 
pensamiento de la sociedad an
dina. 

Dentro de la situación ac
tual, los hombres tratan de de
fender y extender sus privilegios 
refiriéndose tanto a la anterior 
organización social de las co
munidades cerradas, como a 
nuevas oportunidades ofrecidas 
por un individualismo crecien
te. La importancia de las rela
ciones sociales y, con esto, el al
to uso colectivo del alcohol ya 
no cumplen la misma función 
que antes. Para su sobrevivencia 
social y económica, los indíge
nas especialmente en la ciudad, 
son actualmente menos depen
dientes de valores como la soli
daridad, reciprocidad, coopera
ción y redistribución. La apela
ción a la importancia de las re
laciones sirve en especial para 
legitimar las actividades de dis
tracción de los hombres. Sin 
embargo, exigen a su esposa 

60 

una conducta tan devota como 
la de su madre. 

Las mujeres también utili
zan, en lo posible, los recursos 
que disponen para defender sus 
intereses. La base de su confian
za en sí misma es lo que apren
den las mujeres indígenas en su 
niñez se manifiesta en numero
sas situaciones. Hay el ejemplo 
de una mujer que se negó a en
viar mercadería a su esposo en 
Europa, porque él nunca le 
mandó dinero. Finalmente, el 
marido se vio forzado a regresar 
a Otavalo y a restringir la venta 
de artesanías al mercado nacio
naP. Es notable la rapidez con 
la cual las mujeres indígenas en 
Otavalo logran transformar su 
autoconciencia latente en una 
actitud altamente asegurada, 
tan pronto como los nuevos 
procesos sociales les ofrecen un 
mínimo de espacio, esto las lle
va hasta nuevas situaciones 
drásticas como tomar la deci
sión de migrar, sola o no, al Oc
cidente. 



NOTAS 

2 

Entre la población andina precedía 
un período más o menos largo de 
concubinato al matrimonio for
mal. Ya que la unidad doméstica 
constituyó la base económica den
tro de la cual la contribución de 
ambos sexos tuvo un valor igual, la 
duración y la estabilidad de a 
alianza entre mujer y hombre era 
de una importancia fundamental: 
el bienestar de toda la comunidad 
dependió de esta unidad. El 
sirviñacu sirvió para descubrir si 
la pareja se entendió, un criterio 
esencial a fin de asegurar la estabil
idad. Si no había respetado mutuo 
era posible que los conyuges se 
separan, aunque hubiera hijos de 
esta unión. Después de la ceremo
nia matrimonial formal, el control 
social contribuyó al mantenimien
to de la continuidad de la pareja, 
una continuidad en el sentido de 
acceso a recursos (e.o.: Harris, 
1985; Sánchez Parga, 1990). 

La institución para conmemorar a 
los muertos. Cada semana los indí
genas van al cementerio donde se 
distribuye comida; se ofrece a los 
que rezan por el alma del difunto. 

3 Información obtenida de H. 
Jaramillo, antropólogo del Institu

to Otava\eño de Antropología. 

BIBLIOGRAFIA 

APP ADURAI, Arjun 
1986 "Introductión". In: The Social Life 

of Things: commodities in cultural 

perspective/ A. Appadurai (ed.). 
Cambridge: Cambridge University 
Press. 

BARTH, Fredrick 
1969 "lntroduction". In: Ethnic Groups 

and Boundaries/ F. Barth (ed.). 
London: Allen and Unwin. 

BINSBERGEN van, W.M.J. 
1992 Kazanga: Etniciteit in Afrika tussen 

Staat en Traditie. Inaugurele rede, 
Vrije Universiteit Amsterdam. 

BOURDIEU, Pierre 
1972 Esquisse d'une Théorie de la Prati

que. Geneve: Droz. 

1979 La Distinction. París: Editions de 
Minuit. 

BUITRON, Aníbal 
1956 "Situación económica, social y cul

tural de la mujer en los países an
dinos". In: América Indígena, XVI, 
2:83-92. 

CASAGRANDE, Joseph B. 
1981 "Strategies for survival: the ln

dians of Highland Ecuador". In: 
Cultural Transformations and Eth
nicity in Modem Ecuador/ N.E. 
Whitten jr. ( ed), pp 260-278. Uni
versity of Illinois Press. 

DEERE, Carmen D. 
1985 Rural Women and State Policy: the 

Latin American agrarian reform ex
perience. Working Paper 81, Uni
versity ofMassachusetts. 

GARCILASO DE LA VEGA, "El Inca" 
1976 Comentarios Reales de los Incas 

(1609). Venezuela: Biblioteca Aya
cucho. 

61 



GRABURN, NELSON H. H. (ed) 
1976 Ethnic and Tourist Art: cultural ex

pressions from the Fourth World. 
Berkeley/Los Angeles/London: 
University of California Press. 

HANNERZ, Ulf 
1992 Cultural Complexity: studies in the 

social organization of meanings. 
New York: Columbia University 
Press. 

HARRlS, Olivia 
1985 "Complementariedad y conflicto: 

una visión andina del hombre y de 
la mujer". In: Allpanchis, 25: 17-43. 

HOBSBAWM, Eric & Terence Ranger 
(eds) 
1983 The Invention of Tradition. Cam

bridge: University of Cambridge. 

KOMTER, Aafke 
1990 The Macht van de Vanze/fsprekend

heid: relaties tussen vrouwen en 
mannen. 's-Gravenhage: VUGA. 

LAPIEDRA, Aurora 
1985 "Roles y valores de la mujer andi

na". In: Allpanchis, 25: 43-65. 

LEBOT, Yvon 
1983 "Les idiologies du retour et la 

question indienne". In: L'indianité 
au Pérou, Mythe ou Réalité?!CNRS 
(ed). París: CNRS, pp 117-167. 

MORIN, Franc;:oise 
1983 L'indianité comme Nation contre 

l'Etat". In: L'indianité a u Pérou: 
Mythe ou Réalité?/CNRS (ed). Pa
ris: CNRS, pp 193-225. 

MURRA, John V. 
1980 The Economic Organization of the 

62 

Inka State. Greenwich, Connecti
cut: Jai Press Inc. 

NASH, June & Helen l. Safa (eds) 
1980 Sex and Class in Latin America: wo

men's perspectives on politics, eco
nomics and the family in the Third 
Wor/d. NewYork: Bergin. 

PITA, S.E. et al 
1985 Artesanía y Modernización en el 

Ecuador: análisis de la situación so
cio-económica de la artesanía ecua
toriana: perspectivas de desarrollo y 
políticas de fomento. Quito: CO
NADE-Banco Central del Ecuador. 

PARSONS, Elsie C. 
1945 Peguche: cantan ofOtavalo, Provin

ce of Imbabura, Ecuador: a study of 
Andean Indians. Chicago-Illinois: 
U niversity of Chicago Press. 

POESCHEL R., Ursula 
1985 La Mujer Salasaca: su situación en 

una época de reestructuración eco
nómico-cultural. Quito: Abya-Y ala. 

RISSEEUW, Carla 
1991 Gender Transformation: Power and 

Resistence Among Women in Sri 
Lanka: the fish don't talk about the 
water. New Delhi: Ajay Kumar 
Jain. 

ROSERO de, Nancy 
1975 Le travail de la Femme en Equateur: 

la petite paysannerie de la Sierra. 
Mémoire en vue du Diplome de I 
le Cycle. Paris: Université Paris III. 

SANCHEZ P., José 
1990 ¿Por qué Golpearla? Ritual, Estética 

y Etica en la Comunidad Andina. 
Quito: CAAP. 



SIL VERBLA TT, Irene 
1987 Moon, Sun and Witches: gender 

ideologies and class in Inca and co
lonial Peru. Princeton, New Jersey: 
Princeton University Press. 

STEPHEN, Lynn 
1990 Zapatee Women. Austin: Univer

sity ofTexas Press. 

VILLAVICENCIO, Gladys 
1973 Relaciones Interétnicas en Otavalo, 

Ecuador. México: Instituto Indige
nista Interamericano. 

W AL TER, Lynn 
1981 "Otavaleño development, ethnicity 

and national integration». In: 

América Indígena, 41, 2:319-337. 

63 



]osé Echeverría Almeida* 

"SOY UN GRANO DE 
MAIZ BOTADO EN EL 

CHAQUIÑAN"l 

Chaquiñán: sendero de a pie. 
Chaqui = pie; ñan = camino. 

Introducción 

En la investigación antro
pológica ecuatoriana, común
mente, hemos dado mayor im
portancia al análisis descuidan
do a la analogía, que por pare
cernos muy familiar la hemos 
dejado en segundo plano. Lasa
biduría popular está llena de 
imágenes, de comparaciones, 
que pueden ofrecer pistas para 
entender mejor al ser humano 
en cada dominio de su vida dia
ria. La comunicación con los 
demás y con nosotros mismos 
puede ser más interesante, si lo
gramos entender el movimiento 
metafórico que caracteriza a ca-
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da contexto cultural. El presente 
artículo pretende ilustrar cómo 
el estudio de la metáfora ayuda 
a conocer mejor a la gente, es
pecialmente en su experiencia 
interior. 

Un día, por casualidad, 
mientras negociaba la compra 
de unos instrumentos de telar a 
don Rafael Conejo, artesano de 
la comunidad de Peguche, Ota
valo, Ecuador, indígena de unos 
65 años de edad, aproximada
mente, como respuesta a mi in
sistencia en lograr una rebaja en 
el precio de las piezas de telar 
que quería comprarle, comenzó 
a lamentarse de su situación, de 
cómo era la vida antes, de lo ca
ro que están las cosas ahora y de 
cómo él, "Don Rafael': se había 
quedado solo, sin familia. Metá
foras, símiles, metonimias, si
nécdoques salían espontánea
mente de sus labios. "Soy un 
grano de maíz botado en el cha
quiñán" dijo de pronto, con voz 
cansada, mezcla de resentimien
to y de conformidad. La frase 
me impactó y un halo de solida
ridad envolvió el ambiente. Ló
gicamente, don Rafael no estaba 
consciente, al menos, así me pa-
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recía, de que había construido 
un tropo. Mi interlocutor, ape
nas había traspasado el umbral 
del total analfabetismo, sabía 
garabatear su nombre y enten
día lo más elemental de las cua
tro operaciones: suma, resta, 
multiplicación y división. 

Como escribió Leach 
(1985: 14), "la comunicación 
humana se realiza por medio de 
acciones expresivas, que funcio
nan como señales, signos y sím
bolos" y como lo demuestra el 
caso que estudiamos, la falta de 
escolarización no es un impedi
mento para que el individuo 
pueda manifestar su propia ex
periencia a través de tropos. 

Don Rafael, con sus ex
presiones, creó en mí una total 
adhesión a su causa y, además, 
consiguió venderme los artícu
los artesanales en el valor fijado 
por él. 

Debo confesar que mi 
atención a todo lo dicho por el 
artesano, estaba estimulada por 
el curso "Simbolismo y Metáfo
ra" (Fernández, FLACSO, Sede 
Ecuador, 1992). Normalmente, 



no sabemos escuchar al otro y 
siempre tratamos de imponer 
nuestro verbo. Esta experiencia 
personal me hizo pensar: cuán 
poco hemos aprovechado los 
cientistas sociales, antropólo
gos, sociólogos, en utilizar estos 
tropos como un medio para co
nocer mejor a la gente, especial
mente en su experiencia inte
nor. 

Todos hemos observado 
que en los seres humanos hay 
una resistencia en nombrar a las 
cosas por sus propios nombres. 
Se recurre a sustitutos eufemís
ticos, a la analogía, a los sinóni
mos, se inventan nombres y tér
mmos nuevos. 

Los individuos hacen tro
pos en una forma espontánea, 
utilizando los nombres de las 
cosas que les son familiares. No 
es una construcción artificial. 
No hay una selección de térmi
nos o palabras como si fuese un 
deber escolar. No hay una bús
queda intencional de adornar el 
lenguaje o de dar "color" al dis
curso, a la manera de los litera
tos; tampoco son tropos elabo
rados de manera forzada (Ri-

coeur 1977: 98-99). En muchas 
ocasiones, es una manera natu
ral de expresar momentos espe
ciales de la vida. A este nivel, 
creo que no hace falta ser genios 
(Cfr. Aristóteles 1964) para ha
cer tropos; esta particularidad, 
como dice Ricoeur (1977: 125) 
es la forma constitutiva del len
guaJe. 

De acuerdo a la edad, va
mos seleccionando algún ser 
para equipararnos con él. En la 
infancia, por ejemplo, nos iden
tificamos con animales; en la 
adolescencia, con algún perso
naje de la farándula, del cine, 
del deporte. 

Comúnmente, cuando no 
logramos explicarnos algún fe
nómeno, recurrimos a imáge
nes, a analogías. La sabiduría 
popular es en este sentido, una 
explicación, a su manera, de to
do lo que ocurre en la vida dia
ria. El tropo no puede ser trata
do simplemente como algo lite
rario; el antropólogo debe ir 
más allá de la forma, descubrir 
al hombre, entender su mundo, 
ese mundo, a veces misterioso, 
que solo puede ser comprendí-
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do a través del lenguaje figura
do; como escribe Barthes ( 1975: 
14). 

... parece cada vez más di
fícil concebir un sistema 
de imágenes o de objetos 
cuyos significados puedan 
existir fuera del lenguaje: 
para percibir lo que una 
sustancia significa, nece
sariamente hay que recu
rrir al trabajo de articula
ción llevado a cabo por la 
lengua: no hay sentido 
que no esté nombrado, y 
el mundo de los significa
dos no es más que el 
mundo del lenguaje. 

Por esto, el antropólogo 
debe averiguar el significado del 
léxico que se utiliza en cada lu
gar, en cada dominio de la vida 
cotidiana (Frigolé 1987; Fernán
dez 1990, inter alia). Y, toman
do a la inversa la crítica que ha
ce Herbert Marcuse a los filóso
fos lingüistas (Barthes 1975: 7), 
en la investigación antropológi
ca es necesario preocuparse 
realmente por el lenguaje esta
blecido, hacerse cómplice de esa 
realidad, pero únicamente hasta 
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entenderla. 

El tropo re-descubre la 
realidad, por esto, en el lenguaje 
figurado podemos descubrir 
aquello que no percibimos di
rectamente con nuestros senti
dos. Hacer un tropo es "una 
realidad que es al mismo tiem
po, física, fisiológica y psíquica, 
individual y social" (Barthes 
1975: 19). Es una necesidad que 
pone en movimiento el ingenio 
urdidor de voces y modos de 
decir. Como expresa Guiraud 
(citado por Rodríguez 1979: 
16), las palabras "son siempre 
etimológicamente motivadas". 

El hacer metáforas, como 
decía Aristóteles, no es cuestión 
de aprender de otro, hacer bien 
las metáforas es percibir bien las 
relaciones de semejanza ( 1458-
1459: 102) y precisamente, estas 
relaciones de semejanza están 
en íntima relación con su pro
pia experiencia. Como señaló 
Fernández (Clases FLACSO, Se
de Ecuador 1992), la comunica
ción con nosotros mismos y con 
los demás se opera a través de 
analogías, de comparaciones, de 
sustituciones, todo, poniendo 



en juego las propias experien
cias. 

Comúnmente, antropo
morfizamos y zoomorfizamos 
las cosas, buscando los términos 
más adecuados para describir 
una determinada realidad. La 
metáfora está siempre al centro 
del entendimiento humano. En 
este orden de cosas, a veces lo
gramos una comunicación cien
tífica, pero las más de las veces 
nuestra comunicación es crítica; 
es decir, nos entendemos en ba
se a la experiencia, es una co
municación en comunidad, a 
nivel micro, y en este caso lo 
importante es el consenso, la 
solidaridad y no la verdad, el 
conocimiento científico. 

Como he señalado ante
riormente, estas frases "boni
tas", no pueden ser escuetamen
te recopiladas, como si se trata
ra de un trabajo literario. Su 
importancia está estrechamente 
relacionada con la cultura, en 
general, y con el contexto, con 
los elementos y circunstancias 
que le acompañan, en particu
lar. 

Es el contexto y la inten
cionalidad los que permiten es
tablecer si en el proceso de la 
comunicación actual se está 
usando la palabra en su acep
ción propia o en la figurada. 
Aunque, como dice Ricoeur 
(1977: 172), las palabras tienen 
una significación permanente 
por la cual designan ciertos re
ferentes y no otros, es impor
tante para nuestros propósitos 
antropológicos superar el nivel 
meramente semántico. 

El contexto hay que en
tenderlo en su relación comple
ja; la unidad de situación en que 
participan los interlocutores. 
Interpretar el contexto explícito: 
la expresión entera, con sus co
rrelatos, gestos, alusiones a la si
tuación concreta. Penetrar en el 
contexto verbal: el texto de na
turaleza estrictamente lingüísti
co que rodea al sintagma, pala
bra o frase (Cfr. Slama-Cazacu 
1970, citado por Rodríguez 
1979: 25). 

El significado de nuestras 
palabras está siempre en fun
ción del contexto en el cual se 
pronuncian y de acuerdo a los 
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campos léxicos y dominios 
(Fernández 1990). A este res
pecto, Lakoff (citado por Alver
son 1991: 96) tiene razón en al
gunos detalles, cuando expresa 
que el significado en el lenguaje 
es parte de la significación de la 
experiencia, la base de lo cual es 
preconceptual o pre-predicati
vo. 

Malinowski propuso la 
noción de "contexto de situa
ción"; insiste este autor que la 
concepción del contexto "debe 
rebasar los límites de la mera 
lingüístico y trasladarse al análi
sis de las condiciones generales 

en que se habla una lengua ... " 
(citado por Rodríguez 1979: 
38). Para la comprensión de 
nuestro ejemplo, considero que 
debe tenerse en cuenta el "con
texto cultural". En algunos ca
sos, hay una "identificación ét
nica" con determinados ele
mentos de la naturaleza. Por 
ejemplo, para los 'blancos', el 
maíz es simplemente una gra
mínea, útil para muchas cosas. 
En cambio, para el indígena, la 
palabra 'maíz' tiene además una 
connotación alegórica; el maíz 

70 

es la vez signo y símbolo (Cfr. 
Ricoeur 1977: 96). 

Por todo lo que hemos 
enunciado anteriormente, no 
nos debe interesar únicamente 
qué son las metáforas, sino có
mo funcionan, qué significan en 
cada contexto, en cada dimen
sión, en cada momento de la vi
da del hombre. Las palabras son 
signos, pero también lo son los 
objetos y las imágenes. "El signo 
hace la cosa significada, el sig
nificante se identifica con la 
cosa significada que no existiría 
sin él, que se reduce a él" (Bour
dieu 1988: 161). 

Hay que prestar más aten
ción al significado que a los sig
nificantes. Destaca Barthes 
(1975: 46), lo que interesa en 
nuestra metáfora es la significa
ción: la significación puede 
concebirse como un proceso. Se 
trata del acto que une el signifi
cante y el significado, acto cuyo 
producto es el signo. Por otra 
parte, estimo que es necesario 
tener en cuenta la observación 
de Sahlins (1988): existe rela
ción de la palabra no solo con el 
objeto sino con otras palabras. 



Ninguna lengua es solo nomen
clatura': 

Si la metáfora está en to
das partes, es importante que 
seamos conscientes de aquello y 
lo aprovechemos antropológica
mente, para conocer al hombre, 
al grupo humano que puede 
identificarse con aquellas expre
siones, pues como expresó Fer
nández (Clases FLACSO, Sede 
Ecuador, 1992), las metáforas 
dan cohesión cultural e identi
dad cultural. La metáfora se 
comporta precisamente como 
un mecanismo que insufla a la 
persona valores y experiencias 
compartidas por la cultura. Co
necta lo inicialmente inconexo y 
extiende lo corpóreo a lo social 
y viceversa. Expresamente, Fer
nández estudia la metáfora co
mo un espacio cualificado. Se
ñala este autor, el espacio cuali
ficado de cada cultura se define 
como un continuum de 'n' di
mensiones, susceptible de ser 
analizado. En el crecimiento de 
la identidad humana, el pro
nombre incipiente, el nicho 
pronominal inicialmente vacío 
de la vida social ("yo", "tú", "él': 
"ello") gana identidad predican-

do un signo-imagen o metáfora 
sobre sí mismo. En términos de 
G.H. Mead, dichos pronombres 
devienen objetos para sí mis
mos, tomando el punto de vista 
de "el otro", antes que puedan 
considerarse propio y plena
mente sujetos (Reynoso 1987: 
42). 

Don Rafael: su micro y macro 
contexto 

Si en una conversación re
sultan varios tropos, se debe 
descubrir y determinar la metá
fora principal o la metáfora do
minante; inferir el contexto per
sonal de su autor -la microrrea
lidad- y luego su relación con la 
macrorrealidad. 

Cuando escuché la frase 
"soy un grano de maíz botado 
en el chaquiñán", pensé en mu
chas cosas; tuve la intención de 
bombardear al artesano con mil 
preguntas; pero luego creí que 
lo más conveniente, en tales cir
cunstancias, era dejarlo en com
pleta libertad, para que hablara 
todo lo que buenamente quería 
decir. Don Rafael vive y trabaja 
en su casa ubicada en la parro-
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quia de Peguche, un poco apar
tada del centro del poblado. Al
gunos animales domésticos y 
una pequeña chacra es todo lo 
que posee, además de su taller 
de tejidos y su carpintería. 

Por sus quejas, conocí que 
vivía solo. Su mujer, hacía siete 
anos que había fallecido y sus 
hijos, nueve en total, se habían 
casado y vivían en todas partes. 
"De vez en cuando vienen mis 
hijos con los nietos a verme", 
"últimamente no ha venido na
die de mi familia", "yo no puede 
dejar mi casita, mi terrenito, 
mis animalitos, mi trabajo", re
petía nuestro interlocutor, en 
sus lamentaciones. La pena de 
Don Rafael no se debía tanto a 
su situación económica, que al 
parecer era buena, sino a su so
ledad, "un grano de maíz bota
do en el chaquiñán". 

Peguche es una parroquia 
rural del cantón Otavalo, carac
terizada por poseer una pobla
ción eminentemente indígena, 
dedicada al trabajo artesanal de 
tejidos: tapices, chales, bufan
das, fajas. El indígena, ordina
riamente, combina su actividad 
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de artesano con la de agricultor 
y también con otras formas de 
trabajo: comerciante, jornalero 
o trabajador en las pequeñas in
dustrias del cantón. La agricul
tura de subsistencia parcial es la 
base de la vida económica y so
cial del campesino otavaleño 
que vive en el sector rural. Los 
cultivos más importantes son el 
maíz y las legumbres. Las fami
lias que tienen posibilidades de 
pasto mantienen algunas cabe
zas de ganado que constituyen 
ingresos adicionales y represen
ta una forma de reserva econó
mica y seguridad social. La es
trategia de complementar la 
agricultura de subsistencia par
cial con ingresos obtenidos a 
través de la venta de productos 
artesanales es ya una 'vieja tra
dición'. Obviamente, la exten
sión, la calidad y la ubicación, 
así como también el sistema de 
cultivo empleado, determinan 
tanto el grado de autosubsisten
cia alimenticia de la familia 
campesina, cuanto la cantidad 
de mano de obra destinada a la 
agricultura. 

Típico de la economía 
campesina tradicional es la de-



pendencia de la mano de obra 
familiar, en forma casi exclusi
va. La familia bajo las órdenes 
de un jefe masculino organiza el 
tipo de trabajo destinado a con
seguir los medios para la subsis
tencia y a producir para el mer
cado. 

Las relaciones de paren
tesco y de comunidad son muy 
importantes en este sector, ya 
que permiten la producción de 
autosubsistencia y refuerzan el 
mantenimiento de la familia 
nuclear. Al mismo tiempo, las 
ganancias que obtienen por la 
venta de sus artesanías exige 
una continua dependencia en la 
agricultura de subsistencia y re
quiere que la red amplia de rela
ciones de parentesco no sea des
truida. 

La relación de los indíge
nas de esta zona geográfica con 
los blancos se inició desde la 
conquista española, mantenien
do casi siempre una actitud ser
vil, una posición humilde y re
signada. En los últimos ti e m
pos, con la Reforma Agraria y 
con la consolidación de las or
ganizaciones indígenas, la vida 

del indígena ha mejorado nota
blemente, hay mayor dignidad y 
bienestar económico. 

Actualmente, se observa 
que existe ambición y vanidad 
en los indígenas que han alcan
zado éxitos, desean reconocí
miento. Según su tradición, pa
ra alcanzar posición y respeto 
dentro de la comunidad, el in
dígena tiene que gastar dinero y 
la forma aprobada de gastarlo es 
patrocinando una fiesta. Este 
gesto de generosidad hacia toda 
la comunidad da honor a una 
persona, es una manera segura 
de ganar prestigio. La presión 
social ha hecho de esto la más 
importante obligación en la vi
da del indígena. El hombre tra
baja duro para estar en capaci
dad económica de ser prioste o 
capitán. Esto es un objetivo pri
mordial, ya que entre indígenas, 
el peor insulto es que le digan 
que es un pobre que no ha po
dido "pasar el cargo': 2 

Ultimamente, los proble
mas económicos, el atractivo de 
las grandes ciudades, entre 
otros factores, han estimulado 
la salida de los indígenas del 
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sector rural hacia las grandes 
urbes. Como es lógico deducir, 
esto ha influido en la desinte
gración de la familia nuclear y 
ha causado la indiferencia o la 
despreocupación por el valor 
afectivo que mantiene unida a 
la familia. Se ha perdido la me
morización afectiva que da al 
individuo la conciencia de per
tenecer a un territorio determi
nado. Hay, en síntesis, una des
humanización del ambiente 
ecológico. Las relaciones ínter
subjetivas entre los habitantes 
también se van desmoronando 
ante la introducción de nuevos 
valores que paulatinamente se 
van imponiendo a los valores 
tradicionales. En nuestro caso, 
lo simbólico y lo estético están 
siendo reemplazados por lo 
práctico y lo económico. 

Volviendo a nuestro per
sonaje, don Rafael, había "pasa
do el cargo", era muy conocido 
y respetado en la población, pe
ro se había quedado solo, sin fa
milia. Sus hijos habían tomado 
nuevos rumbos y el interés afec
tivo hacia lo propio se había es
fumado en ellos. Como hemos 
anotado, la familia entre los in-
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dígenas es muy importante, no 
solo en el aspecto económico si
no también afectivo. Quedarse a 
vivir solo, parece ser entre los 
indígenas una grave anomalía. 
Precisamente, las quejas de 
nuestro interlocutor se referían 
a esta situación, más que a los 
aspectos económicos. Su frase: 
"soy un grano de maíz botado 
en el chaquiñán" sintetizaba su 
vida y su situación actual: un 
hombre importante, pero aban
donado. 

Estimo que esta experien
cia es un claro ejemplo de lo 
que algunos autores han señala
do: "la metáfora es una compa
ración condensada por la cual el 
espíritu afirma una identidad 
intuitiva y concreta" (Esnault) y 
"la metáfora es en último análi
sis una comparación abreviada. 
Más que contestar explícita
mente analogías, uno las com
prime en una imagen que tiene 
el aire de una identificación" 
(Ricoeur 1977: 182). 

"Soy un grano de maíz botado 
en el chaquiñán" 

La capacidad de transpor
tar elementos de una dimensión 



a otra, expresar una idea con el 
signo de otra con la cual guarda 
analogía o semejanza, tiene que 
ver no solamente con la propia 
experiencia sino con un senti
miento especial para saber utili
zar las palabras más adecuadas, 
que exterioricen lo más fiel
mente lo que en verdad es y 
quiere decir el sujeto. Dice Aris
tóteles: "Para adornar, la metá
fora utiliza lo mejor de las cosas 
y para difamar, lo peor" (en 
Fernández 1988: 10). 

Hay muchas cosas en la 
vida, en nuestra experiencia, 
que podemos seleccionar para 
estos propósitos, pero el definir
se por uno u otro elementos tie
ne que ver con el "contexto aní
mico" que vive el sujeto, de su 
sensibilidad, de su intención de 
crear un mensaje, de producir 
solidaridad. Los varios sentidos 
que en la vida diaria, y en una 
determinada cultura, y en un 
determinado contexto tiene una 
palabra, se define en una sola, 
según la intencionalidad de 
quien lo dice. En nuestro caso, 
el sujeto logra sintetizar en una 
sola frase, su vida, y su situación 
actual. Es una estrategia porque 

la metáfora aclara y oculta a la 
vez ... deja al que escucha en un 
're-descubrir la realidad'. 

En este sentido, vemos co
mo la metáfora "es una aserción 
basada en un sentido interno de 
la semejanza del pronombre 
con algún aspecto del mundo 
exterior (Fernández 1974: 32). 
La predicación de una imagen
sonido sobre cualquiera de los 
conjuntos de pronombres in
coados (los sujetos sociales 
esenciales)" o, como más ade
lante señala el autor: El estudio 
de la metáfora es el estudio del 
modo en que estos sujetos to
man objetos para sí, o del modo 
en que estos les son asignados 
(según Mead, los sujetos "to
man al otro" u otra parte de sí 
mismos, en el caso de la meto
nimia). La misión global de la 
metáfora y de la metonimia es 
convertir pronombres, sacándo
les de su incoada e inapropiada 
condición (Fernández 197 4: 
47). Una investigación etnológi
ca válida de la cultura experien
cia!, debería concentrar su aten
ción en las vicisitudes por las 
que atraviesan objetos y sujetos, 
a medida que van siendo rela-
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cionados en complejos de pre
dicación metafórica y metoní
miCa. 

La conexión provisional 
entre varias dimensiones que 
crea la metáfora produce tam
bién nuevos significados. Frigo
lé (1987: 136) anota, al respecto, 
que la metáfora crea nuevos sig
nificados mediante la intersec
ción de dos campos semánticos; 
procedimiento que permite 
comprender y experimentar 
una realidad en términos de 
otro. La metáfora, como escri
ben Lakoff y }ohnson: "impreg
na la vida cotidiana, no sola

mente el lenguaje, sino también 
el pensamiento y la acción" 
(1986). El significado puede es
tar oculto o puede manifestarse 
claramente, puede ser expresa
do por el portador o ser descu
bierto por el estudioso. Intenta
remos hacer una aproximación 
exegética de los símbolos, en 
mención: "Soy un grano de 
maíz ... " culturalmente seleccio
nado, tiene un significado étni
co especial; no es lo mismo de
cir "soy un grano de trigo': "soy 
un grano de cebada': En la cul
tura indígena, el maíz es consi-
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derado un regalo de los dioses. 
Todas las actividades relaciona
das con esta gramínea, especial
mente la siembra, la cosecha, 
tienen sus rituales específicos, 
importantes en la vida social y 
religiosa del individuo y de la 
comunidad. La veneración que 
el maíz inspiró a los antepasa
dos persiste aún hoy día en si
tuaciones sencillas de la vida co
tidiana y en las celebraciones 
colectivas (Cfr. Echeverría y 
Muñoz 1988). 

Para un indígena, compa
rarse con el maíz es un privile
gio y causa de orgullo. No todos 

los individuos están en estas 
condiciones. Es decir, incluso en 
esto habría una jerarquía: selec
cionar los elementos que me 
son familiares, pero mantenien
do cierto paralelismo entre las 
dos dimensiones y al mismo 
tiempo crear entre los oyentes 
un sentido de solidaridad hacia 
el individuo y hacia la comuni
dad. 

De acuerdo a Sapir (1977: 
3) hablar de metáfora es hablar 
de tropos, estas figuras literarias 
operan más en el significado 



que en la forma de las palabras. 
Fernández (Clases, FLACSO, 
Sede Ecuador 1992), por su par
te, señala que antes de lo simbó
lico está el lenguaje, y por lo 
tanto, antes de los símbolos es
tán los tropos. La predicación 
metafórica da origen a lo sim
bólico. Además, manifiesta este 
autor que las teorías de los tro
pos son más adecuadas que las 
teorías de los símbolos para en
tender las correspondencias. 
Por otra parte, hay que tener en 
cuenta que la metáfora es un ar
gumento de imágenes, y sin 
imágenes no hay metáfora. Sin 
embargo, personalmente, tengo 
una duda: al crear ciertos tro
pos, no estamos creando al mis
mo tiempo ciertos símbolos? Al 
respecto, Emiko Ohnuki-Tier
ney (1991: 162) tendría razón 
cuando dice que todos los tro
pos: metonimia, metáfora, si
nécdoque y la ironía son símbo
los en un sentido amplio. 

En este aspecto, ¿qué pa
pel juegan el inconsciente y el 
subconsciente? Mircea Eliade 
(1979: 12) propone que "el pen
sar simbólico es consustancial al 
ser humano: precede al lenguaje 

y a la razón discursiva. El sím
bolo revela ciertos aspectos de 
la realidad, los más profundos, 
que se niegan a cualquier otro 
medio de conocimiento. Imáge
nes, símbolos, mitos, no son 
creaciones irresponsables de la 
psique, responden a una necesi
dad y llenan una función: dejar 
al desnudo las modalidades más 
secretas del ser". 

Personalmente, ptenso 
que no se pueden crear límites 
exactos entre los tropos y el 
símbolo, ambos están íntima
mente relacionados y ambos 
tienen que ver con el lenguaje, 
con la cultura de un determina
do grupo humano. 

En el caso del maíz, habría 
también una asociación por 
contigüidad; sería una asocia
ción paradigmática, pues se ba
sa en una semejanza en el plano 
real, en la equivalencia de fun
ción. El grano que germina y 
crece produce abundante fruto, 
de gran utilidad para la mayoría 
de seres vivientes y en particular 
para el ser humano. El hombre, 
en su función reproductora, tie
ne hijos y los mantiene hasta 
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que puedan desenvolverse por sí 
solos. La espiga o fruto del 
maíz, la mazorca, puede ser 
imagen de la familia. Así como 
los granos se hallan insertos a lo 
largo de un eje formando un 
conglomerado; los hijos, los pa
dres y los parientes forman una 
unidad monolítica. Como ha
bíamos anotado, la familia es 
muy importante en la vida eco
nómica, social y cultural del in
dígena. Por eso, el considerarse 
simplemente 'un grano', algo 
suelto, fuera de su núcleo, pue
de indicar, en nuestro ejemplo, 
estar solo, sin familia. El estar 
solo, aislado, es estar incomple

to socialmente, pues la familia 
encarna la unidad orgánica de 
las más diversas relaciones entre 
los hombres-la comunidad de 
intereses, la ayuda mutua y los 
sentimientos de amor recíproco 
y de respeto. 

"Soy un grano de maíz 
botado en el chaquiñán": a más 
de considerarse como un sujeto 
aislado, separado, solo, está 'bo
tado en el chaquiñán': un lugar 
público, de continuo tránsito de 
personas, de animales y cosas; 
espacio en el cual no está sujeto 
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a diferentes tratamientos, tanto 
de propios como de extraños. 

Esta segunda parte de la 
frase 'botado en el chaquiñán', 
parece relacionarse con una vie
ja costumbre que todavía se 
puede observar entre los indíge
nas y mestizos campesinos de 
escasos recursos económicos. 
Cuando un indígena encuentra 
en el camino un grano de maíz 
o de cualquier otra semilla, lo 
recoge con respeto, lo besa y lo 
guarda. Muchas veces, al llevar 
el grano a los labios dicen: "San 
Francisco Bendito". Este com
portamiento tiene que ver origi

nalmente con la antropomorfi
zación del maíz y con su condi
ción de grano sagrado. Al res
pecto, muchas comunidades de 
América aún consideran a los 
granos de maíz "seres vivientes 
que están llorando mientras 
permanecen en el suelo" (Jimé
nez Borja 1953: 117). 

Conclusión 

La forma de pensar de los 
pueblos del Nuevo Mundo, par
ticularmente de los indígenas, 
tiene sus peculiaridades propias 



y constituye un venero inagota
ble no solo para conocer lo que 
se manifiesta exteriormente, si
no muchos aspectos de domi
nios interiores. La metáfora ba
sada en el sentido común y que 
aflora cotidianamente en cada 
dominio de actividad humana, 
como síntesis de las experien
cias individuales y sociales, nace 
dentro de un contexto cultural a 
la vez lo refuerza. 

Si los tropos, especial
mente la metáfora y la metoni
mia, crean cohesión e identidad 
cultural, su estudio puede ofre
cer pistas insospechadas para 
una mejor interpretación de los 
fenómenos sociales que investi
gamos. 
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EL HOMBRE Y EL CONOCI
MIENTO 

Tratar de definir el cono
cimiento implica contemplar 
varios enfoques que llegan 
siempre al "aprehender", al acto 
por el cual un sujeto aprehende 
un objeto. Una base elemental 
definiría el conocimiento como 
el acto de tener noción, idea de 
algo relacionado generalmente 
con la interpretación del entor
no y con la vida interna de cada 
quien. El conocimiento permite 
llegar a explicaciones cosmogó
nicas como también resolver los 
problemas que la cotidianidad 
coloca sobre la senda del desa-
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rrollo del hombre no solo mate
rial sino también de la esfera su
til del espíritu. 

EL CAMINO "CIENTIFI CO" 

La forma corriente, gene
ralmente aceptada como "cien
tífica" de entrar en relación con 
el entorno circundante, ya sea el 
natural o aquel creado por el in
genio y habilidad del hombre, 
está agenciada por los sentidos. 
Absolutamente todo lo que es 
susceptible de conocimiento tie
ne una base, una vinculación 
directa con las sensaciones que 
penetran a través de las puertas 

de los cinco sentidos. Es la ruta 
que Occidente ha trajinado, que 
ha hecho posible toda la estruc
tura tecnológica, símbolo típico 
del presente siglo; son los mol
des en los cuales se funden los 
modelos actuales que pretenden 
alcanzar el desarrollo de la Hu
manidad. Todo es medible, todo 
cuantificable, aparentemente 
todo se puede controlar, a ex
cepción de la plena gratificación 
y armonía de las masas. Existe 
un interés social de convertir a 
la gente razonable, en la medida 
en que racionaliza el mundo y 
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lo violenta rompiendo las rela
ciones naturales porque no en
cajan dentro de los parámetros 
de su limitado entendimiento. 
Se crea el instrumento de la 
ciencia para dominar la Natura
leza, pero como también se dice 
que el hombre es dueño de to
das las criaturas y debe ejercer 
dominio sobre ellas, entonces el 
conocimiento sirve para domi
nar a los demás hombres, deri
vándose una consecuencia ne
fasta, aquellos que tengan más 
conocimientos tendrán más po
der, pero entendido el poder co
mo dominio de unos sobre 
otros sin el componente de ser

vicio social. 

LA SENDA INDIGENA 

Subyacente, existe otra vía 
para llegar al conocimiento, 
parte de los orígenes de los ini
ciales pobladores de Indoaméri
ca, es parte consustancial de 
nuestro ancestro. Sin embargo, 
apenas se registran sus destellos, 
signos inequívocos de su exis
tencia. Sus exponentes están 
dispersos, no sustentan un desa
rrollo material sobresaliente, 
son comunidades indígenas afe-



rradas a ancestrales concepcio
nes de la vida, a muy especiales 
relaciones de armonía y de 
equilibrio con la naturaleza. A 
lo largo de los años han ido en
contrando en cada árbol, beju
co, arbusto o mineral la fuerza 
intrínseca, el alma vital capaz de 
restablecer la energía desequili
brada, para curar no solamente 
el soma sino también el alma. 
Esta sabiduría se concentra en el 
shamán, manejador de un len
guaje secreto que convierte la 
curación en algo más que un ri
tual, en una danza de vibracio
nes cósmicas muy poderosas, 
donde el canto es el vehículo 
fundamental de lo imaginario
curativo, centrado casi siempre 
en una planta sagrada. Se asegu
ra que shamanizar es un ejerci
cio del saber, es configurar lo 
que está disperso en el mundo. 

En la medicina indígena el 
medicamento, el rito, y el con
juro son elementos esenciales de 
la práctica mágica; el medica
mento se refiere al uso de plan
tas enteógenas (término pro
puesto por Watson el al. (1980) 
para designar las plantas que al 
ingerirlas posibilitan la unión 

con la Fuerza Divina; se deriva 
del griego, en-theos-genia, "ha
cer nacer al Dios en nuestro in
terior"1) que son capaces de ac
tivar ciertos centros internos 
que se convierten en canales de 
contacto y comunicación con el 
conocimiento. 

Los shamanes siempre 
han manejado con sobresaliente 
habilidad y acierto las plantas 
enteógenas como el vehículo ex
traordinario que los relaciona 
con un nivel más sutil de vibra
ción; éstas se cortan al amane
cer de los días propicios y se 
consumen aprovechando el si
lencio y la oscuridad de la no
che. Su manejo exige complica
dos actos de purificación en los 
que intervienen el tabaco, los 
sahumerios, las velas y también 
el fuego. Así se opera el milagro 
de convertir gentes sencillas y 
humildes en omnipotentes y 
omniscientes sacerdotes de la 
Divinidad. 

A través del estudio de las 
plantas enteógenas se ha pene
trado en el origen del hombre 
indoamericano, cuyas huellas 
van siendo identificadas no en 
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piedras, no en fósiles, no en ves
tigios perdurables, sino en la 
fragilidad de un hongo, en la 
ductilidad de un bejuco, como 
el Taita Yagé, en las prácticas 
shamanísticas, en los delirios y 
éxtasis que bajo las nieves sibe
rianas y bajo los frondosos ár
boles del trópico indoamerica
no, nos hablan de una unidad 
espiritual, de una nostalgia y de 
un deseo que permanecen vivos 
en el corazón de los hombres2. 

El aprendizaje en las co
munidades indígenas, que aún 
persisten en sobrevivir al mar
gen de la influencia "civilizado
ra" occidental, dispone de for
mas propias y efectivas de trans
mitir el saber; saber que está in
merso en mitos, ritos, y leyen
das. 

El saber más profundo y 
complejo es compartido en el 
ritual diario y sagrado, que no
che a noche, une a los hombres 
de la selva con los niveles supe
riores de vibración: el mambeo 
de la coca. La coca se asimila 
con la palabra, y ésta, para usar 
una bella expresión de Fernan
do Urbina, con la noche para 
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construir la palabra-noche del 
abuelo. En el abuelo sabedor se 
deposita una sabiduría exquisi
ta, celosa guardiana de mile
nios, de experiencias, de sabe
res, de vuelos shamánicos, cura
ciones, en fin ... de la cotidiana 
búsqueda de encontrar el nicho 
de equilibrio que el hombre tie
ne con su entorno. 

PLANTAS DEL SABER 

Todas las comunidades 
indígenas en Indoamérica tie
nen o dispusieron de plantas sa
gradas para llegar al conoci
miento; dicen que es el espíritu 
sutil y especial de estos vegetales 
el vehículo que transporta la 
mente del aprendiz más allá de 
los límites de esta dimensión 
tridimensional donde la noción 
del tiempo y el espacio se con
funden en una y eterna catego
ría. Por eso los shamanes afir
man que en un viaje del "Taita 
Yagé" se aprende a distinguir 
entre plantas que curan y aque
llas que matan, entre la enfer
medad producida por daño o 
maleficio y la derivada de causas 
naturales. 



Este camino hacia el co
nocimiento corresponde a una 
historia ágrafa, transmitida se
cularmente en forma oral, llena 
de ceremonias, mitos, y ritos. 
Cada grupo indígena, cada tri
bu, tiene su especial forma de 
concebir su mundo, de inter
pretarlo y manejarlo. Tienen en 
las plantas sagradas el vehículo 
ritual para potenciar la memo
ria, organizar la atención y pe
netrar al conocimiento a través 
de vivencias que les permiten 
conocer mundos, entablar rela
ciones con vibraciones de nive
les superiores a la dimensión 
encarnada, ejecutar curaciones, 
intervenir y manejar energías 
naturales. Esta es una dimen
sión que no tiene antecedentes 
en el mundo de la civilización 
porque ella privilegia la relación 
de interdependencia con la na
turaleza y no el sometimiento 
de la naturaleza a los designios 
de las fuerzas del mercado. El 
hombre civilizado vive para 
consumir y pelear por la pro
ducción de la plusvalía en un 
horizonte de las ganancias mul
tiplicadas hasta el infinito. Aquí 
puede residir la barrera concep
tual para entender la lógica del 

indígena frente a la producción 
y transmisión del conocimiento. 

Si se quiere penetrar en 
este intento de aproximación a 
la vía del conocimiento indíge
na, será preciso despojarse de 
los preconceptos impuestos por 
la lógica racionalista dominante 
en occidente y penetrar con res
peto y viva expectación a las ex
periencias que han dejado y si
guen legando las comunidades 
indígenas aún presentes como 
tabla de salvación, que este pla
neta tiene para entender la rela
ción armoniosa que el hombre 
civilizado debe recuperar con la 
madre naturaleza. 

ESPACIOS DESCONOCIDOS 
DEL CONOCER OCCIDEN
TAL 

Nuestras formas de pen
sar el mundo e interpretarlo no 
solamente deberían tener la ca
pacidad de dar cuenta de lo que 
contiene, según el momento en 
que pensamos de él, sino debe
rían ser capaces de circunscri
birlo, fijar sus límites y fronte
ras, pero también de trascen
derlo, de contener la infinidad 
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de posibilidades realizables. 
Aquí puede estar la limitación 
que llevamos como lastre en re
lación no sólo a aceptar sino a 
desarrollar las nuevas posibili
dades que se presentan frecuen
temente ante nuestra percep
ción, casi siempre relacionadas 
con el mundo de las vibraciones 
sutiles del espíritu, que no pue
den ser captadas por los instru
mentos de la actual tecnología. 
Se requiere, entonces, de una 
mentalidad abierta capaz de pi
llar las ondas ancestrales que se
ñalan el sendero a seguir. 

De lo contrario estaremos 
ejerciendo una incapacidad 
constitutiva para percibir lo que 
está más allá del alcance de 
nuestras sensaciones primarias, 
como consecuencia de la frag
mentación de nuestra concien
cia. De ahí que aquello de lo 
cual no somos capaces de dar 
cuenta con la racionalidad, te
nemos la tendencia a no consi
derarlo, o mejor, a considerar 
que no existe. Pero desafortuna
damente estamos equivocados, 
porque habitualmente todo su
ceso está emparentado con una 
amplia gama de otros sucesos, 

86 

en una sucesión interminable, 
dando origen a la extraordinaria 
riqueza y diversidad del univer
so; como consecuencia, gran 
parte de la existencia alrededor 
nuestro se oculta a nuestra ca
pacidad de percepción, observa
ción o análisis. Pero el que no 
veamos algo de percepción, ob
servación o análisis. Pero el que 
no veamos algo o que carezca 
de significado para nosotros no 
significa que no exista. David 
Bohm (1988), citado por Elizal
de, habla de la existencia de un 
universo explicado y de otro 
universo implicado; afirma que 
del primero somos capaces de 
dar cuenta, del segundo no. Sin 
embargo, ambos están íntima
mente imbricados y constituyen 
una realidad indisoluble, posi
ble solo de diferenciar mediante 
aproximaciones analíticas. 3 

APROXIMACION COSMICA 
AL UNIVERSO 

En el acto creativo es la 
expresión del verbo a través de 
la palabra el vehículo que per
mite la existencia material; tan
to en la Amazonía como en la 
Sierra Nevada noche tras noche 



es un ritual que se repite con el 
estímulo de las plantas enteóge
nas y los abuelos, intermedia
rios entre el tiempo ancestral y 
el actual, recrean los mitos para 
adecuarlos a la solución de los 
problemas corrientes de la vida. 
Toda la Historia se arma alrede
dor de la cotidianidad, es el 
pensamiento concreto que per
mite la generación del concepto. 

Para los indígenas el bus
car la palabra-saber se convierte 
en una necesidad vital, porque 
ella es la guía para sus activida
des materiales y espirituales; de 
ahí que ellos le den tanta im
portancia a su participación en 
los rituales que los unen con el 
shamán ancestral, que incorpo
ra cada noche en el abuelo sabe
dor que les proporciona las ho
jas de poder para generar en su 
cuerpo la potencia del conocer 
qué viene a través de la palabra
saber. Precisamente las hojas del 
saber son un elemento inte
grante y definitivo en la prepa
ración para aprender la Histo
ria, para entender y apropiarse 
el mito que luego, en la cotidia
nidad, le servirá para aplicar el 
poder que ha recibido. La capa-

citación en el aprendizaje del 
mito tiene su contraparte coti
diana en la preparación de la 
chagra donde se levantarán las 
hojas del saber. 

El espacio del ritual para 
recibir el conocimiento ances
tral de los orígenes siempre lo 
toman como la representación 
donde el centro del universo se 
produce y donde existe un lugar 
como espacio de la palabra. En 
el relato de los mitos de crea
ción el proceso va acompañado 
del canto, la invocación sonora 
que con la melodía precisa es el 
vehículo para solicitar de los ni
veles superiores del conoci
miento los requerimientos de la 
potencia que se precisa para el 
saber y el actuar. La unión en el 
uso de las hojas del poder con el 
canto es colocar en la vía vibra
toria el acercamiento a la fuente 
ancestral del conocimiento, 
aquello que está pegado, fundi
do con la naturaleza, con el ser 
integrado que posibilita la en
trada en la percepción de los 
símbolos y signos de la cultura. 

Por eso la creación del 
hombre, en el caso de los Uito-

87 



tos, va aparejada con la existen
cia de la maloca como espacio 
de encuentro entre los diversos 
mundos y como posibilidad de 
comunicación con las palabras 
del origen, donde lo creado es la 
concreción del pensamiento, es 
la materialización de la palabra, 
es la existencia del verbo crea
dor; en el ritual diario de contar 
la Historia, llegan al mambea
dero los espíritus para entrar en 
contacto con la tribu y partici
par en la ayuda que requieren 
las tareas cotidianas. Así el co
nocimiento se vive, está en la 
aplicación de la tarea diaria liga
do a la sociedad o la naturaleza, 
es aprender en una forma acti
va. 

El conocimiento que 
aprenden se da en su globali
dad, no sólo en su aspecto posi
tivo de contribuir en lo benéfico 
particular y colectivo sino tam
bién en su característica maléfi
ca, porque como en todo, en el 
conocimiento también se pre
sentan los dos componentes del 
desarrollo, lo importante es que 
cada quien aprenda a diferen
ciar lo positivo de lo negativo y 
su repercusión al aplicarlo en la 
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realidad; así aprenden a mane
jar el conocimiento en su inte
gralidad. 

Cuando en la apropiación 
del mito entran en las alas del 
Taita Yagé penetran en el deve
nir-animal para actuar en alian
za con el poder de las plantas y 
los animales; este ejercicio del 
conocimiento shamánico los 
hace sentirse como parte del 
gran ecosistema cósmico, como 
un componente de él, para dis
frutar de la visión totalizante 
del arriba y el abajo en el descu
brir de su correspondencia. El 
ejercer la visión del águila en 
lontananza para dominar el en
torno desde arriba y ejercer el 
sentir de la serpiente para llegar 
a la causa primordial de las co
sas o al interior de los seres les 
permite desplegar la interrela
ción en las diferentes expresio
nes de los mundos, en los diver
sos niveles de la vida interior, de 
los inframundos, de las emocio
nes, de los pensamientos, de las 
ensoñaciones ... en fin en todos 
los elementos que componen la 
unidad ecosistémica del univer
so. 



El experimentarse como 
seres interrelacionados con la 
creación en su integralidad les 
permite sentirse ligados al pulso 
de la naturaleza, al palpitar de la 
Madre Tierra, a disfrutar de los 
vínculos reales del amor filial 
con la Causa Creadora. Es com
prensible, entonces, que esta ri
queza espiritual se traduzca en 
una relación respetuosa y armó
nica con el entorno no sólo ex
terno sino con el que se vibra, 
con el estímulo de los enteóge
nos, en los otros mundos dife
rentes al tridimensional de esta 
encarnación. Viven una igual
dad de fondo, donde es posible 
el diálogo y la reciprocidad, 
porque conciben el cosmos vi
viente que iguala entre sí al 
hombre, a las plantas, los ani
males, las montañas, los ríos ... 
toda la creación. 

Para las comunidades in
dígenas los mitos primordiales 
son el referente para dirigir su 
comportamiento ante las situa
ciones cambiantes de la vida 
diaria, por eso el shamán recrea 
los mitos y los actualiza para 
guiar en el aquí y el ahora. El 
elemento cohesionador en los 

mitos de creación es la figura de 
la Madre como espíritu creador 
ambivalente, donde coexisten 
tanto lo femenino como lo mas
culino, a partir de ahí se confi
guran como el comienzo de la 
creación. 

La creación parte del mar, 
del agua como el inicio del pro
ceso; esta simbología coincide 
con las explicaciones de la filo
sofía oriental que ubica en el 
gran mar de la subconsciencia 
la potencialidad de toda crea
ción, como una posibilidad 
energética, como pensamiento, 
como espíritu y memoria por 
venir. Sobretodo en los Kogi es 
persistente que la creación sea 
primero en el pensamiento, an
tes de existir como realidad ma
terial; por eso en los diferentes 
etapas a través de los nueve 
mundos, que ellos tienen como 
referentes primordiales, existie
ron primero las personas y las 
cosas en alúna, es decir en la 
mente. 

Toda la base filosófica que 
sustenta los mitos de creación 
está nutrida en la vida, en la fer
tilidad, donde la habilidad y ex-
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periencia del shamán conecta el 
hilo que permite la relación en
tre lo ancestral con lo cotidiano. 
Esta sabiduría es el sustento es
piritual que engrandece las co
sas corrientes, que a veces apa
recen como rutinarias y faltas 
de sentido. 

En la cultura indígena, 
con el estímulo de las plantas 
sagradas, consideradas como 
enteógenas, se experimenta la 
realidad no ordinaria, aquella 
que se percibe en los niveles di
ferentes a la materialidad pero 
con la intensidad de haber vivi
do experiencias tan nítidas y 
profundas que dificultan la dife
renciación con la realidad ordi
naria; pero son espacios y tiem
pos diferentes a la cotidianidad 
los que componen la realidad 
no ordinaria. 

Estos dos conjuntos de ex
plicarse el mundo marcan dos 
formas de aproximación a la 
realidad: la definida por el mé
todo científico y aquella marca
da por lo intuitivo, lo artístico, 
donde esa misma materialidad 
se vuelve transparente porque se 
permea por la realidad subjetiva 
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del mundo interno de quien la 
analiza, con unos indicadores 
sutiles, pues sólo es posible 
aproximarse a ella en términos 
del alma, el manejo del sueño, 
el destacar los sentimientos, es 
tal vez, decir lo que se sabe con 
el calor de lo que se siente. Es 
tornar cálido el frío dato objeti
vo, es encontrar en el decir la vi
bración profunda de cómo ex
presarlo, es aceptar que somos 
el producto del entrecruza
miento de la capacidad razona
dora con la posibilidad de ejer
cer las emociones. 

Así se entiende cómo en la 
cultura indígena es posible que 
el hombre viva en función del 
todo, que se sienta como un ele
mento componente de la natu
raleza y pueda descubrir en ella 
los vehículos naturales para pe
netrar en niveles profundos del 
conocimiento. 

NOTAS 
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INTRODUCCION 

Pretender abarcar todos 
los aspectos de la cultura de una 
comunidad es tarea bastante 
compleja. Porque la cultura es 
un concepto global; en ella ca
ben las creencias, valores, idea
les y acciones de los pueblos, 
forjados a lo largo de siglos por 
intrincados procesos históricos. 
Tal es la razón por la cual he
mos optamos por partir de al
gunas generalizaciones en torno 
a la noción de cultura, la reali
dad cultural latinoamericana, la 
idea de cultura como creación 
colectiva, etc., para luego recu
rrir a ejemplos ilustrativos de la 
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manera como la tradición y la 
creatividad colectiva se entrete
Jen. 

Limitado el marco geo
gráfico a la región de Otavalo, 
en el Ecuador, y desplazando 
nuestro interés a los grupos ét
nicos indígenas que, demográfi
camente, predominan, aborda
remos tres de sus expresiones 
culturales más sobresalientes: la 
indumentaria tradicional, las 
artesanías locales y los festejos 
populares de índole religiosa. 
Dada la inabarcable compleji
dad del tema, no es nuestra in
tención agotarlo exhaustiva
mente. Tan sólo pretendemos 
exponer algunas ideas y refle
xiones desatadas por la observa
ción directa de algunos parajes 
del paisaje cultural de Otavalo y 
localidades vecinas, tarea que ha 
sido complementada por infor
mación obtenida de fuentes bi
bliográficas. Sin ocultar que 
gran parte del estudio tiene un 
carácter descriptivo y, hasta 
cierto punto, didáctico, hemos 
considerado oportuno exponer 
sucintamente algunos plantea
mientos acerca de la cultura y la 
tradición como conceptos diná-
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micos y fluctuantes que no ri
ñen con la idea de avance y pro
greso. 

Hemos intentado, asímis
mo, y de manera muy superfi
cial, a nuestra pesar, trazar ana
logías entre el horizonte cultu
ral de la zona andina ecuatoria
na y el suroccidente colombia
no, concretamente la región an
dina de Nariño, dada la gran 
afinidad cultural e idiosincrási
ca que presentan estas dos áreas. 
Solo nos resta confiar en que el 
presente trabajo monográfico 
revele aspectos que merezcan el 
interés del lector y suscite salu
dables reflexiones tendientes a 
un mayor conocimiento de 
nuestra naturaleza como pro
ductores de cultura. 

CREATIVIDAD Y CULTURA 

Usualmente, la definición 
de "cultura" entraña un concep
to global de la misma, abarcan
do aspectos diversos de lo que 
se considera como característico 
de un pueblo (Ruth Benedict: 
"Un patrón de pensamiento y 
de acción que fluye a través de 
las actividades de un pueblo y lo 



distingue de todos los otros 
pueblos" 1 ). Y aunque su deter
minación no es tarea fácil, la 
mayoría de las definiciones 
coinciden en considerarla como 
una totalidad (Edward B. Tylor: 
"La totalidad compleja produci
da por los hombres en su expe
riencia histórica"2). 

Entre los escollos que 
plantea cualquier intento defi
nitorio de la noción de cultura, 
se encuentra su reducción a las 
llamadas actividades nobles o 
superiores. Se trata, entonces, 
de establecer una concepción tal 
que evite generalizaciones de
masiado difusas y reduccionis
mos que limiten el ámbito cul
tural a determinadas actividades 
humanas. En tal sentido, la cul
tura podría entenderse como un 
modo específico del "existir" y 
del "ser" del hombre, concepto 
que remite a considerar la plu
ralidad como inherente a la no
ción de cultura. 

Las culturas son, por lo 
tanto, fenómenos de índole vi
taP propios de todos los grupos 
humanos, sin importar su nivel 
de desarrollo social, político, 

tecnológico, etc. En este punto, 
es preciso insistir en la necesi
dad de eludir concepciones in
movilistas que consideran la 
cultura de un pueblo como algo 
inmutable, mediante lo cual se 
perpetúan valores y tradiciones. 
No; la cultura es un fenómeno 
dinámico, cambiante y, por lo 
tanto, histórico. Sólo desde esta 
perspectiva es posible una cabal 
comprensión de la idea de cul
tura. Pero, además de ser histó
rica, la cultura está enraizada en 
un suelo, en un medio geográfi
co cuyas peculiaridades suelen, 
en gran medida, condicionar la 
configuración de sus expresio
nes. 

De otro lado, la cultura es 
supraindividual, en el sentido 
en que excluye al sujeto biográ
fico, diluyendo la personalidad 
individual en el alma colectiva, 
en el pueblo que es, en realidad, 
el verdadero creador de cultura. 
El sujeto creador se convierte, 
entonces, en un simple vehícu
lo, catalizador de la legítima as
piración de un pueblo a dotar 
de sentido su habitar en el 
mundo4. 
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Nos remitirnos, ahora, al 
ámbito latinoamericano, cuyos 
países, aunque comparten un 
común sometimiento secular al 
colonialismo extranjero, presen
tan una evidente diversidad cul
tural producto, a su vez, de la 
particular simbiosis del mundo 
aborigen con la cultura del Vie
jo Continente. De ahí que, al 
decir de Juan García Ponce, 
América sea "una creación cul
tural", un "extraño agregado" 
que condicionó, para siempre, 
su destino histórico. Y así, la 
evidencia de ser un continente 
mestizo, lugar de encuentro y 
mezcla de razas, costumbres, 
tradiciones e instituciones, nos 
coloca frente al gran interrogan
te de nuestra verdadera identi
dad cultural, al dilema entre la 
nostalgia de un pasado histórico 
irrecuperable, cortado de raíz 
por la acción genocida del con
quistador, y el apremio por "ha
cer suya sobre un suelo que le 
pertenece una historia que no 
vivió"S, con su inevitable bagaje 
cultural implantado por la fuer
za de la espada y la cruz. Sólo 
resta asumirnos corno somos y 
encontrar en las peculiaridades 
de ese sincretismo cultural (por 
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otra parte, no hay cultura que 
no sea híbrida) nuestro auténti
co modo de ser. Lo malo fue 
que, corno consecuencia del 
mestizaje, una cultura, la euro
pea, impuso su hegemonía. Es 
la cultura cristiana traída, en el 
siglo XVI, por conquistadores y 
misioneros, dispuesta, en nom
bre de la civilización y el celo 
evangelizador de la Iglesia, a ha
cer que el indígena renuncie a 
sus propias expresiones cultura
les, a "un pasado que parece ser 
más obra del demonio que de 
Dios"6. Se inicia así un largo ca
mino de colonialismo y serví
durnbre, realidad que las gestas 
independentistas de nuestros 
países modificarán en lo políti
co, pero no en lo cultural. 

Sin embargo, la yuxtapo
sición de culturas no elimina 
por completo la presencia de 
elementos nativos que siguen 
formado parte, casi subrepticia
mente, de la nueva cultura mes
tiza. Francisco Stastny lo señala 
con las siguientes palabras: 

" ... frente al avasallador 
impacto de la cultura de 
Occidente la población 



nativa sufre un intenso 
proceso de 'aculturación' 
en los centros urbanos. El 
mismo proceso será me
nos vigoroso en las zonas 
rurales, donde, en forma 
decreciente a medida que 
se produce un alejamiento 
de los centros 'metropoli
tanos', los mecanismos de 
'transculturación' actúan 
de manera más lenta y 
progresiva. Sería ilusorio 
imaginar que hubo gru
pos de población que 
mantuvieron su cultura 
precolombina de modo 
intacto. Todos, en mayor 
o menor medida, estuvie
ron expuestos a las nuevas 
formas occidentales. Pero 
es también evidente que, 
transformadas por siglos 
de continua exposición a 
esas formas, aún hoy exis
ten comunidades agrícolas 
que participan de modali
dades culturales que se re
montan, a través de mu
chos cambios y adaptacio
nes, a los antiguos núcleos 
aborígenes. Esas comuni
dades, que se expresan en 
los idiomas nativos, son 

las creadoras de un folklo
re narrativo, musical y 
plástico de excepcional in
terés para la historia artís
tica y cultural del conti
nente"7 

Esta es la realidad cultural 
de Latinoamérica, compleja, in
trincada, ambigua, siempre de
batiéndose en medio de sus 
contradicciones, pero de una 
extraordinaria variedad y rique
za. 

Cabe, ahora, una breve re
flexión en torno a la cultura co
mo creación, como suma de ac
tos creadores, como el escenario 
donde se despliega el potencial 
creativo de las comunidades que 
se han ido, históricamente, 
construyendo a sí mismas mo
vidas por elevados ideales de 
progreso, paz y bienestar. Esta 
creatividad colectiva es, pues, 
un motor de desarrollo cultural 
porque permite el cambio, la 
emergencia de lo nuevo, el 
abandono de modelos caducos, 
la adaptación a nuevas circuns
tancias. Una creatividad centra
da en lo cotidiano pero proyec
tándose a las formas más com-
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plejas de la vida social. La crea
tividad es también, por otro la
do, un factor importante en el 
desarrollo de nuevas formas de 
relación con el entorno y en la 
generación de nuevos modos de 
concebir la realidad desde nues
tra condición de seres cultura
les, es decir, creadores de cultu
ra, productores de sentido, 
comprometidos en la tarea de 
poblar de signos y símbolos el 
mundo en que vivimos. 

El marco geográfico obje
to de este estudio, corresponde 
al cantón de Otavalo, enclavado 
en la región andina del norte 
ecuatoriano, provincia del Im
babura. Esta zona está poblada, 
predominantemente, por gru
pos étnicos indígenas que se 
concentran tanto en el casco ur
bano de Otavalo, como en los 
sectores rurales vecinos. Estas 
comunidades comparten tradi
ciones, religión y lenguaje, 
constituyendo un complejo cul
tural coherente y de gran interés 
para los estudiosos del folclor 
autóctono. 

La economía regional está 
sustentada, básicamente, en la 

98 

producción de artículos artesa
nales, característicos de cada lo
calidad, elaborados en peque
ños talleres domésticos al inte
rior del ámbito familiar, o en 
pequeñas y medianas indus
trias. 

Por otra parte, las condi
ciones ambientales y climáticas 
propias de la cordillera andina 
han favorecido el asentamiento 
de grupos humanos, tanto de 
comunidades nativas como de 
sucesivas oleadas de población 
blanca, originariamente euro
pea. Como resultado de esta 
mezcla de razas y culturas se 
fueron configurando, paulatina
mente, rasgos idiosincrásicos 
comunes que vinculan, cultu
ralmente, a las comunidades 
que de sur a norte habitan la zo
na cordillerana y los valles inte
randinos de Suramérica. Sin 
embargo, no sería acertado ha
blar de una cultura unitaria y 
compacta, siendo evidente la 
presencia de matices diferencia
dores, determinados por las 
particulares circunstancias so
cio-históricas de cada región. 



TRADICION Y CREATIVI
DAD 

La conciencia de una tra
dición rica y vigorosa prevalece 
aún entre las comunidades 
mencionadas que, a través de 
sus prácticas e instituciones, 
mantienen viva y actuante, a 
pesar de la amenaza constante 
del influjo cultural foráneo. En 
este punto es preciso aclarar que 
la tradición, entendida como el 
legado que cada generación deja 
a las que le suceden, es, a nues
tro modo de ver, un concepto 
dinámico. Cada comunidad 
transforma, actualiza y adapta 
creativamente la tradición, con 
lo cual se supera el conflicto en
tre tradición y progreso. Estos 
procesos, en los cuales intervie
nen en múltiples factores de na
turaleza muy diversa, constitu
yen un verdadero acto creativo 
de carácter colectivo. 

Hechas estas considera
ciones previas, el acercamiento 
directo al ámbito vital de estas 
comunidades nos permite com
probar cómo el rico bagaje de 
tradiciones seculares se mani
fiesta tanto en aspectos externos 

y evidentes, como la indumen
taria y las artesanías o, de mane
ra más compleja, en festividades 
populares que se remontan a la 
época prehispánica pero a las 
que se han ido incorporando 
elementos de la más diversa ín
dole cultural. Serán estos tres 
aspectos los que expondremos a 
continuación como ejemplos 
ilustrativos de la presencia de 
una intencionalidad creativa 
que se inserta en el seno mismo 
de la tradición. 

LA INDUMENTARIA 

El atuendo, aparte de sa
tisfacer necesidades prácticas, 
es, para la población indígena 
de Otavalo, un verdadero sím
bolo de su identidad étnica. De 
ahí que haya una marcada dife
rencia en la forma de vestir de 
cada comunidad, convirtiéndo
se la indumentaria en un autén
tico distintivo de clase o de filia
ción étnica. No obstante, si bien 
la peculiar vestimenta indígena 
es socialmente aceptada, la pe
netración de las modas urbanas 
es ostensible, acusando un ine
xorable proceso de acultura
ción. 
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Un autor describe el 
atuendo característico de algu
nas localidades de la provincia 
de Imbabura: 
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"En la comunidad de Zu
leta la mujer usa un traje 
muy vistoso que consiste 
en grandes polleras de co
lores claros, camisa bor
dada, pañolones de seda y 
gran cantidad de 'hualcas' 
doradas alrededor del 
cuello. El pelo se sujeta en 
un'huango'queseadorna 
con cintas ... El hombre 
de Zuleta usaba pantalón 
blanco y poncho rojo pero 
actualmente se viste al 
modo occidental. 

"En La Rinconada las mu
jeres utilizan anacos ne
gros y camisones blancos 
bordados con colores lla
mativos, fajas anchas, y 
pañolones de lana de dife
rentes colores. Adornan el 
cuello con hualcas de co
lores, por lo general rojo y 
dorado, y las muñecas con 
manillas de color rojo. 
Usan un sombrero de pa-

ño blanco. El hombre vis
te pantalón de liencillo de 
color blanco, camisa blan
ca, chaleco de color obs
curo, poncho de color ro
jo o azul marino y al igual 
que la mujer usa sombre
ro de color blanco. 

"En Otavalo las mujeres 
usan blusas blancas bor
dadas en colores claros, 
dos anacos, uno blanco y 
otro negro, que se sujetan 
con dos fajas, una ancha y 
otra angosta; fachalina de 
color negro, azul o blanco 
y hualcas doradas. El 
hombre otavaleño se ca
racteriza por tener el pelo 
largo y trenzado, lleva ca
misa y pantalón blanco a 
media pierna, poncho bi
color liso o a cuadros': 

La vestimenta tradicional 
actual, por otra parte, no difiere 
significativamente del atuendo 
que los indígenas usaron en el 
pasado, como se puede compro
bar en la siguiente descripción 
hecha en el siglo XVIII por An
tonio de Ulloa y Jorge Juan: 



"Si algún vestuario puede 
parecer particular, será 
por lo corto, y pobre el de 
los Indios; pues consiste 
en unos calzones de lienzo 
blanco, o ya del Criollo, 
que se fabrica allí de Algo
dón, o ya de alguno de los 
que se llevan de Europa. 
Estos les llegan hasta la 
mitad de la pantorilla, y 
quedan sueltos por abajo, 
donde le guarnecen con 
un encaje correspondiente 
a la tela: la mayor parte no 
usan camisa, y cubren la 
desnudez del cuerpo con 
una Camiseta de Algo
dón, así en grandes como 
en chicos es negra, tejida 
por las indias para este in
tento: su Hechura es co
mo un Costal con tres 
aberturas en el fondo 
opuesto a la boca; una en 
medio por donde sacan la 
cabeza, y dos en las esqui
nas para los brazos; y que
dando éstos desnudos les 
tapa el cuerpo hasta las 
rodillas: después ponen 
un Capisayo, que es una 
Manta de Jerga con un 
agujero en medio, por 

donde entran la cabeza, y 
un sombrero de los que se 
fabrican allí: con lo cual 
quedan finalizadas todas 
sus galas; de que no se 
despojan aún para dor
mir; y sin mudar de traje, 
ni acrecentarlo, sin cubrir 
las piernas con ropa algu
na, ni calzarse los pies ca
minan en los parajes fríos, 
no menos que en los ca
lientes"S. 

El uso de la indumentaria 
tradicional como distintivo ét
nico cultural demuestra clara
mente la voluntad de insertarse 
en la tradición ancestral, pro
longándola, pero sin que ello 
implique cerrar los ojos a los 
cambios que la modernidad ha 
traído consigo, los cuales van 
siendo asimilados y sometidos a 
un proceso de adaptación a sus 
propios patrones culturales, con 
lo cual la tradición se revitaliza. 

LA ARTESANIA 

La artesanía, por su parte, 
en cuanto expresión genuina de 
la cultura y presencia perma
nente de los más profundos va-
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lores estéticos, míticos y simbó
licos, refleja las vivencias más 
profundas del hombre, de ese 
hombre artesano, depositario 
de una tradición colectiva a la 
que une la creatividad indivi
dual.9 

Una de las características 
más importantes de la artesanía 
en la región de Otavalo, es que 
las pequeñas unidades produc
tivas, de menor escala, no re
quieren para su funcionamiento 
de grandes inversiones de capi
tal, porque también desarrollan 
tecnologías apropiadas utilizan
do materias primas que les pro
cura el medio y ocupando al 
máximo la mano de obra del 
grupo familiar, con lo cual se 
contribuye a atenuar uno de los 
principales problemas que afec
tan a las economías de los países 
en vías de desarrollo, el desem
pleo y la subocupación. 

Para el caso de la provin
cía de Imbabura, cabe destacar 
que la producción artesanal 
comprende una producción ru
ral y otra urbana. La primera 
caracterizada, principalmente, 
por ser una actividad familiar, 
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doméstica, diferente a la pro
ducción urbana que, por el con
trario, permite la concurrencia 
de trabajadores asalariados, aje
nos al grupo familiar. El artesa
no, en el sentido tradicional de 
su oficio, es, en consecuencia, 
propietario de los medios de 
producción, de las materias pri
mas y las herramientas, que po
ne al servicio de un proceso cu
yo conocimiento ha recibido 
por tradición oral en el seno del 
núcleo familiar. Sin embargo, 
como hemos podido observar, 
la creciente demanda de estos 
artículos ha promovido la 
transformación del artesano in
dígena en empresario mercantil, 
generando la producción en se
rie, a nivel de pequeña y media
na industria, con el consecuente 
detrimento de las técnicas tradi
cionales y el deterioro de la au
tenticidad del producto típico. 
No obstante, en las poblaciones 
rurales la producción sigue es
tando en manos de pequeños 
artesanos que, con medios rudi
mentarios, mantienen líneas de 
producción especializadas, ca
racterísticas de cada localidad 
(la cerámica en La Rinconada, 



la cestería en Rumipamba, los 
textiles en Peguche, etc.). 

Un ejemplo elocuente de 
lo expuesto nos lo ofrece la pro
ducción textilera. Hay, en la re
gión, un gran número de teje
dores que utilizan telares artesa
nales pero, últimamente y según 
pudimos constatar, hay también 
unas cuantas personas que han 
montado fábricas dotadas de 
maquinaria moderna. Esto ha 
dado lugar a un aumento en las 
tasas de productividad, pero 
también a la introducción de fi
bras sintéticas en lugar de la tra
dicional lana de oveja y a la pér
dida de los diseños originales, 
de alto valor simbólico, los cua
les han sido, en gran parte, 
reemplazados por motivos forá
neos. No creemos, desde luego, 
que esto sea tan nefasto e insis
timos en el error de considerar 
el concepto de "tradición" como 
irreconciliable con la idea de 
progreso. Porque, pese a todo, la 
artesanía local sigue dando 
muestras de una gran imagina
ción, recursividad y sentido 
creativo. 

Comparativamente, en el 
suroccidente colombiano, don
de la producción artesanal es 
igualmente un renglón impor
tante, pese al escaso apoyo por 
parte del sector estatal, la mo
dalidad productiva predomi
nante sigue siendo la del peque
ño artesano quien, por sus pro
pios medios, debe buscar la co
mercialización de sus artículos. 
Aquí también se advierte, por 
otra parte, la adopción de moti
vos foráneos, pero sin que esto 
implique renegar de su identi
dad y de la rica tradición de la 
que el artesano es heredero. 

LOS FESTEJOS POPULARES 

Otra de las expresiones 
culturales donde es posible, de 
manera especialmente evidente, 
percatarse de la vigencia de tra
diciones ancestrales y de la in
corporación de nuevos ingre
dientes en principio ajenos al 
horizonte cultural de estas co
munidades, son las festividades 
populares autóctonas, mezcla 
de ritual, ceremonial mágico-re
ligioso y ejercicio lúdico. Aun
que sus orígenes se remontan a 
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épocas remotas, anteriores a la 
llegada de los primeros coloni
zadores, se ha producido una 
fusión de los cultos ancestrales 
con las prácticas piadosas cris
tianas, introducidas por frailes y 
misioneros. La aceptación, por 
parte de los indígenas, de tales 
prácticas se vió facilitada, según 
Abadía Morales,lO por el hecho 
de que el indio es "naturalmen
te religioso y establece una coin
cidencia entre su mentalidad 
profundamente 'moral' e incli
nada a la justicia y la piedad, y 
las pláticas edificantes de la doc
trina de Cristo': El mismo autor 
señala, más adelante: "Pero en 
la aplicación de sus músicas y 
danzas (antiguos ritos) y que te
nían indudablemente el carácter 
de festejos religiosos, fácilmente 
adaptados a las celebraciones de 
fechas católicas, rápidamente 
decae el espíritu sagrado de lo 
ritual para quedar en un simple 
'festejo profano'll. 

En la cabecera cantonal de 
Otavalo y en las localidades ale
dañas, tienen lugar festividades 
importantes, de carácter emi
nentemente religioso. Tal es el 
caso de la fiesta de San Juan, 
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versión cristianizada de la fiesta 
del Inti Raimy o de las cosechas. 
A ella concurren los indígenas 
de todas las comunidades veci
nas, que conforman grupos de 
danzantes, disfrazados con care
tas, máscaras de Ayahumas (ca
beza de diablo), sombreros 
grandes, gorros de militares, etc. 
Se celebra a partir del 21 de Ju
nio, prolongándose por varios 
días. Como dato curioso que 
demuestra la supervivencia de 
antiguos rituales mágicos, cabe 
anotar que, en la víspera del 24 
de Junio todos los hombres se 
bañan en los riachuelos con el 
objeto de adquirir poderes espe
ciales para el baile.l2 

Otra festividad caracterís
tica de esta región es la llamada 
de Los Corazas. Se celebra en el 
mes de agosto y "es la proyec
ción folclórica más importante 
de Imbabura".l3 Es una fiesta 
de homenaje a los dioses en 
agradecimiento por las cosechas 
recibidas en la persona del cora
za o gobernador de la comuni
dad. Este personaje, con un 
atuendo característico, cabalga 
junto con los Yumbos, precedi
do por una banda de músicos. 



Después de hacer la entrada ofi
cial, el grupo da la vuelta a la 
plaza, tras lo cual entra a la igle
sia. Luego, al salir, el prioste y 
los yumbos galopan alrededor 
de la plaza, deteniéndose en el 
atrio de la iglesia y lanzan un 
discurso alabando el trabajo del 
prioste y la santidad del Cura. A 
continuación, los corazas salen 
al galope, perseguidos por los 
yumbos, que tratan de alcanzar
los para pegarles en la cara con 
raspadura (¿vago remedo de an
tiguas gestas caballerescas?).l4 

Como puede verse, ya en 
la particular simbiosis de anti
guas prácticas rituales y cultos 
católicos, es evidente la presen
cia de una voluntad de creación 
colectiva que va añadiendo, a lo 
largo del tiempo, nuevos ele
mentos a lo que, a primera vis
ta, pudiera parecer una tradi
ción inmutable y estática. Lo sa
grado y lo profano, lo ancestral 
y lo moderno, lo ritual y lo lúdi
co, ligados por obra y gracia de 
la creatividad popular, anóni
ma, suprapersonal y colectiva, 
en unas comunidades que han 
sabido afianzar su identidad al 
interior de un largo proceso de 

mestizaje, de hibridación, de in
tercambio, que aún continúa. 
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GENERALIDADES 

Hablar de vida cotidiana 
en espacios "ajenos", distintos al 
que acostumbramos a manejar, 
implica el adentrarse con el su
ficiente tino y cuidado, en la ca
sa del otro. Por costumbre, el 
ser humano a través de su ejer
cicio de vida, fácilmente puede 
entablar relación con los distin
tos grupos de individuos y tal 
vez, ningún espacio, cultura, ra
za o lengua, pasan desapercibi
dos al encuentro de su convi
vencia. 

Incondicionalmente, to
dos los sitios por donde vamos, 
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nos muestran una múltiple di
versidad de formas de vida, 
puntos de correlación que el ser 
humano y su quehacer le exi
gen; la calle, la esquina del ba
rrio, la banca del parque, la pla
za y el mercado etc. se crean co
mo piezas de un escenario en la 
exigencia de la participación de 
un juego de actores. 

Nos encontramos frente a 
un ejercicio ante todo de obser
vación más que participativo y 
de análisis; si bien el tiempo que 
se destina al propósito de una 
práctica de campo, que busca la 
aproximación y contacto de 
otro grupo humano, tan solo 
nos permite emitir algunas su
gestiones y deferenciaciones 
frente a sus costumbres y aspec
tos generales de su cotidianidad. 

Abrir esta primera puerta 
de entrada, al encuentro de 
unas generalidades existentes 
innegables en la relación con la 
cultura del pueblo Otavaleño, 
implica el tratar de esbozar una 
radiografía de los ciclos de co
rrespondencia cultural que vie
nen modificándose al interior 
de la misma. Se busca entonces, 
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ubicarnos dentro de ese queha
cer cotidiano y enfocando nues
tra atención en los oficios, labo
res y ocupaciOnes que marcan 
precedentes importantes en este 
tipo de interrelación, como lo 
son: producción artesanal, acti
vidad textil, algunas de sus festi
vidades y sitios geográficos, su 
turismo y tradición histórica 
que rodea este hermoso lugar. 

EL LATIR DE LA TIERRA 

Se recuesta Otavalo en un 
valle esmeraldino; muy allá, 
después de recorrer los senderos 
tan amplios, las nubes serenas, 
rodeadas de un paisaje de idíli
cas praderas, se acomoda a la 
vista el gran Imbabura, custodio 
fiel de los pueblos que lo cir
cundan. Otavalo es imán para 
quienes tienen alma de artistas e 
investigadores, porque es sede 
de pensamiento, de progreso y 
de ensueños, teniendo todas las 
febriles actividades de las ciuda
des comerciales. 

Un día en Otavalo es ver
tiginoso, las personas pasan y 
vuelven en rondas incesantes, la 
ciudad parece un gran taller, 



una fábrica en pleno trabajo, 
mueve un pleno comercio entre 
extranjeros, mestizos e indíge
nas, asemeja un envidiable y 
hermoso escenario de carreras 
tras la fortuna. 

El impacto cultural espa
ñol y criollo, modificó los mo
dos de vida de la población ota
valeña, persistiendo grupos 
aborígenes en los que predomi
nan ampliamente elementos 
culturales de raigambre prehis
pánica. Actualmente, este peso 
de lo indígena incide fuerte
mente en la problemática socio
económica, observando en la 
región una población aproxi
mada entre un 80% de indíge
nas y un 20% de mestizos. 

La persistencia de otras 
comunidades, ha hecho que se 
asocien con los cultivos andinos 
en las modalidades de riego, uso 
del abono, haciendo de estas 
tierras fértiles un paraíso, labra
das con esa herramienta natu
ral, la mano del hombre; acari
ciándola cual joya preciosa, pre
dominando la siembra del maíz, 
destinado a la preparación de 
muchos de los platos que sus-

tentan su alimentación, como 
también la preparación de la 
chicha, bebida indispensable en 
las grandes celebraciones y festi
vidades indígenas. 

El sistema de trabajo co
lectivo en forma de minga y 
compadreo expresan la ayuda 
mutua; peculiaridades específi
cas de hábitos de consumo y 
costumbres sociales. Se debe 
destacar en este trabajo la parti
cipación muy activa de la mujer 
indígena, que con su valor y co
raje ayuda al hombre en todas 
las actividades en favor de su fa
milia y comunidad. No extraña 
verlas en la construcción y repa
ración de caminos, fabricación 
de tapias, colocación de adobes 
y transporte de carga; además 
de los quehaceres del hogar y de 
la crianza de sus hijos, enmar
can su vida cotidiana. 

La creciente urbanización 
y comercio de esta región, se de
be principalmente a la partici
pación activa del indígena con 
el deseo de incorporarse a la vi
da y a la economía contemporá
nea, evitando de este modo el 
marginamiento a que se veían 
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avocados, dando oportunidad a 
sus hijos a que acudan a centros 
educativos, adquirir derechos 
que tienen las demás personas y 
contribuir de esta manera a re
ducir el porcentaje de analfabe
tismo de la comunidad. 

La artesanía ha ocupado 
el primer lugar de la economía 
otavaleña siendo su principal 
producto los tejidos en lana, 
rr..anejado por las manos mági
cas de los artesanos, dándole va-

grandes edificios y en casas muy 
modernas, demostrando así su 
gran apogeo económico, ante 
todo debido a la comercializa
ción de sus tejidos, dando en 
cierta manera y compitiendo 
por un cierto tipo de status so-· 
cial; se observa a los hijos de és
tos, paseando en lujosos auto
móviles; situación contraria la 
que vive y presenta el artesano 
menor, el productor en cierta 
manera en manos de los gran
des comercia~tes y acaparado-

riadas matices, impregnándole res. 
en cada bordado toda la imagi-
nación y la creatividad nativas. El indígena otJvaleño 
Productos puestos a disposi

ción, exhibidos en ferias y mer
cados que son los sitios que de
terminan lo que más se vende. 
Son familias enteras las que se 
dedican al manejo de los telares 
destinados a la elaboración de 
sacos, fajas, gobelinos, tapetes, 
chalecos, bolsos y otros produc
tos los cuales son comprados 
por comerciantes indígenas a 
bajos precios para luego ser re
vendidos en los días de merca
do. 

No es raro ver en esta ciu
dad a indígenas viviendo en 
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aparte de ser un exceLente AR

TESANO, es muy buen CO
MERCIANTE, porque vende 
todo lo que produce; el día sá
bado es por t:xceienCia d merca
do de diversldaa de productos, 
es un enorme centro de acopio, 
con un movimiento económico 
incalculable, tanto a nivel de 
consumo y de venta, como tam
bién la actividad de servicio ho
telero y de restaurantes. 

Los indígenas artesanos, 
continúan en su condición de 
asalariados tejiendo por obra en 
sus casas, en donde poseen sus 



telares tradicionales; allí toda la 
familia colabora, desde el más 
pequeño hasta el abuelo, consti
tuyéndose esta actividad en una 
transmisión de costumbres y 
valores de generaciones. 

POR LAS VIAS VENAS DE LA 
SENSIBILIDAD 

Una de las formas, tal vez 
la más adecuada, para entender 
la evolución de toda cultura, es 
el estudio de la tradición y la 
producción que surge de ellas 
mismas. Por regla general toda 
sociedad se ha conformado al
rededor de aspectos comunes al 
cotidiano hacer de los grupos 
humanos, llevando esto a desa
rrollar sus propias manifesta
ciones, observando característi
cas singulares del entorno geo
gráfico, de las actividades socia
les cotidianas, sus creencias, mi
tos y leyendas, que en la medida 
de participación del juego, pa
san a convertirse en fundamen
to de sus festividades. 

Por regla general, será el 
juego, el interventor lúdico den
tro de todas sus actividades, 
conservando hoy tan solo parte 

de sus tradiciones, producto 
mareante de todos los procesos 
de mestizaje dentro de sus rela
ciones sociales y culturales. 

Es Otavalo, el centro de 
confluencia y mercadeo de la 
producción cultural tradicional, 
donde podemos apreciar una ri
ca diversidad que en la mayoría 
de veces no pertenece exclusiva
mente a esta región. El ya famo
so mercado de Otavalo del par
que de los Ponchos, nos ubica 
en el mejor de los sitios de apre
ciación del sistema cultural de
sarrollado; común denomina
dor: la comercialización. 

El mercadeo de la produc
ción textil llama mucho la aten
ción por sus ricos y variados di
seños de colores, mezcla de di
seños, copia de algunos otros, 
cambios en los originales, crea
ción de nuevas propuestas utili
tarias etc, desenvolviendo un rol 
de producción, que deja ver de 
antemano, las capacidades crea
doras de artesanos, que juegan 
con la imaginería popular y la 
competencia atenta a la deman
da de necesidades y modas. 
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Las manifestaciones cul
turales de estos pueblos, a través 
de las épocas, han sido un pre
cedente de estudio en la integra
ción de sus mitos, sus leyendas, 
sus costumbres antiguas y su 
mestizaje; por ser un pueblo 
donde las cualidades artísticas 
son la materia prima dentro de 
sus cotidianas tareas, será la 
creatividad el ingrediente mar
cante dentro de sus festividades, 
recogiendo en ellas las capaci
dades musicales, plásticas y lú
dicas de integración. 

Entre lo divino y lo profa
no que nos muestra el mestizaje 

de sus festividades, se logra 
apreciar importantes caracterís
ticas que mantienen sus ances
trales expresiones; hoy fuera de 
lo que podemos observar y lo 
que es también parte de su aten
ción comercial. 

Nos ubicamos en territo
rios ajenos, simples invitados a 
observar el transcurrir del tiem
po en el reflejo de sus quehace
res, cotidiano vivir, marco refe
rente del modo de vida optado, 
en acuerdo asumido del proceso 
cultural que han sufrido los 
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pueblos de América; persisten
cia de costumbres que tan solo 
podríamos entender al interior 
de las comunidades, en una ac
tiva participación en su entorno 
y su modo de vida. 

Inevitablemente los tiem
pos cambian y con ello, la época 
moderna trae consigo el desa
rrollo, la tecnología, aproxima
ción de cambios, instrumento 
de la nueva sociedad, que da 
respuesta a los procesos de de
sarrollo cultural de toda comu
nidad; factor de incidencia y 
transformación de los valores, 
relegando y, en el peor de los 

casos, llegando al extremo de 
desaparecer muchos de ellos. 

Tan solo el volver los ojos 
al pasado, invitación al retorno, 
al estudio de la historia de la 
cultura en búsqueda de cimen
tar seguros pasos al futuro; don
de el conocimiento no se deten
ga tan solo en la acumulación 
de datos y estadísticas; la natu
raleza de convivir como seres 
reflejo de seres creadores permi
tirá un encuentro con las raíces 
de nuestra cultura. 



Hernán ]aramillo Cisneros* 

EL BORDADO EN LA 
INDUMENTARIA 

INDIGENADE 
OTAVALO 

* Instituto Otavalefio de Antro
pología. 

Casi no hay información 
sobre los vestidos indígenas de 
Otavalo de épocas pasadas y en 
los tiempos actuales solo algu
nos autores han tratado este te
ma. Los datos, a más de escasos 
y dispersos, poco dicen sobre 
los bordados que adornan las 
prendas femeninas y acerca de 
los elementales bordados que 
hasta unos años atrás tenían las 
camisas de los hombres. 

La más antigua referencia 
específica sobre la indumentaria 
de los indígenas de Otavalo se 
encuentra en la "Relación y des
cripción de los pueblos del par
tido de Otavalo", escrita por 
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quien fuera su Corregidor entre 
1580 y 1582, Don Sancho Paz 
Ponce de León (1965: 237): 
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"El hábito que traían anti
guamente los hombres 
antes que el Inga viniese, 
era una manta de algodón 
grande que le daba dos 
vueltas al cuerpo, y des
pués que el Inga vino, 
traen unas camisetas y 
unas mantas cuadradas de 
algodón. Las mujeres 
traen una manta de algo
dón grande, que llaman 
anaco, pegada al cuerpo y 
prendida con unos pren
dederos de plata o cobre, 
la cual manta prenden 
con los dichos prendede
ros en los hombros, y ci
ñen la manta con una faja 
de algodón muy labrada y 
pintada de colores que le 
da seis o siete vueltas al 
cuerpo, y sobre esta man
ta traen otra más pequeña 
cuadrada prendida con 
otro prendedero, y esta 
manta pequeña llaman lí
quida (lliclla) los indios, y 
la grande llaman anaco y 
los prendederos llaman 

topos. Y éste es el hábito 
que agora traen estos in
dios': 

Hay detalles importantes 
en el texto que acabamos de 
transcribir: se advierte que con 
la conquista incásica se dio un 
cambio en la indumentaria 
masculina, pues de la "manta de 
algodón grande que daba dos 
vueltas al cuerpo" se pasó al uso 
de "unas camisetas y unas man
tas cuadradas de algodón". En el 
caso de la indumentaria femeni
na, a pesar de haber transcurri
do más de 400 años desde que 
escribiera su Relación el Corre
gidor de Otavalo, las prendas 
por él descritas siguen en uso 
hasta hoy, con pequeñas varian
tes: la manta grande, ya no de 
algodón sino de lana, del color 
negro natural de las ovejas, ce
ñida al cuerpo y sujeta en los 
hombros, la usan todavía las an
cianas de algunas comunidades 
de la parroquia San Rafael, del 
cantón Otavalo; esta prenda lla
mada tupullina se la sujeta en 
los hombros por medio de nu
dos hechos en los extremos de 
la tela, ya que hace algunos años 
desaparecieron los topos. El 



anaco, en la actualidad, es una 
tela rectangular que llevan las 
mujeres indígenas a manera de 
falda, sujeta a la cintura con una 
faja de algodón, la cual tiene di
versos motivos decorativos. La 
lliclla o fachalina se la lleva a 
manera de una capa muy corta, 
anudada en el pecho por las 
mujeres que la usan de la mane
ra tradicional, o anudada sobre 
uno de los hombros, por las 
mujeres más jóvenes, que adop
taron esa manera de usarla hace 
no mucho tiempo. 

En 1738, los marinos es
pañoles Jorge Juan y Antonio de 
Ulloa (1938: 93-96), proporcio
nan información que muestra 
significativos cambios en la in
dumentaria de los hombres in
dígenas, pues a ese tiempo ya 
usan calzones de lienzo blanco 
de algodón, una camiseta de al
godón de color negro, un "capi
sayo, que es una manta de jerga 
con un agujero en medio, por 
donde entra la cabeza", y un 
sombrero. Según la misma cró
nica, las "indias comunes" usan 
un saco de la misma hechura y 
tela que las camisetas de los 
hombres, que le llaman anaco, 

el cual se sujeta en los hombros 
por medio de tu pus y en la cin
tura con una faja; también lle
van una lliclla de color negro. 
Esto deja ver que las mujeres se
guían apegadas a sus antiguos 
atuendos. 

Las observaciones de 1802 
de Francisco José de Caldas 
( 1933: 52) reflejan la pobreza 
del indio, pues las prendas de 
vestir, para el caso del otavaleño 
" ... no llegan a cinco: un calzón, 
una camiseta, una ruana, un 
sombrero, es todo su aparato, es 
todo su luxo': Este autor no ha
ce mención de las prendas fe
meninas. 

La indumentaria indígena 
masculina, como se puede notar 
en las informaciones anteriores, 
se ha transformado a lo largo 
del tiempo; en el caso de las 
mujeres los cambios han sido 
menores, puesto que se mantie
nen las mismas formas cua
drangulares de ciertas prendas, 
que se las usa como salen del te
lar, sin necesidad de corte y 
confección para que se amolden 
al cuerpo. 
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En "El Valle del Amane
cer", libro publicado original
mente en 1946, encontramos 
datos importantes acerca de los 
vestidos usados por hombres y 
mujeres indígenas de Otavalo, 
casi medio siglo atrás. Buitrón y 
Collier Jr. {1971: 64-66), dicen: 
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"El hombre usa camisa y 
calzones de una gruesa y 
blanca tela de algodón te
jida en telar español, o de 
una tela similar hecha en 
las fábricas ecuatorianas. 
Los indios que viven en 
estrecho contacto con el 
pueblo, generalmente vis

ten camisa con puños y 
cuellos de una tela blanca 
más fina, comprada en los 
almacenes. Las costureras 
en el pueblo bordan el 
cuello, los puños y la pe
chera en sus máquinas de 
coser con diseños geomé
tricos y con hilos de colo
res vivos. Cuando los in
dios mismos cosen sus ca
misas, bordan el cuello y 
puños con pequeñas figu
ras estilizadas -un caballo, 
un perro, un hombre pe
queño o un sol naciente-

casi siempre con hilo rojo 
de lana. Los pantalones 
cortos les llegan hasta po
co más abajo de la rodilla 
y no tienen ningún ador
no. 

La mujer usa una camisa 
de muselina blanca tejida 
en la casa o hecha en la fá
brica, que llega hasta los 
tobillos. Casi siempre las 
mujeres bordan esta pren
da alrededor del cuello y 
de las cortas mangas, o 
hacen que se las borde al
guna india o mestiza que 
hace de ello su negocio. 

... sobre su camisa, la mu
jer se envuelve una pieza 
rectangular de franela co
lor azul marino o negro, 
para formar una falda, 
anaco, con un lado abier
to que le permite libertad 
de movimiento. Esta fra
nela puede ser tejida por 
los mismos indios o hecha 
de un material importado 
más fino. La tela importa
da se borda a veces en la 
orilla inferior, con hilo de 
color y con dibujos geo-



métricos ... Sobre sus 
hombros lleva una pieza 
rectangular de bayeta fina, 
llamada rebozo, con bor
de inferior bordado con 
hilos de colores en dise
ños geométricos. Las in
dias ricas o de parcialida
des cercanas a los pueblos, 
usan rebozos de bayeta 
importada de colores bri
llantes: azul, rojo y verde 
son los más populares. 
Las mujeres de las parcia
lidades usan únicamente 
rebozos de bayeta del país, 
azul obscuro o negro, y 
cuando caminan visten 
solamente una fachalina 
de algodón sobre sus 
hombros y llevan el rebo
zo de lana sobre el som
brero o al brazo': 

Con respecto a los moti
vos de los bordados, enunciados 
ligeramente por Buitrón y Co
llier Jr., los esposos Costales 
(1966: 225-229), ofrecen infor
mación sobre los símbolos y co
lores utilizados en la provincia 
de Imbabura: 

"Las (parcialidades) de 
Ilumán bordan en azul 
acero ... Las de Otavalo 
preferentemente en colo
res verde y rojo. Con los 
mismos diseños cubren 
las mangas y la parte pos
terior de la camisa. En 
uno u otro color los sím
bolos son iguales: rayos, 
serpiente, flores, maíz, 
agua ... 

Las cotonas de los hom
bres, en Imbabura, tam
bién son bordadas. En el 
cuello llevan estilizaciones 
del maíz y el símbolo en
trecruzado del rayo. Verde 
y azul son los colores pre
dilectos". 

Situación actual del bordado en 
Otavalo 

En la región de Otavalo, 
donde el oficio textil es la activi
dad más importante para los in
dígenas varones, se ha prestado 
poca atención al bordado, acti
vidad totalmente femenina que 
sirve -casi con exclusividad
para adornar las prendas de su 
indumentaria. 
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En efecto, las mujeres in
dígenas, sentadas en las puertas 
de sus casas, a la orilla del cami
no o en medio del campo, a la 
hora de cuidar sus pocas cabe
zas de ganado, aprovechan el 
tiempo para dar puntadas de 
alegres colores, con diferentes 
técnicas, sobre la tela que for
mará la parte superior de una 
larga camisa de uso diario. 

El bordado -arte de orna
mentar telas con trabajo de agu
ja- se trasplantó a América en la 
época de la conquista española. 
En el Lejano Oriente esta técni
ca fue conocida desde tiempos 

muy remotos; chinos y japone
ses se distinguieron por sus be
llos paisajes bordados sobre te
las de seda. Los más notables 
son los realizados en seda colo
reada combinada con hilos de 
oro y plata. 

Durante la Edad Media y 
en el Renacimiento, el arte del 
bordado tuvo su período de es
plendor. De esas épocas sobre
salen los bordados de Italia, los 
Países Bajos, Inglaterra y Fran
cia, con los cuales adornaron 
ornamentos religiosos y los tra-
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jes de los nobles; para el primer 
caso con escenas del Antiguo y 
Nuevo Testamento y, para el se
gundo, se crearon efectos con 
motivos espirales y diseños flo
rales. 

En España, los árabes es
tablecieron escuelas de borda
dos en Córdoba, Almería y Gra
nada; por tanto, lo que recibi
mos como herencia de los espa
ñoles proviene de la influencia 
que ejercieron los moros en sus 
bordados. 

En el cantón Otavalo se 
puede distinguir dos tipos de 

indumentaria indígena femeni
na: el sector de las mujeres que 
usan anaco, que corresponde a 
la zona en que los hombres lle
van el cabello largo (huangu
dos); mientras la otra zona -ju
risdicción de las parroquias de 
González Suárez y San Pablo
donde las mujeres utilizan el 
centro o falda plizada y los 
hombres tienen el cabello corto 
(mochos). 

En la zona del anaco, los 
motivos más tradicionales bor
dados en la blusa, son pequeñas 



flores silvestres, de color rojo o 
rosado, con diminutas hojas de 
color verde. En general, los mo
tivos parecen estar inspiradas en 
humildes plantas nativas: ñac
chas, pacungas, cholanes, tzím
balos, hierba mora, mientras las 
hojas se semejan a pequeños he
lechos, culantrillo del pozo, tré
bol, etc. 

En el sector donde las 
mujeres usan el centro, el bor
dado cubre las mangas, los 
hombros, el pecho y la espalda, 
los motivos son tomados de las 
plantas de su medio ambiente, 
correspondiente a las zonas al
tas y frías: hay una profusión de 
hojas y pequeñas flores. Aunque 
aquí los colores más tradiciona
les son el verde y el rojo, actual
mente entre las jóvenes se ob
serva bordados en colores de to
no pastel, entre los que sobresa
len el rosado, amarillo, lila y ce
leste. Es digno de anotar que las 
bordadoras dejan espacios en 
medio de las hojas para bordar 
novedosos motivos para ellas: 
escudos nacionales, mariposas, 
aves o frutas como piñas, fresas, 
peras, etc. 

En estos últimos tiempos, 
acorde a los cambios produci
dos en todas las actividades hu
manas, han cambiado los moti
vos bordados en las camisas de 
las mujeres indígenas de Otava
lo. Poco a poco se ve que van 
desapareciendo las flores de los 
páramos, de los campos y de las 
orillas de los caminos, para dar 
paso a motivos de flores cultiva
das, flores de jardín: rosas, cla
veles, violetas, pensamientos, 
fucsias, etc. 

Marcelo Naranjo (1989: 
105-106), al referirse al bordado 
de la zona de Otavalo, en su tra
bajo sobre la cultura popular en 
Imbabura, manifiesta: 

"En Otavalo y su zona de 
influencia, el diseño (de 
los bordados) no es tan 
complicado, se realiza so
bre tela blanca de seda; 
por lo general se utilizan 
uno o dos colores como 
máximo (rosado, azul, 
verde, morado sobre to
do) aunque en la actuali
dad se puede encontrar 
blusas multicolores bor
dadas a máquina. Lo más 
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llamativo en estas blusas 
son los cuellos y mangas 
de encaje. 

. . . tomando en cuenta el 
conjunto de la provincia, 
en algunos sectores pre
dominan colores determi
nados, puntadas o dise
ños, pero el motivo de las 
flores se repite con mucha 
frecuencia en todas par
tes': 

La bordadora necesita pa
ra su trabajo lo siguiente: un aro 
doble, en donde se coloca la tela 
para mantenerla tensada y faci
litar ciertas puntadas, especial
mente cuando se borda en la 
máquina de coser; agujas, hilos 
de diversos colores y una peque
ña tijera, con lo cual se comple
ta el utillaje. 

Dentro de las cambiantes 
tendencias de las usuarias, ac
tualmente se prefiere las pren
das con bordados hechos ama
no; hasta un tiempo atrás, había 
mayor demanda de blusas bor
dadas a máquina. Hay, también, 
quienes prefieren coser apliques 
industriales, con alguna seme-
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janza a los motivos bordados, 
como forma de seguir una mo
da o por falta de tiempo para 
hacer sus propios bordados . 

El bordado de la blusa, 
que en un tiempo fue una de las 
formas de identificar la comu
nidad de procedencia de la mu
jer que usa la prenda, hoy casi 
ha desaparecido por una ten
dencia a uniformizar los borda
dos, porque las blusas se las 
compra listas en el mercado o 
por el uso de los apliques indus
triales. Si bien esto sucede en la 
zona de las mujeres que usan 
anaco, en la región que se utili
za el centro son las propias mu
jeres quienes la bordan, puesto 
que es un trabajo que les toma
rá varios meses de paciente la
bor. 

La camisa de los hombres 
indígenas de Otavalo dejó de 
bordarse hace muchos años. En 
el presente, el anaco se borda a 
máquina solo en su borde infe
rior, con líneas en zigzag y mo
tivos estilizados de plantas y 
mariposas; mientras el rebozo 
lleva, también en su borde infe
rior, varias líneas en zigzag, he-



chas a máquina, con hilos de 
colores variados. 

Por lo que se puede ver, el 
bordado es elemento indispen
sable en la ornamentación de la 
indumentaria indígena femeni
na de Otavalo. Su uso, a pesar 
de los cambios aquí anotados, 
persistirá por mucho tiempo to
davía. 
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Susan Engel 

LOS CONSEJEROS 
SOCIALES LLAMADOS 
CHARLATANES EN EL 
CENTRO HISTORICO 

DE QUITO 

Introducción 

En estos días de crisis, 
cuando la competencia para los 
trabajos disponibles es grande, 
los salarios son muy bajos y el 
costo de vida es alto; la gente de 
la ciudad, sobre todo aquellos 
de los sectores populares, redes
cubren las llamadas prácticas 
mágicas como un viejo remedio 
para enfermedades nuevas. Di
chas prácticas no son sui géne
ris; mucho de su vigor, forma y 
atractivo se lo deben a aquellas 
antiguas modalidades de curan
derismo shamánico que aún so
breviven en el campo, de las 
cuales, por cierto, derivan bue-
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na parte de sus poderes mágicos 
(Taussig, 1982: 563). Este tipo 
de prácticas toman una nueva 
vitalidad, adaptándose a nuevos 
problemas, nuevas formas, con
gruentes con el medio y la épo
ca. Esto es bastante evidente, al 
constatar el incremento de los 
Consejeros Sociales, llamados 
Charlatanes por la cultura do
minante, hoy en día en la ciu
dad de Quito. 

Estas personas última
mente han incrementado el nú
mero de adeptos y clientela. Los 
más directos se encuentran en 
las calles y plazas de las ciuda
des, vendiendo y ofreciendo 
hierbas medicinales y utensilios 
mágicos. Los otros, en cambio, 
trabajan en consultorios. 

Aunque generalmente lle
van un marcado carácter co
mercial, tienen cabida en un 
medio de desarraigo social, que 
crea un público dispuesto a es
cuchar soluciones que antes 
eran dadas por la familia y la 
Iglesia (Arroyo, 1994: B-1). La 
fe religiosa del pueblo y la ma
yor libertad ideológica, las vul
nerabilidades creadas por la po-
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breza y la crisis actual, así como 
las debilidades propias de la 
Iglesia Católica, han contribui
do a crear una cierta apertura 
frente a estos sujetos en tanto 
que dan respuestas y consuelo a 
los problemas e inseguridades 
personales, especialmente de los 
sectores populares (Cfr. Bamat, 
1986: 176). 

Ellos, los Consejeros So
ciales, los que son capaces de 
curar algo más que las dolencias 
físicas, que dicen poder encon
trar objetos perdidos o robados, 
adivinar ciertos hechos y cir
cunstancias, asegurar el éxito en 
proyectos personales y negocios, 
curar el alcoholismo, la demen
cia y anular los filtros de amor y 
brujería, se encuentran en va
rios lugares del Centro Históri
co de Quito. 

El antiguo Centro Histó
rico de Quito y parte de la mo
derna ciudad albergan en su in
terior a más de cuarenta y tres 
de estos sectores. Desde la calle 
Ambato hasta el Ejidol se en
cuentra una gran parte de sus 
consultorios y puestos de traba
jo. Muchas de las oficinas están 



ocultos a la vista del peatón y la 
única señal de que ahí existe un 
consultorio es un pequeño ró
tulo con el nombre del Conseje
ro y una flecha que señala hacia 
arriba. Otros en cambio, tienen 
grandes letreros que anuncian 
sus consultorios, mantienen 
programas diarios en las radio
difusoras más populares del 
Ecuador y anuncian sus consul
torios por costosos avisos de 
prensa: 

MAESTRO NATURISTA 
SIL VER 

Le regreso al ser amado. 
No importa la distancia. 
Vea la cara oculta de sus 
enemigos; le retiro para 
siempre a los contrarios; 
le muestro el mal que le 
han puesto; reciba trata
mientos naturistas para la 
impotencia, frigidez o 
males incurables; quemo 
hechizos; doy secretos pa
ra el· estudio, el trabajo y 
el amor. 

l. Vías y formas de transmisión 
de su trabajo 

Los Consejeros Sociales 
afirman haber realizado varios 
cursos en parapsicología. Sin 
embargo, toda su preparación 
que se fundamenta, según ellos, 
en cursos, seminarios y lecturas 
no son reconocidos oficialmen
te. En ninguna facultad o insti
tuto existe una carrera que les 
permita obtener un título de 
Consejeros Sociales y es por es
to que se ven en la necesidad de 
validar su profesionalismo a 
través de la autoeducación y la 
práctica cotidiana de su trabajo. 

Me autocalifico autodi
dacta, yo leo muchísimo, 
soy un autodidacta prag
mático. He estudiado con
trol mental Silva, fui ins
tructor, he leído mucho a 
Stier, he leído a Joseph 
Murphy. Hay muchas per
sonas que se sienten mal 
por no tener un título 
académico, mas me atrevo 
a decir algo, hay muchos 
profesionales que salen de 
la Universidad y no saben 
nada, el profesional que 
realmente se pule es el au
todidacta, el médico que 
toma su especialidad y 
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constantemente está reno
vando sus conocimientos 
ese es el profesional que 
vale. Entonces por eso ha
blamos de parapsicología, 
tengo bases señorita, ten
go bases. Día a día voy 
aprendiendo más, voy co
nociendo más al género 
humano, voy conociendo 
más de las ciencias ocul
tas, voy adquiriendo o sea 
mayor práctica (Entrevis
ta a Luis Acosta, 
28/11/1991). 

Ninguno de estos aspectos 
constituyen ámbitos especializa
dos de una determinada profe
sionalización, sino mas bien 
forman parte de una totalidad 
cultural, sobre la cual los Con
sejeros han organizado su estra
tegia de supervivencia, su forma 
de reproducción social. Los 
Consejeros no son más que los 
agentes de una práctica hereda
da tradicionalmente por vía in
formal, en cuyo ejercicio se han 
constituido como Consejeros 
Sociales. 
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Esto creció en mi familia, 
es por mi padre. Mi padre 

es el profesor Malacán, es 
el pionero, es digamos el 
patriarca de todos los pro
fesores. En ese vaivén de 
idas y venidas íbamos 
aprendiendo el trabajo del 
padre de nosotros. En mi 
caso yo soy el primer hijo, 
atrás de mis espaldas hay 
veintisiete hermanos por
que somos veintiocho en 
total. Mi papá pues ha he
cho tres generaciones: la 
familia Luna Paredes, la 
familia Luna Sandoval, la 
familia Luna García; en
tonces en esas tres fami
lias yo soy el primero de 
todos ellos; qué pasa de 
que me gustó el trabajo y 
como yo le acompañaba 
siempre a mi padre fue 
pues él que me encarriló 
al trabajo, al sistema de 
trabajo y como tan joven 
me comprometí, me hice 
de hogar, entonces las 
obligaciones me llevaron 
pues digamos a introdu
cirme más en el sistema 
para yo salir adelante con 
mi familia y así fue como 
surgió esto. Después mi 
hermano, andaba atrás 



mío, todo eso y entonces 
el hombre también apren
dió. Luego siguió mi her
mano Patricio Luna, le 
gustó y, siguió de ahí, si
guió mi otro hermano el 
Henry y de ahí siguió mi 
hermana la Rocío, mima
drastra y mis otros me
dios hermanos. Luego 
cuando ya tuve familia le 
gustó a mi señora y mi se
ñora como siempre me ha 
acompañado, la verdad 
del caso había aprendido. 
De ahí, de mi señora yo 
quería tener una persona 
que siga mis pasos y créa
me no es que yo le haya 
obligado a mi hijo, sino 
que yo quería alguien que 
quede con esta profesión 
y más que todo sepa servir 
a la humanidad, entonces 
le comencé yo a enseñar a 
mi hijo. El está pues diga
mos iniciándose, le digo 
así recién iniciándose, 
porque él tendrá unos tres 
años en esto y todavía 
pues está en pañales, en
tonces al lado mío como 
tiene ese respaldo pues 
entonces yo le se guiar en 

programas de radio, en 
conferencias explicativas 
en la calle, etc. .. Entonces 
lo que yo quiero dejar es 
una imagen en mi hijo 
(Entrevista a Vicente Lu
na, 12/12/1991). 

En esta profesión, de una 
u otra forma, se ven envueltos 
todos los miembros de la fami
lia y es así como se trasmite de 
padre a hijo, de hermano a her
mano y de esposo a esposa este 
trabajo. Su proceso de aprendi
zaje se restringe, casi siempre, al 
entorno familiar en donde se 
evoca a una tradición que surge 
principalmente de los mismos 
parientes. Es una herencia, de 
los conocimientos adquiridos 
por el padre o algún miembro 
familiar, a través de los años a 
otra persona del grupo familiar. 
Tal forma de transmisión es, 
hasta cierto punto muy entendi
ble, en la medida en que casi 
siempre la cabeza de familia in
corpora a todos los miembros 
de su familia en la labor de la 
Consejería. 

Y es así como, por lo ge
neral, el aprendizaje se inicia 
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desde temprana edad a través de 
la misma práctica diaria. Y aun
que cabe destacar que también 
hay otras formas de transmi
sión, casi todas se reducen a un 
ámbito informal que se extiende 
únicamente a los amigos cerca
nos, en donde el proceso de so
cialización de los conocimientos 
está generalmente ligado a un 
Consejero ya constituido. 
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El profesor Malacán, él ha 
sido mi maestro; él me ha 
criado desde muy peque
ñito, cuando yo tenía 
unos trece años yo trabajo 
aquí con la bola de cristal. 
Pero yo me he criado des
de muy pequeñito, ya le 
digo en esto de Consejero 
Social, que yo he tenido 
un buen maestro que es el 
maestro Malacán. El es a 
quien yo puedo agrade
cerle al profesor Malacán 
de que me ha guiado, por
que desde muy pequeño 
él me ha guiado, me ha 
enseñado muchas cosas. 
El ha sido como mi padre 
porque desde los trece 

años él me ha criado, me 
ha enseñado, me ha guia
do, entonces, yo le agra
dezco a él todo lo que soy 
hoy día. Le agradezco es a 
él, porque él ha sido un 
buen maestro y padre pa
ra mí (Entrevista a Maree
lo Madrid, 9/12/1991). 

Cada Consejero Social es 
el depositario de un discurso 
desarrollado socialmente y la
bora sobre un producto social; 
cada Consejero depende de 
otros Consejeros Sociales para 
adquirir su conocimiento. Y es 
así como los Consejeros confor
man un sistema informal, una 
red de expresiones e ideas que 
tiene la fuerza de integrarlos. 
Tal aseveración hace referencia a 
un saber, sin duda, propio de 
los Consejeros. En otras pala
bras, el Consejero es el deposi
tario de un conocimiento y a la 
vez el transmisor de ciertas tra
diciones, prácticas y hábitos de 
su propio grupo, condensado en 
el amplio espectro de su trabajo 
como Consejero Social (Cfr. 
Taussig, 1982: 576). 



2. Descripción e implicaciones 
de las diferentes modalidades 
de trabajo y propaganda 

Esto es como cualquier 
profesión, usted para ser 
doctora tuvo que estar en 
primer grado, segundo 
hasta sexto ya llegó a la se
cundaria, fue a la univer
sidad, se graduó muy bien 
tiene su profesión, el siste
ma de nosotros es el si
guiente: primeramente se 
principia arrimado a un 
maestro, a un profesor, 
entonces él es quien le en
seña a uno, él es el que le 
abre y así se viene apren
diendo desde abajo la ma
nera como por ejemplo 
cuadrar al público, como 
entregar la conferencia. Si 
usted está dos, tres meses 
va a poder, con eso que 
pasa, que usted va a llegar 
a una etapa de que a usted 
ya se le da una pequeña 
remuneración, de esa eta
pa usted pasa a otra de 
vender una reliquia, de 
hacer una conferencia, en_ 
tonces usted ya tiene otro 
sistema (Entrevista a Vi
cente Luna, 10/12/1991). 

La persona que quiere ini
ciarse en esta labor es, en una 
primera instancia, siempre el 
ayudante o el secretario de un 
Consejero ya constituido. El 
maestro le comienza a enseñar , 
por ejemplo, a preparar una 
conferencia explicativa 0 a ven
der un talismán al público en la 
calle. Después de unos dos 0 

tres años el aprendiz ya trabaja 
solo y, por lo general, empieza 
su labor en la calle vendiendo 
únicamente a los transeúntes, a 
través de una tzantza 0 bola de 
cristal, un sobre dentro del cual 
viene un horóscopo, una guía 
astrológica cuesta $ 200. Esta 
forma de trabajo no implica en 
términos económicos una ma
yor ganancia. y es por esta ra
zón, que a la larga tal actividad 
se va complementando con otro 
tipo de trabajo que es la de dar 
una conferencia explicativa en 
la calle Y llevar a los clientes a 
un consultorio. 

Yo vendo el horóscopo y 
luego llevo a la gente a 
atender, entonces allí vie
nen Y yo les hago esperar, 
que voy a darles una con
sulta gratis, les voy a obse-
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quiar un talismán, enton
ces la gente espera, y les 
indico, les explico que voy 
a darles una consulta gra
tis, que la oficina tengo a 
dos cuadras, entonces, la 
gente espera, ya cuando 
termino, yo les voy llevan
do a la gente, les doy una 
consulta gratis. Cualquier 
problema que tenga la 
persona, entonces ahí ya 
conversando entre los dos, 
se trata de pasar a resolver 
el problema de la persona. 
Yo más prefiero la forma 
de llevar atender a la gente 
a dar consultas a la gente; 
esa es la forma que más 
me gusta, vender el horós
copo y llevar a la gente pa
ra poder atenderles, para 
poder ayudarles con cual
quier problema que la 
persona tenga; darles la 
consulta, regalarles un ta
lismán, un secreto, enton
ces me gusta más esa for
ma de trabajar (Entrevista 
a Marcelo Madrid, 9/ 12/ 
1991). 

Para el Consejero es im
portante tener un consultorio 

130 

porque es una de las formas de 
comenzar a consolidar una 
clientela. Sin embargo, cabe 
destacar que la combinación de 
las dos formas de trabajo se 
puede dar, únicamente, si se tie
ne un pequeño capital ya que el 
arrendar un cuarto implica una 
mayor inversión. Por ejemplo, 
una habitación en una residen
cial del Centro Histórico, como 
las que alquilan los Consejeros 
Sociales, costaba en 1992 alre
dedor de tres mil sucres por día. 
No obstante, una de las mayores 
desventajas de trabajar en la 
modalidad calle-consultorio es 
que en la mayoría de los casos el 
Consejero Social solo tiene co
mo Clientes a las personas que 
pasan por la calle. 

Al no buscar el Cliente di
rectamente al Consejero Social, 
ellos por lo general no se some
ten a un tratamiento, que es la 
forma mediante la cual los Con
sejeros Sociales perciben una 
mayor ganancia, en tanto que 
cada tratamiento se hace a lo 
largo de varias sesiones, fluc
tuando su precio entre 5.000 a 
25.000 sucres. 



Yo estaba pasando y me 
llamó la curiosidad qué 
había. Yo, verá, sincera
mente, vengo por la nove
dad, por curiosidad (En
trevista a María, 24/ 02/ 
1992). 

Otra desventaja de esta 
forma de trabajo es que el Con
sejero casi nunca llega a consti
tuir una Red Clientelar sólida, 
en primer lugar por el mismo 
hecho de que sus Clientes son 
personas que, por lo general, 
pasaron por casualidad por el 
lugar en donde estaba dando su 
conferencia explicativa y, en se
gundo lugar, no tienen un con
sultorio establecido a donde 
pueda volver el Cliente, ya que 
las habitaciones de la Residencia 
son únicamente alquiladas por 
unos pocos días. 

Por otra parte, el solo he
cho de trabajar en la calle hace 
que los Consejeros se vean ex
puestos a una serie de trabas. 
Por un lado, se enfrentan cons
tantemente a personas descono
cidas que pueden llegar hasta 
agredirles físicamente. Además, 
son molestados constantemente 

por la policía municipal porque 
necesitan de un permiso para 
trabajar en la calle; pero que en 
realidad nunca les es dado en 
tanto que su trabajo es ilegal. 

Hay un poquito de difi
cultad porque la charla de 
la calle está mal vista por
que la verdad del caso 
pues, en la calle uno se 
tiene ciertos problemas, y 
los problemas son a veces 
grandes, no falta por ahí 
el patán de la calle, no fal
ta por ahí alguna persona 
que quiere hacernos pro
blemas o que trata de 
chantajeamos. Por ejem
plo hay veces que yo estoy 
haciendo la conferencia y 
hay personas que se acer
can y le echan piedras. 
Otras veces hay gente que 
entra gritando mentiroso, 
brujo (Entrevista a Vicen
te Luna, 2/12/1991). 

En ciertas circunstancias 
hasta el mismo clima pide al 
Consejero desempeñar su traba
jo. Y es por esta razón, que aun
que tienen establecidos ciertos 
días y horas para trabajar su 
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práctica misma, al depender de 
tantos factores externos a su vo
luntad, se vuelva completamen
te inestable y por ende poco 
rentable. 

Créame no es lo mismo 
que el trabajo en una ra
dio donde que usted está 
sentado en la cabina de 
locución, la gente le escu
cha y la gente acude pues, 
es diferente, o sea diga
mos ya acude directo a 
donde el profesor sin tra
bas o cosa por el estilo y 
ya no sale a la calle en 
donde el profesor es mal 
visto (Entrevista a Vicente 
Luna, 2/ 12/ 1991 ). 

El trabajar en un consul
torio, en definitiva da al Conse
jero una mayor estabilidad la
boral. Además, el trabajo en la 
calle es considerado entre los 
mismos Consejeros Sociales co
mo el primer peldaño en su 
profesión. La persona que tra
baja en este tipo de modalidad 
goza de menos prestigio que 
uno que se encuentra ya esta
blecido en un consultorio. 
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Le voy a sintetizar en po
cas palabras, dice un di
cho vulgar y común, en el 
argot internacional de via
jeros, por la maleta y por 
el equipaje se conoce al 
pasajero, ¿conocía ese di
cho?, maleta de palo, pa
sajero ordinario, es lógico; 
el que juzga, el que está en 
la calle lo dice calle, calle
jero (Entrevista a Pedro 
Moreno Grey Remediano 
Boncolta, 26/11/1991). 

Las ventajas que tiene el 
Consejero Social al trabajar en 
un consultorio son varias. Por 

una parte, en el instante en que 
una persona acude directamen
te a un consultorio tal persona 
tiene que pagar la consulta que 
puede fluctuar entre 2.000 y 
5.000 sucres, y si a eso se le su
ma el costo de los diferentes tra
tamientos, a los que son someti
dos los clientes, su ganancia au
menta considerablemente. Ade
más no se ven tan expuestos a 
las autoridades como en la calle. 

Sin embargo, cabe desta
car que para que un Consejero 
pueda dejar de trabajar en la ca-



lle es necesario que tenga una 
Clientela constituida y es por 
esta razón que muchos de ellos 
necesitan invertir en propagan
da. 

Las formas más utilizadas 
para este fin es la radio y el pe
riódico, ya que son -exceptuan
do a la televisión- los medios de 
comunicación de mayor difu
sión en la sociedad. Se ha gene
ralizado la creencia de que la ra
dio es inevitable en los hogares 
de los sectores populares. Esto 
se justifica, en cierto sentido, 
por el bajo costo de los recepto
res y la profusión de emisoras. 
En Quito, el 54.1% de los entre
vistados que oyen radio lo ha
cen entre 1 y 3 horas diariamen
te hecho que constituiría a la ra
dio como medio de compañía 
cotidiana, muy importante para 
un buen segmento de la pobla
ción (Cfr. Checa, 1991: 23-26). 

Cuando uno tiene un pro
grama radial vienen de 15 
a 20 personas diarias, por 
eso sí valen la pena los 
programas radiales (En
trevista a Soraya, 9/ 12/ 
1991). 

Porque me han dicho que 
las personas que salen en 
esas propagandas de la ra
dio que dicen que vaya a 
la consulta, a la oficina 
donde ellos, ayudan bas
tante. Entonces yo creo 
que tal vez me pueda ayu
dar la señorita (Entrevista 
a Fanny, 24/02/1992). 

No obstante se necesita de 
una gran capacidad adquisitiva 
para acceder a este medio de di
fusión. Las emisoras, en las que 
se puede llegar a transmitir los 
programas de los Consejeros 
Sociales, son privadas y comer
ciales. Por ejemplo, una media 
hora de Lunes a Viernes en la 
Radio Cristal o el Sol costaba en 
1992 trescientos mil sucres. Es 
así como, aunque existen Ra
diodifusoras más económicas la 
mayoría de los Consejeros So
ciales optan por transmitir sus 
programas en las radios de ma
yor preferencia como son: Ra
dio Cristal, Radio Espejo, radio 
Zaracay, Radio El Sol y Radio 
Sucre, ya que esto sin duda, a la 
larga, les va a representar una 
mayor Clientela y por eRde una 
mayor ganancia (Cfr. Ibid: 31). 
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Claro que en la radio, así 
como se gasta también 
uno a veces se gana, por
que ahí si uno a veces se 
invierte a veces, un medio 
millón, un millón, porque 
no es no más que la gente 
viene enseguida. Si yo pa
go una radio, cierro la ra
dio hoy día o abro maña
na, la gente no viene de 
un día para otro, la gente 
me comienza a llegar des
de el mes después del pro
grama que uno se haga, 
depende como uno tenga 
también la manera de lla
mar a la gente (Entrevista 
a Soraya, 9/12/1991). 

A pesar de ello esta forma 
de propaganda es mucho más 
asequible que la de la prensa. 
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La prensa, usted debe sa
ber que el centímetro de 
prensa está m u y caro y 
ahorita cinco centímetros 
en cualesquier periódico 
pasa de los doce mil, en
tonces usted póngase a 
pensar son doce mil dia
rios que le viene a salir a 
la semana sesenta mil y le 

viene a salir al mes dos
cientos cuarenta mil y us
ted debe saber doscientos 
cuarenta mil es un capital 
y para que usted me tra
baje en un año son dos 
millones cuatrocientos 
mil casi sale, sabe que, dos 
millones ochocientos por 
ahí y usted ese capital en 
el año, discúlpeme que le 
diga es bárbaro, bárbaro 
(Entrevista a Vicente Lu
na, 12/12/1991). 

Sin embargo cabe men
cionar, que esta forma de hacer 
propaganda tiene ciertas venta
jas sobre la de la radio. 

A pesar de que los perió
dicos son caros la propa
ganda escrita es diferente 
a la hablada, la publicidad 
escrita pues queda impre
sa tenemos que dar esos 
pasos que por derecho le 
corresponde dentro de la 
filosofía que alguien paga 
por sacar a circular ya que 
la escrita se puede hacer 
semanalmente, pasando 
un día, incluso yo hace 
más de cinco meses que 



no he escrito a la prensa y 
todavía yo recibo pacien
tes que por el periódico 
me visitan (Entrevista a 
Pedro Moreno Grey Re
mediano Boncolta, 26/ 
11/ 1991). 

Sin embargo, aunque el 
periódico tiene ciertas ventajas 
sobre la radio, estas dos formas 
de hacer propaganda son las 
más comunes; además son estas 
las que permiten llegar a un ti
po de personas que va directa
mente al Consejero con un pro
blema, dispuestos a pagar una 
consulta y por ende resueltas a 
someterse a los diferentes trata
mientos que le imponga el Con
sejero Social. 

La gente de la radio o sea, 
por ejemplo, vienen es, ya 
vienen con el dinero para 
pagar la consulta, uno ya 
se basa en la consulta y ya 
no sale a la calle (Entre
vista a Soraya, 9/12/1991). 

Por ejemplo, la gente de 
prensa, bueno, digamos 
en esa parte, por ejemplo, 
uno guarda la esperanza 

cuando yo voy a invertir 
en la prensa, entonces es 
una gente que ya viene a 
pagar la consulta (Entre
vista a Pedro Moreno 
Grey Remediano Boncol
ta, 26/ 11/ 1991). 

La prensa o la radio es 
igual, porque van a pagar 
su consulta, a contar su 
problema que tienen (En
trevista a So raya, 91 12/ 
1991). 

Sin embargo, muchas ve
ces la gente no acude enseguida 
al Consejero y es así como este 
necesita hacer una inversión 
muy fuerte sin que esto por lo 
menos, al comienzo, le repre
sente una mayor ganancia. En 
muchos casos, esta cuantiosa 
suma ya no es rentable porque 
existen ocasiones en las que el 
Consejero Social trabaja exclu
sivamente para pagar la propa
ganda. Este problema suele 
acentuarse en ciertas épocas del 
año. Y es así como, muchos de 
los Consejeros Sociales, al no te
ner una Clientela abundante, 
necesitan volver a hacer la pro
paganda de la calle en tanto que 
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cualquier transeunte puede 
convertirse un posible Cliente. 
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Por ejemplo, yo para que 
también el otro año, por 
ejemplo, también estuve 
con consultorio, estuve 
con consultorio, pero sin 
embargo, no tenía mucha 
clientela, no tenía mucha 
gente, entonces yo salía a 
hacer las propagandas acá 
en La Marín, por la plaza 
del Teatro, por el Banco 
Central, entonces, yo has
ta el tiempo que era navi
dad, o sea, digamos por 
ahí, por el veinte, por el 
veinticuatro de la navidad 
que era, yo tenía la oficina 
llenita de gente porque yo 
salía a buscar, no porque 
la gente llega de por sí. 
Claro que llegaban unas 
cinco personas, diez per
sonas, no llegaban más, 
pues uno, cuando uno es
tá en la oficina, uno está 
acostumbrado a consultar 
diario, cuando hay clien
tela, a diario unas quince, 
unas veinte personas al 
día, cuando es temporada 
buena, en cambio, cuando 

está mala no le viene casi 
nadie y es por lo que la 
temporada está mala, es 
que la gente queda gasta
da por las fiestas de Quito. 
Entonces de por ley, me 
guste o no uno tiene que 
salir a buscarla a la calle, 
hacer la propaganda en la 
calle o sea a dar las confe
rencias en la calle, es por 
la época que está bien ma
la. En la época siempre de 
clases siempre se decae 
por eso es lo que uno sale 
así a la calle o sea a hacer 
la propaganda en la calle 
para tener clientela, para 
jalar la clientela; es como 
aquí, por ejemplo, aquí 
los días Martes tengo gen
tes por motivo de que yo 
salgo a la calle, salgo a 
buscar (Entrevista a Sora
ya, 9/12/1991). 

La calle nunca le dejen, la 
calle es un arma. vuelve al 
primer sistema, ejemplo 
yo tengo que pagar hoy 
día esta habitación y si es
toy aquí sentado entonces 
el paciente no me viene, 
entonces yo voy a quedar 



en deuda, entonces digo 
no, cojo mi maleta y salgo 
a la conferencia explicati
va de la calle, entonces 
con la conferencia expli
cativa de la calle yo ya ten
go para la habitación, en
tonces yo regreso al prin
cipio, entonces ese princi
pio me entiende me ha 
dado para solventarme. 
Cojo, a la mañana trabajo 
la bola de cristal de nueve 
a doce del día, vendiendo 
horóscopos personales, 
obsequiándole una entre
vista con mi persona que 
no les cobro ni un solo 
centavo, ya, entonces yo 
trabajo eso de nueve a do
ce, entonces la persona 
que me compra su cartita 
a cien sucres, ¿me entien
de?, tiene derecho a su 
consulta, entonces, pón
gale que yo me haya ven
dido unas cincuenta carti
tas, son cincuenta direc
ciones que yo he enviado, 
ejemplo, sí, de las cin
cuenta direcciones pónga
se usted que me vengan 
unas dos o tres personas, 
¿sí? No hago nada más en 

la tarde, y digo quédese 
hijo usted en el consulto
rio, yo me voy hacer una 
charla explicativa pero de 
las grandes, ya no con la 
bola de cristal a vender 
horóscopos sino de las 
grandes a la medalla, pón
gale que le haya vendido a 
unas diez o quince perso
nas y esas diez o quince 
personas acuden a mi 
consultorio, ¿sí?, de esas 
diez o quince personas 
habrán unas dos que que
dan en tratamiento (En
trevista a Vicente Luna, 
12/12/1991). 

En definitiva, lo que con
sagra a un Consejero Social co
mo tal es su Clientela. Por ende, 
también la propaganda está re
lacionada con la cantidad de 
Clientela que un Consejero ten
ga, una persona conocida ya no 
necesita invertir en propaganda, 
se vale exclusivamente de la 
propaganda de sus propios 
Clientes. Es así como, se puede 
llegar a afirmar, que la propa
ganda más importante es la que 
se da a través del mismo Cliente 
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ya que eso asegura y reafirma al 
Consejero Social como tal. 
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Lo mismo hay personas 
que no me conocen que 
viven en el extranjero pe
ro por una conversación 
de otra persona llegan a 
conocerme, pues por telé
fono me llaman me piden 
de favor. La gene por una 
por otra, por bocas me 
han llegado a conocer tan
tas miles de personas no 
sólo de aquí de Quito de 
todo el Ecuador hasta del 
extranjero (Entrevista a 
Blanca Salcedo, 23/ 11/ 
1991). 

La gente siempre vienen 
trayendo personas reco
mendadas, entonces, para 
uno es lo máximo, le 
traen la confianza. Usted 
soluciona el problema y 
así viene, es una cadena, 
"yo también, yo estuve al 
borde de la muerte, mire 
como estoy yo ahora, ¿no 
sé cómo hizo?, pero lo hi
zo, vaya usted también y 
visítele al Faraón o al fula
no o al zutano (Entrevista 

a Ben Hur Viteri, 20/ 11/ 
1991). 

Sin embargo, en un medio 
tan competitivo, los Consejeros 
Sociales establecen una diferen
cia y jerarquía entre su persona 
y los otros Consejeros. El proce
so de revalorización de un Con
sejero no se da sin conflicto y 
tensión, y a veces hasta toma 
formas desleales de comporta
miento ético, sobre todo por 
parte de los Consejeros Sociales 
que tienen el mismo o menos 
prestigio que otro colega. Por 
eso, y a pesar de formar una 
gran red, el individualismo y el 
secreto distinguen la labor de la 
Consejería. 

Por fin en el Ecuador algo 
diferente, original, el últi
mo Faraón increíble y en 
tercera dimensión. Yo Fa
raón suprema autoridad 
porque tengo el supremo 
conocimiento. Si ustedes 
quieren visitar el Faraón, 
por favor no trate de venir 
por fe, la ciencia perfecta 
no se trata de fe, una cosa 
es la ciencia y otra cosa es 
la fe. Se han dado cuenta 



que en este programa no
sotros utilizamos térmi
nos realmente científicos, 
es que realmente nosotros 
conocemos la profundi
dad de las ciencias ocul
tas. Más nosotros conoce
dores de la ciencia y cono
cedores de la verdad noso
tros explicamos cómo 
realmente son nuestros 
trabajos para que su vida 
sea de éxito y de felicidad. 
Amigos míos los proble
mas en el campo del 
amor, en el campo econó
mico, en el campo senti
mental, en el campo de la 
salud realmente tienen so
lución. Este programa co
mienza mientras los otros 
terminan, diseñado y 
construido para dar total 
y definitiva solución a to
dos sus males que no han 
podido ser curados por 
los falsos profetas (Frag
mentos del programa ra
dial "Culto Satánico" 
transmitido por Radio 
Cristal, 7pm. - 7 .30pm. el 
1 O de Diciembre de 1991). 

No obstante, se puede 
afirmar que si no hay un con
senso entre la gente de que sus 
prácticas son efectivas, el Con
sejero Social se anula. Por ello, 
no es tanto el problema de 
cuanto invierte en la propagan
da cuanto el reconocimiento de 
su práctica por parte de una 
abundante Clientela, lo que en 
definitiva consagra tanto el 
prestigio profesional como su 
esta tus de Consejero Social (Cfr. 
Sánchez-Parga, 1985: 520). 

3. La consejería social, una 
práctica que forma parte de los 
sectores populares 

La Consejería Social no 
posee una institución formal u 
otra manifestación semejante, 
su carácter radica más bien en la 
estructuración informal de las 
ideas y actividades que constitu
yen la cultura popular. Su ma
nera de alcanzar cierta "forma
lización" se da justamente a tra
vés de un sistema, casi clandes
tino, de redes que vinculan a los 
Consejeros y a sus Clientes 
(Taussig, 1982: 565). 
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La gran mayoría de los 
Clientes de los Consejeros So
ciales del Centro Histórico de 
Quito son personas adultas, 
pertenecientes al sexo femenino 
que viven en barrios populares 
de Quito y se dedican a activi
dades tales como: la albañilería, 
mecánica, venta en mercados, 
etc. 
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Soy albañil (Entrevista a 
Luis Agustín Puma, 24/ 
02/ 1992). 

Soy mecánico industrial, 
trabajo en la fábrica Ay
mesa (Entrevista al señor 

Grache, 23/11/1991). 

Yo vivo arriba en el Placer 
y tengo un puesto de le
gumbres en el mercado 
San Roque (Entrevista a 
Susana de Chilusa, 23/ 11/ 
1991). 

Yo soy ama de casa y mi 
esposo es técnico en telé
fonos. Nosotros vivimos 
acá por la ciudadela Santa 
Rita (Entrevista a Laura 
Grache, 23/11/1991). 

Yo vivo en la Gasea y soy 
auxiliar de enfermería 
(Entrevista a María, 24/ 
02/ 1992). 

Sin embargo, según los 
antropólogos Alicia Torres y 
Jorge Trujillo, los Consejeros 
Sociales no solamente tienen su 
Clientela en los sectores popula
res sino en otros estratos de la 
sociedad. Para ellos, al igual que 
para los mismos Consejeros So
ciales, no es una práctica neta
mente popular sino que, cada 
vez más, la realizan todas las 
clases de la sociedad (Arroyo, 
1994: B-1). 

Toda clase de gente, dis
cúlpeme que le diga toda 
clase de gente, puede ser 
un peón de albañilería co
mo puede ser, discúlpeme 
que le diga, el Rey de Es
paña que puede llegar 
hasta donde nosotros, en 
eso no hay ningún proble
ma. El de arriba tiene ma
yores problemas que el 
pobre; el rico siempre tie
ne más problemas que el 
pobre. El peón vuelta él 
siempre acude donde no-



sotros porque él quiere sa
lir adelante (Entrevista a 
Vicente Luna, 2/12/1991). 

Se comprende, todas las 
personas a uno le buscan 
o sea, digamos, tanto de la 
baja categoría como de la 
alta. Pero obviamente las 
mujeres son menos pre
juiciosas que los hombres, 
entonces si hay una rela
ción de un diez por ciento 
de hombres y un noventa 
por ciento de mujeres. A 
los hombres les da recelo 
venir porque piensan a 
veces que el estar aquí les 
hace débiles y no les gusta 
mostrar la imagen de que 
están recurriendo donde 
alguien que les puede ayu
dar (Entrevista a Javier 
Harb, 2/07/1990). 

Aunque tales afirmaciones 
hablan por si solas, es necesario 
aclarar que son en definitiva los 
sectores pOpulares los que acu
den con mayor frecuencia a los 
Consejeros Sociales del Centro 
Histórico de Quito. No obstan
te, esto no excluye que personas 
de otras clases sociales hagan 

uso de estas prácticas. Tal afir
mación permite esclarecer de 
paso, un mal entendido que li
mita el concepto de "cultura 
popular", al restringirlo solo a 
determinados sectores sociales 
se sustrae esa transversalidad 
propia que poseen todas las ma
nifestaciones de la cultura po
pular. Esto resulta también per
tinente en el caso de la Conseje
ría Social, la cual más allá de sus 
rasgos específicamente clasistas 
se encuentra caracterizada por 
un alto grado de condensacio
nes y acumulaciones de todos 
aquellos elementos que configu
ran la cultura popular. Según 
esto habría que entender tam
bién lo "popular" de la cultura 
como aquellos sedimentos que 
estratifican y en cierto modo 
unifican a los más diferentes 
sectores y clase de una sociedad, 
proporcionándoles los más am
plios y no menos fijos referentes 
de identidad colectiva (Sánchez
Parga, 1988: 185). 

4. La Consejería Social una for
ma de concebir el mundo 

Esto no puede desapare
cer, ni va a desaparecer, 

141 



142 

quizás se cambie de nom
bre, quizá en una época 
futura se nos denomine 
metafísicos, pero esta acti
vidad no va a desaparecer 
por perseguida que sea. 
Sigue creciendo en los 
pueblos, en las aldeas, en 
los barrios, no hay ciudad 
donde no haya una perso
na que trabaje en algo re
lacionado a esto, sea como 
parapsicólogo, sea como 
orientador, sea como bru
jo, como limpiador, como 
cartomántico, como he
chicero. No hay ciudad, 
porque aunque no se lo 
reconozca socialmente, en 
algún punto escondido, 
habrá alguien que esté 
trabajando en esto, aun
que sea para sus amista
des, esto es parte de la cul
tura del hombre y de la 
incultura del hombre. Es
to es parte del hombre, 
de su esencia, de su ser 
porque dentro de esto 
hasta están los cuentos in
fantiles: con sus nomos, 
sus hadas, sus unicornios, 
porque esto surge de la 
fantasía del hombre y la 

fantasía es como la magia 
y el hombre por naturale
za es un ser mágico y esto 
está dentro de su esencia 
mágica (Señor Javier 
Harb, 2 de Julio de 1990). 

Los rasgos culturales e in
cluso la crisis de ciertos esta
mentos de la sociedad, dan ca
bida a determinadas prácticas 
mágicas, carentes de todo fun
damento científico pero que son 
medios en los que diversos gru
pos de personas, sobre todo de 
los sectores populares, confían 
como "terapia contra múltiples 
enfermedades". 

Muchas veces se culpa en 
la medicina oficial por la difu
sión de tales prácticas ya que las 
personas pobres, sobre todo en 
los países latinoamericanos, vi
ven a la sombra de la medicina 
oficial. Sin embargo, no es el al
to costo del uso de la medicina 
convencional la que propiamen
te deriva a los pacientes hacia 
los Consejeros Sociales. En rea
lidad tales creencias han sobre
vivido porque permiten y otor
gan la posibilidad a las personas 
de acceder a una práctica dife-



rente y en cierto modo comple
mentaria y alternativa a la del 
sistema médico convencional. 
Estos dos diferentes tipos de 
"terapias medicinales" compo
nen el espectro del enfrenta
miento del infortunio que aflige 
a las personas. Son dos opciones 
diferentes: la medicina oficial 
nutre la esperanza ofrecida en el 
futuro basado en el progreso, la 
otra en cambio es parte funda
mental de la cultura de ciertos 
sectores de la población. En de
finitiva la gente no va a los Con
sejeros Sociales porque escaseen 
los médicos modernos o porque 
ellos cuesten menos; de hecho, a 
menudo los Consejeros cuestan 
más. De todos los casos indaga
dos ha sido siempre el paciente 
o su familia quien toma la deci
sión de recurrir a tales prácticas 
cuando ha agotado los recursos 
de los médicos y clínicas del sis
tema convencional (Cfr. Sán
chez-Parga: 1985: 521-522). 

Acudí primero a un médi
co que es especialista en 
medicina bioenergética y 
me diagnosticó que había 
energía negativa y me en
vió a donde doña Blan-

quita para que ella haga el 
baño de limpieza y lo que 
tenga que hacer. Ella me 
explicó que si habiendo 
este tipo de energía nega
tiva cualquier tratamiento 
que me hagan no me iba a 
hacer efecto e incluso si 
había algún efecto iba a 
ser más negativo que posi
tivo. Esas son las razones 
por las cuales estoy aquí 
(Entrevista al señor Ferci
lla, 23/11/1991). 

Es que mi suegra me 
mandó porque me vio ya 
bien mal y me dijo: "váya
se" porque esto no es para 
el doctor (Entrevista a 
Washington Chilusa, 23/ 
11/ 1991). 

Yo me iba al doctor y el 
doctor me decía que no 
tenía nada que simple
mente me estaba hacien
do, yo me fui a donde tres 
doctores, pero unos doc
tores buenos, y me dijeron 
que prácticamente me es
taba haciendo, que prácti
camente todo lo que sen
tía yo es por mi mismo, 
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que yo me estoy haciendo 
para que me tomen más 
cuidado en mi casa, pero 
no era eso porque a mí 
cuidado de mi familia 
nunca me ha faltado, sim
plemente no se que es lo 
que me pasaba, que no 
podía caminar. En el cole
gio también me pusieron 
un suero, me acuerdo que . . 
me pusieron un suero casi 
no podía hablar y allí y 
me llevaron al hospital 
también pero me dijeron 
que no tenía nada en el 
hospital o sea estaba bien 
mal y al momento de en
trar en el hospital se me 
quitó todo, me sentía nue
vamente bien y al mo
mento de salir del hospital 
nuevamente me sentí mal, 
entonces mi mamá escu
chaba los programas de 
aquí y ella me comunicó, 
como yo no vivía con mi 
mamá y ella me comuni
có, entonces yo también 
me puse a sintonizar ese 
programa y me gustó bas
tante verdaderamente (Se
ñorita Verónica Zapata, 
20/1 1/1991). 

Muchas veces tales prácti
cas surgen de las tensiones emo
cionales. Y es así como, pueden 
llegar a ser consideradas como 
actividades supletorias en aque
llas situaciones en que faltan 
medios prácticos para conseguir 
un fin; su función es catártica o 
estimulante y da al hombre va
lor, consuelo, esperanza y tena
cidad (Evans-Pritchard, 1976: 
63). 

Sin embargo, tales carac
terísticas no son exclusivas de la 
magia. El mismo estado emo
cional se puede encontrar en 
otro tipo de prácticas que son 
diferentes e incluso opuestos a 
la magia. En definitiva, tal tipo 
de análisis solo podría engen
drar caos al pretender clasificar 
un fenómeno social a través de 
los sentimientos o emociones 
que este engendra y motiva en 
los individuos. Tales estados, 
varía no solo, de un individuo a 
otro, sino también en un mismo 
individuo en diferentes ocasio
nes e incluso en distintos mo
mentos (Cfr. Ibid, 1976: 77-78). 

No obstante, no se puede 
descartar absolutamente estas 



interpretaciones. Los deseos y 
los impulsos, conscientes o in
conscientes, en gran parte moti
van y dirigen los intereses del 
hombre, y sin duda, juegan un 
papel importante en la magia. 
Esto, en definitiva, no se puede 
negar ya que los sentimientos 
son un elemento básico en la 
conciencia cotidiana de las per
sonas pero en todo caso es nece
sario hacer un intento objetivo 
y serio de captar la lógica inter
na de aquello que superficial
mente parece "carente de senti
do" o "ilógico". 

Una explicación sobrena
tural o lógica, según los casos 
son igualmente plausibles, se 
pasa de una a otra según la oca
sión y el momento, y ambas 
pueden coexistir sin duda en la 
conciencia de las personas. En 
lugar de oponer la magia y la 
ciencia, el pensamiento mágico 
y el científico, como si el prime
ro fuera solo un borrador torpe 
del segundo, hay que colocarlo 
paralelamente como dos modos 
de conocimiento, desiguales en 
cuanto a los resultados teóricos 
y prácticos pero no por la clase 
de operaciones mentales que 

ambas suponen, y que difieren 
menos en cuanto a la naturaleza 
que en función de las clases de 
fenómenos a las que se aplican 
(Cfr. Lévi-Strauss, 1987: 199-
201). 

Dicho de otro modo, los 
dos tipos de pensamiento -el 
mágico y el científico- no co
rresponden a etapas superiores 
o inferiores del desarrollo hu
mano, sino a distintos niveles 
estratégicos en que la naturaleza 
se deja atacar por el conoci
miento. El punto de partida es 
que contrariamente a lo que 
sostiene el pensamiento mágico 
no es meramente utilitario, ins
trumental o un estado primige
nio. El pensamiento mágico res
ponde a una exigencia del orden 
que sin duda parte de una abs
tracción que no se sustenta me
ramente en lo afectivo. Hay una 
convicción de que los hechos 
tienen una causa y que estos 
pueden llegar a ser explicados 
(Cfr. lb id: 201-208). 

Es así como tampoco se 
puede hablar de las prácticas 
mágicas según lo hacen los fe
nomenólogos de la religión 
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(Otto, Eliade) y aun ciertos an
tropólogos (Duvignaud), como 
ruptura de lo cotidiano, un pa
saje de lo profano a lo sagrado, 
una búsqueda de un tiempo 
original. Al contrario, en ella se 
refleja la vida cotidiana de las 
personas ( Canclini, 1986: 78-
79). 

¿De qué hablan los Conse
jeros Sociales? No de un tiempo 
sagrado, ni mágico, sino de los 
problemas y necesidades coti
dianas de las personas. 
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Las personas vienen con 
muchos problemas, han 
tenido problemas dentro 
del hogar, dentro de un 
negocio, problemas rela
cionados hasta en el plano 
sentimental del amor; 
problemas de robos, pér
didas, muchos, muchos 
problemas, hasta de en
fermedades físicas (Entre
vista a Marcelo Madrid, 
9/12/1991). 

Las personas o sea gene
ralmente vienen cuando 
están mal. Yo también los 

puedo dividir de acuerdo 
a la clase social, porque 
mucha gente recurre aho
ra por la situación econó
mica, es decir la gente que 
tiene su comodidad, vie
nen por situación de tipo 
sentimental, no quiero 
decir que las personas 
tampoco no tengan ese ti
po de problemas pero le 
dan prioridad al aspecto 
económico: saber si ten
drán un trabajo, si podrán 
quedarse en su trabajo, si 
conseguirán el adquirir 
un bien, una propiedad, si 
sus hijos podrán culminar 
sus estudios, es decir se 
incrementa conforme los 
tiempos cambian, ¿no?, 
los problemas de la gente 
varían. Entonces antes si 
se podía haber dicho que 
un porcentaje elevado era 
de tipo sentimental pero, 
ahora hay una muy am
plia variedad: salud, eco
nomía, suerte, amor (En
trevista a Javier Harb, 
2/07/1990). 



Unos con problemas de 
hogar, otros de estudio, 
otros de salud, entonces 
como yo le decía no solo 
vienen con un problema, 
vienen por salud, por el 
hogar, por los estudios, a 
veces se van los hijos, por 
robos, por, bueno por dis
tintas cosas que a veces 
uno no se acuerda pero, 
¿más o menos le explico, 
no?, que ya no puede ca
minar, que tiene un dolor 
bastante grande, que le 
van a operar, ¿que cómo 
va a salir una operación?, 
es por esas situaciones 
vienen acá (Entrevista a 
Blanca Salcedo, 23/ 11/ 
1991). 

Y, es justamente por esta 
razón, que no se puede llegar a 
aceptar que la esencia de tales 
prácticas sea la huida del orden 
social, la búsqueda de un lugar 
"sin estructuras y sin códigos", 
de un mundo mágico en donde 
se ejercen solo las fuerzas de lo 
"sobrenatural" (Ibid). Las con
secuencias fundamentales de 
esa representación son dobles: 
por una parte, se presenta como 

un medio y como una voluntad 
de conocer la realidad, de expli
carla, es decir de dar cuenta del 
encadenamiento de causas y 
efectos que fundamentan el or
den de los problemas; por otra 
es un medio de acción sobre la 
vida de las personas. El saber 
mágico permea por entero la 
concepción popular del mundo. 
No es una mera actividad o un 
sentimiento, es "una cierta cali
dad de la vida y muerte" (Mar
tín-Barbero, 1987: 101). Lama
gia existe espontáneamente bajo 
una forma de representación del 
mundo y como un medio para 
explicar la vida y los problemas 
de las personas. 

Es a partir de esta com
prensión de la Consejería Social 
como estructura social que se 
puede volver inteligible lo que 
hay en ella de acontecimiento o 
de reflejo de la vida cotidiana. 
La Consejería Social forma par
te de la cultura popular en tanto 
que constituye un modo de 
concebir y de vivir el mundo y 
la vida. A través de ella se elabo
ra de modo simbólico los pro
blemas que afectan a las perso
nas en su diario vivir. 
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En otras palabras, estas 
actividades reafirman tradicio
nes y costumbres que son fun
damentales para ciertos sectores 
de la sociedad. A través de la in
teracción entre Consejero y Pa
ciente, se elabora activamente 
una estructura de ideas inma
nentes en la cultura a la cual se 
trae al plano de la conciencia, lo 
que permite manifestar conflic
tos y problemas que de otro 
modo permanecerían inconexos 
(Cfr. Taussig, 1982: 563). 

En definitiva, tales prácti
cas reproducen en cierta medi
da las contradicciones existentes 

de la misma sociedad. Por eso, 
no cabe duda de que tales 
creencias están enraizadas en 
aquellas ideas tradicionales me
diante las cuales clasifican y or
denan las culturas populares el 
universo que las rodea. 

5. La magia y brujería: una for
ma de explicar los infortunios 
que afligen la vida cotidiana 

Las ideas acerca de la bru
jería y la magia cumplen una 
función explicativa para las per
sonas que creen en tales prácti-
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cas, porque a través de ellas el 
individuo puede llegar a com
prender todos los infortunios 
que le afligen en su vida cotidia
na. Muchas veces se sospecha y 
atribuye a la brujería como cau
sa de muchas enfermedades. Las 
acusaciones de brujeo son apli
cadas a enfermedades en los tér
minos más amplios que los pu
ramente somáticos. Por ejem
plo, cualquier tipo de dificultad 
económica puede ser atribuida 
a la brujería. Por eso, no es inu
sual que los pacientes lleven sus 
taxis, autos, animales o hasta 
mercancías de sus almacenes a 
los Consejeros para una limpia 

ritual en contra de la envidia. 

Mi esposo tiene enemigos 
que le hacen el mal. O sea, 
porque tenemos un nego
cio y nos iba mal en el ne
gocio y todo, o sea mas 
antes ¿no?, nosotros ven
díamos, se nos quedaba la 
carga (Entrevista a Was
hington Chilusa, 23/ 11/ 
1991). 

Resulta que tenemos un 
carrito, un carro, que es
taba bien y prácticamente 



hace unos cuatro meses se 
le sacó al carro de la me
cánica y si viera ni pasó 
cuatro meses y el carro se 
nos quedó allí, ni para 
adelante ni para atrás y es
tando tan bien ya no se 
movió el carro; bueno pa
sa que después de eso le 
llevamos al mecánico y 
todo eso y total nos dice 
que hay que bajar nueva
mente la máquina y que 
había que comprar otro 
motor ¿imagínese?, claro 
que es bien cierto que no 
somos de una posición 
económica bien solvente 
¿no?, tenemos tres chicos 
en un colegio y solamente 
mi esposo trabaja yo no, 
entonces estamos espe
ranzados en preguntar a la 
señora Blanquita que ¿qué 
ha pasado con el carro?, 
de pronto se nos daño y 
no sabíamos que explica
ción darnos a nosotros 
mismos, entonces le quie
ro pedir ayuda. O sea ¿có
mo le digo?, yo no tengo 
ninguna explicación, no 
sé por qué se me daña el 
carro, aparentemente an-

daba bien el carro y no se 
le camina mucho porque 
mi esposo pasa fuera de 
aquí de la ciudad y el tiene 
el carro de la oficina y el 
carro pasa estacionado en 
la casa, y en tres meses di
ga usted se daña, entonces 
no sé que explicación dar 
(Entrevista a Laura Gra
che, 23 de Noviembre de 
1991). 

El motivo que a mi me 
trae es que quiero que me 
ayuden en el trabajo, que 
me vaya bien en mi traba
jo porque yo tengo un ni
ño, que me vaya bien con 
mi familia. También quie
ro que me ayude con mi 
mamacita que le vaya bien 
en el matrimonio porque 
le va mal en el hogar que 
ella tiene, porque mi pa
dre tiene mujeres fuera 
del hogar (Entrevista a 
Fanny, 24/02/1992). 

Saber de mi vida, de mi 
trabajo porque hoy estoy 
un poco decaído en mi 
trabajo. Soy albañil y aho
rita estoy sin pega. Tam-
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bién tuve un percance re
cientemente, con mis hi
jos y también me asalta
ron (Entrevista a Luis 
Agustín Puma, 24/ 02/ 
1992). 

También los problemas 
interpersonales como la infide
lidad, promiscuidad, violencia 
doméstica, problemas legales, 
divorcios, desobediencia de los 
hijos son muchas veces atribui
das a la envidia. 
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O sea mi esposo tiene otra 
mujer con otros hijos y 
esta mujer quiere volver 
con mi esposo, quiere que 
nos separemos. O sea la 
señora Blanquita nos dice 
que nosotros a veces sufri
mos mucho porque a mi 
esposo le hacen esos tra
bajos. Le hacen maldades, 
así, con la foto de él, algo 
así, se van donde esas per
sonas (Entrevista a Susana 
de Chiluisa, 23/11/1991). 

Porque yo vengo por el 
caso de un matrimonio, 
yo tengo otra mujer y ella 
me está trabajando para 

que me separe de ella. Me 
está haciendo la maldad, 
la brujería (Entrevista a 
Washington Chiluisa, 
23/11/1991). 

Por otra parte también ca
be resaltar que ciertas enferme
dades que no responden a los 
tratamientos médicos también 
son motivo para sospechar; he
ridas que no sanan, dolores de 
cabeza y hasta parálisis. 

Mi esposo estaba un poco 
enfermo ¿o sea como de
cirle?, no tenía ánimo de 
nada, solo andaba con 
sueño, tenía vómito, no 
tenía acción a nada (En
trevista a Susana de Chi
luisa, 23/11/1991). 

Yo estaba bien mal. Bien 
decaído, solo tenía sueño, 
no comía. No me da ni 
ganas de trabajar, nada de 
eso. Si no me hace decai
miento del dolor de cabe
za, me dejan es como un 
niño sin movimiento, eso 
es (Entrevista a Washing
ton Chiluisa, 23/11/1991). 



El cuñado de mi hermana 
que vive en Nueva Jersey, 
en los Estados Unidos, 
también había tenido un 
problema ¿no?, de malas 
voluntades de otras perso
nas ¿no?, su esposa se em
barazaba y no le nacían 
los niños. Malas volunta
des o sea, ¿cómo le digo?, 
tal vez sea yo entiendo un 
concepto de envidia pero, 
¿cómo le digo?, es algo 
anormal, es algo malo que 
le hacen ¿no?, entonces 
por eso es que se suscitan 
estos problemas de atraso 
o en este caso de la señora 
que no podía dar a luz 
(Entrevista a Laura Gra
che, 23/11/1991). 

Partiendo de esta concep
ción es necesario destacar varios 
aspectos. En primer lugar son 
"enfermedades" difíciles de 
identificar en términos científi
cos, no solo porque los médicos 
se niegan a reconocerlas, sino 
también porque los síntomas tí
picos son múltiples. Tal desor
den tiene la virtud de confundir 
al médico ya que las caracterís
ticas de los síntomas del brujeo 

son justamente su aspecto con
fuso ( Muñoz- Bernand, 1986: 
123-124). 

El primer síntoma que la 
persona presenta en su cuerpo 
es el dolor en cualquier parte 
del cuerpo, ya sea cabeza, espal
da, estómago, piernas o pies, 
cuando el organismo siente la 
presencia de una energía extra
ña obviamente esta se manifies
ta a manera de dolor, se mani
fiesta como dolor. 

El segundo síntoma es la 
pérdida del sueño o exceso de 
sueño. La persona pierde el sue
ño justamente porque hay un 
choque de energía, ya está re
ceptando la energía contraria a 
su propia energía y por lo tanto, 
la persona como segundo punto 
presenta la pérdida de sueño o 
exceso de sueño. 

El tercer síntoma que pre
senta la persona es que se torna 
pensativa, taciturna, mal genio, 
muy nerviosa como existe una 
energía extraña que es receptada 
por su mente, por su espíritu la 
persona realmente se transfor
ma en taciturna, pensativa, me-
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lancólica e incluso con variacio
nes del carácter que parten des
de el mal genio hasta un estado 
completamente nervioso. 

El cuarto síntoma es el si
guiente: todo lo que ella hace le 
sale mal, absolutamente todo, la 
persona que está sujeta a una 
energía contraria a su propia 
energía realmente está viviendo 
en un mundo de pesimismo, 
hay un choque energético, hay 
un choque espiritual, es esta la 
razón por lo que todo lo que 
ella hace le sale mal. 

El quinto punto es el si
guiente, concierne al plano del 
amor le va mal, ustedes saben 
que el amor parte del espíritu y 
si el espíritu está enfermo por 
supuesto el ser humano irradia 
magnetismo y uno de los gene
radores a más de la mente es el 
espíritu por lo tanto cuando es
ta persona se acerca donde otra 
persona del sexo contrario bus
cando amor automáticamente 
es rechazada. 

Hablando del sexto punto, 
negocios o trabajo, aunque se 
esfuerza como el cansado buey 
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no progresa, ésto podemos aso
ciar a las explicaciones anterio
res. 

El séptimo y el último sín
toma de una persona que está 
afectada con un mal extraño es 
el siguiente: el dinero que recibe 
se deshace como la sal en el 
agua. Realmente este fenómeno 
para-normal es muy discutido 
entre eminencias de parapsico
logía y de ciencias ocultas; real
mente aunque tú te esfuerces, 
aunque tengas dinero, todo, 
aquella sustancia económica se 
te deshace como la sal en el 
agua, producto de una influen
cia para-normal, o sea fuera de 
lo normal. Estos síntomas son 
los que acompañan a una per
sona que está afectada con un 
mal extraño (Fragmentos del 
programa radial "Culto Satáni
co" transmitido por Radio Cris
tal, 7pm. - 7:30pm. el 12 de Di
ciembre de 1991). 

Tal tipo de "enfermedad" 
no es tanto una categoría noso
lógica precisa, sino es un evento 
personal cuyo significado es a la 
vez biológica, social y psicológi
ca. El mal siempre tiene un ori-



gen lejano y está ligado directa
mente con la vida del individuo 
enfermo. En casi todos los casos 
la persona alude a una pérdida 
de control y se refiere a lo que se 
puede llamar "elementos desen
cadenantes" (Muñoz-Bernand, 
1986: 55-56). Tal concepción, se 
sitúa en el polo opuesto al del 
médico, para quien la enferme
dad es una disfunción o una 
avería que afecta a un órgano 
particular, y que repercute sobre 
el conjunto. Lo patológico en el 
brujeo supone ante todo un 
acontecimiento desconcertante 
que interviene en la norma del 
propio individuo. Esto no debe 
sorprender, ya que la "enferme
dad" es desgracia y por lo tanto, 
interrogación sobre la vida y so
bre los lazos que unen al hom
bre con el entorno (Cfr. lb id: 
193-194). 

Por ejemplo, yo empecé a 
notar ¿qué se yo? ahora 
reflexionando empecé a 
notar que desde un tiem
po, puedo decir más de 
un año, yo empecé a de
caer, a decaer, a decaer, no 

me interesaba por las co
sas, no me interesaba por 
la música, ni por la televi
sión, ni por el cine y cada 
vez más aislado y siendo 
yo una persona bastante 
sociable, bastante partici
pativa en una serie de ac
tividades que tenía, en
tonces yo me sentía aní
micamente mal, si bien fí
sicamente también me de
terioré muchísimo pero 
incluso a la final no tenía 
deseos ni de trabajar. Un 
fin de semana ya me mo
ría, eso es lo que sentía 
que me moría y lo único 
que sentía era el deseo de 
suicidarme, me tuvo pos
trado en cama. Por ejem
plo antes para hacer una 
comparación; este fin de 
semana se me cortó auto
máticamente el deseo de 
comer y el sueño. Yo asis
to a un gimnasio estaba 
muy bien y se me cortó el 
deseo de todo, de todo, 
incluso hasta de vivir (En
trevista a Raúl Fercilla, 
23/11/1991). 
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6. Formas de diagnosticar la 
"Enfermedad, 

La fase del diagnóstico ge
neralmente se inicia una vez 
enunciado el problema del pa
ciente al Consejero Social. En 
base a esto el Consejero da su 
diagnóstico. 
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Hace 8 días vine acá y yo 
ya no trabajaba, me fui a 
comer en un salón y me 
dolía la cabeza y me daba 
ganas de dormir, vine acá 
donde la señora Blanca y 
doña Blanca me dijo que 
me están trabajando otra 

vez (Entrevista a Was
hington Chiluisa, 
23/11/1991). 

Hacía algún tiempo que 
estaba algo enfermo, en
tonces asistiendo de médi
co en médico, de consulta 
en consulta con trata
mientos y los tratamien
tos no me hacían efecto y 
cada vez peor, peor y peor, 
me empezaron a dar una 
serie de cosas así extrañas 
y entonces el día martes 
me levanté y me pasó así 

como por la cabeza una 
idea de que podía ser esto 
y ahí me fui donde la doc
tora bioenergética, ella me 
hizo un examen, unas 
pruebas y me comprobó 
en el realidad había ener
gía negativa, ella me envió 
para acá porque estaba en 
contacto directo con doña 
Blanquita (Señor Fercilla, 
23/11/1991). 

La principal técnica utili
zada por los Consejeros Sociales 
para diagnosticar los problemas 
que afligen al individuo es la 
adivinación. Los instrumentos 

usualmente más utilizados para 
la adivinación son: las cartas, la 
bola de cristal, el tabaco y la 
mano. Sin embargo, cabe resal
tar que muchas veces el Conse
jero Social utiliza sus propios 
métodos y formas para adivinar. 

Yo me apoyo en una psi
cografía que empleo para 
interpretar la energía de 
las personas. O sea de 
acuerdo a lo que voy cap
tando de las personas yo 
hago unos dibujos, yo voy 
sintiendo y de acuerdo a 



eso les voy diciendo, en
tonces puedo quedar co
mo un adivino pero des
pués comienzo a conver
sar, comienzo un dialogo, 
me cuentan su problema, 
yo trato de ver si es psico
lógico, si es creado, si es 
inducido, etc ... (Entrevis
ta a Javier Harb, 2/ 071 
1990). 

Yo prendo el tabaco y lo 
único que le digo: "¿en 
qué le puedo servir?", des
pués cojo y le veo y le voy 
diciendo todo lo que le es
tá pasando y si en algo yo 
me eqmvoco, como soy 
humana me puedo equi
vocar, usted me dice: "sa
be señora que no es así", y 
si estoy diciéndole la ver
dad me dice: "esta dicién
dome la verdad", entonces 
yo le veo en la cenizita 
conforme va prendiéndo
se el tabaquito y así van 
reventando las cosas, y así 
me doy cuenta de qué se 
trata, allí le voy diciendo: 
"esto es así, esto es de este 
otro modo" y me dicen: 
"gracias señora, Dios le 

pague, esta diciéndome 
todo (Entrevista a Blanca 
Salcedo, 23/11/1991). 

Indíqueme la palma de su 
mano pero si yo le digo la 
verdad, usted me dice: 
"si", y si no le digo la ver
dad delante del público 
usted me hace quedar 
mal, esta ¿correcto? El co
lor que le pertenece es el 
negro que significa luto, 
su metal es el acero negro, 
su número de suerte es el 
cinco, el contrario es el 
diez, téngase un poco de 
cuidado por el mes de 
Noviembre que suele te
ner dificultades en las par
tes estomacales, está co
rrecto ¿si o no? (Entrevis
ta a Vicente Luna, 9/ 12/ 
1991). 

La consulta adivinatoria 
es la fase o episodio central del 
diagnóstico, con el que se hace 
frente al infortunio. Con la mi
rada puesta atrás en las causas y 
delante en el tratamiento el 
Consejero trata de profundizar 
y dar una explicación a los pro
blemas del individuo. Tanto el 
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problema, como la enfermedad 
y el infortunio, se atribuyen 
usualmente a la exacerbación de 
las tensiones sociales, expresa
das en forma de rencores y dis
putas personales -que se sinteti
zan en la envidia, cargada con el 
poder místico de la brujería o la 
hechicería- los Consejeros So
ciales intentan extraer de sus 
Clientes respuestas que les den 
pistas sobre las causas del pro
blema. La adivinación, en con
secuencia, se convierte en una 
especie de análisis psicológico, 
en el curso del cual son sacadas 
a la luz los conflictos y proble
mas que más afligen a la perso
na. Desde este punto de vista, se 
puede afirmar que la adivina
ción es un mecanismo que per
mite resaltar y evidenciar los 
conflictos, tensiones y proble
mas de la persona (Cfr. Turner, 
1967: 401-402). 
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Para usted ha habido mu
chos problemas, dificulta
des, injusticias, tristezas, 
amarguras, desesperación, 
pensamiento de dolor, 
personas que le dan la es
palda con hipocresía, bas
tante envidia; no se confíe 

de mucha gente que usted 
está frecuentando porque 
hay bastante ¿cómo le 
puedo decir? hipocresía. A 
usted le ha venido muchas 
bajas, mi hijita, su vida le 
ha venido como una esca
lera, a veces parece que to
do se pone bonito, todo se 
pone lindo, pero se atran
ca, se detiene, se va así 
atrancada, no puede sur
gir como deverasmente 
debiera surgir, no le flore
ce directamente su vida 
porque está un poquito 
atrancada, tiene decai
miento, cansancio, hay 
bastante envidia, bastante 
hipocresía de los que le 
rodean. El amor para us
ted está flojo niña, a veces 
se siente confundida, su
frida, desesperada hijita. 
Lo que hay es envidia y le 
decía enantes hay perso
nas que le rodean que tie
nen mucha hipocresía 
(Entrevista a Blanca Salce
do, 23/11/1991). 

7. Formas y medios de curación 

Entre el diagnóstico y la 
terapia no existe una clara dife-



rencia. La "nosología" que se 
somete a tratamiento por parte 
de los Consejeros, la que estos 
conocen y saben curar es reduc
tible a una sola "enfermedad" o 
un solo mal causado por la bru
jería. Esto, sin embargo, no sig
nifica que el Consejero Social 
trate a la enfermedad de acuer
do a un síntoma y una caracte
rística, en tanto que la enferme
dad es muy variada por las mo
dalidades o sintomatologías que 
adquiere en cada paciente parti
cular. Tanto el Consejero Social 
como el médico, a pesar de lo 
que les separa, tienen en común 
el hecho de encarar la enferme
dad como una dificultad técni
ca, a la cual deben enfrentarse 
armados de saber para curar sus 
causas y efectos ( Cfr Muñoz
Bernand, 1986: 53). 

La terapia de sanación de 
los Consejeros Sociales siempre 
se orienta al origen del mal y 
consiste en una acción funda
mental: la limpieza del cuerpo 
del enfermo de acuerdo a una 
misma técnica, cualquiera que 
sea la naturaleza del síntoma o 
tipo de enfermedad, y cuyas 
únicas variaciones obedecen 

más bien a los diferentes modos 
que tienen los Consejeros de de
nominar a esta técnica, que a 
una nosología diferencial. En 
toda la acción de limpieza inter
vienen siempre varios elemen
tos, entre los cuales cabe desta
car: el trago, el tabaco, ciertas 
plantas como la chilca, la ortiga 
y en algunos casos el huevo 
(Cfr. Sánchez-Parga: 1985: 543-
549). 

Si a alguien le han hecho 
una enfermedad sucia, en
tonces uno está para lim
piarle. Por ejemplo, el su
cio se ve en el huevo; es 
como limpiar a un mal de 
ojo, un mal de espanto, 
uno ala persona se le lim
pia. Usted sabe que en los 
tejidos del huevo uno ve 
cuando hay mal negativo, 
un sucio o una enferme
dad de Dios, uno en el 
huevo ve que es lo que tie
ne la persona. Se le parte 
en un vaso de agua y sale 
cuando es mal de ojo, 
cuando es mal sucio, 
etc ... , en el hu evo sale 
(Entrevista a Soraya, 
9/12/1991). 
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Cuando detecto que hay el 
mal simplemente le digo: 
"mí hijita hagámosle un 
baño" para mí la solución 
es el baño le digo, porque 
hay que ser realistas, yo le 
hago el baño, le limpio to
do lo malo y del resto se 
encarga Dios. Después de 
nueve días le llamo para 
ver cómo va la reacción de 
la persona, si ha avanzado, 
si va cediendo la enferme
dad, le veo si ya se ha ido 
la enfermedad y le digo: 
"ya estamos más o menos 
bien, pero dejemos un po
quito más para saber si es 
cierto que le he curado" 
(Entrevista a Blanca Salce
do, 23/11/1991). 

El ritual de curación pone 
de manifiesto la creencia de los 
Consejeros Sociales, de que no 
existe una frontera claramente 
definida entre el mal orgánico, 
objeto de un tratamiento físico 
o psicológico tal como lo conci
be la medicina oficial, y el mal 
de origen sobrenatural. Ambas 
"enfermedades" pueden ser sa
nadas recurriendo a procedi
mientos de carácter mágico-re-
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ligiosos. El rezo de "oraciones 
cristianas': el sahumerio e inclu
so los talismanes son, bajo la 
perspectiva de los Consejeros 
Sociales, un medio eficaz para 
enfrentar a las enfermedades y 
los problemas de los individuos 
(Cfr. Ibid: 536). 

Fácil, yo cojo un poco de 
sahumerio o tabaco, con 
un tabaco le limpio el 
cuerpo con el otro le 
prendo, le renuncio todas 
las malas voluntades de la 
gente, envidias, habladu
rías todo eso, le digo a la 
misma persona "renun
cie", entonces yo le cojo le 
prendo, le sahumo, le cojo 
el humito, todo ese humi
to les ayuda a despejar to
do lo malo porque un sa
humerio bendito, ayuda 
¿no?, entonces les sahumo -
(Entrevista a Blanca Sal
cedo, 23/11/1991). 

Lo que te voy a regalar 
hoy día es un santo, es 
una virgen, es la Virgen de 
Copacabana, la Samarita 
Virgen, el remedio de los 
pobres. Al talismán, lo vas 



a cargar en tu cuerpo, así 
como yo lo cargo. Como 
lo que me dan y jamás me 
enfermo, bebo lo que me 
dan y nunca me enfermo, 
aunque parezca mentira, 
señores, hoy en día, ami
go, me recibes acá esto y 
esto me recibes preparado 
y rezado, acá vienen la 
Santísima Virgen en bul
to, sí, señor, amigo, acá 
vienen con dos coralines 
de mármol virgen. Usted 
mañana, el día martes, 
hágame lo siguiente, 
hombre o mujer, vayán
sen a un mercado, a una 
galería y pídanme que le 
regalen siete granos de tri
go, significan pan para su 
casa, para su hogar. Esto 
le preparas, amigo, así: el 
hombre le pone en una 
funda verde y la mujercita 
en una funda amarilla; 
después en el mercado 
mismo pida amigo, que le 
regalen unas lentejitas que 
pones también en la fun
dita. El talismán, la reli
quia es un poder que le 
vale para su vida. Así mis
mo cósale en la funda con 

el trigo, la lenteja y la Sa
marita Virgen, me vas a 
coserme o a amarrarme la 
punta arriba, me coses o 
me amarras un cordonci
to o una cinta blanca chi
quitita; le hace tres nudos 
y le amarras todos los 
días, de lunes a viernes, 
amárrame la mujer, acá 
en el sostén, el hombre en 
el bolsillo izquierdo del 
pantalón. Esto lo recibes 
preparado y rezado, cura
do (Entrevista a Soraya, 
9/12/1991). 

8. El papel social que cumple el 
Consejero 

La efectividad del trata
miento hecho por el Consejero 
Social se debe en gran parte a 
que el mismo ritual dota al pa
ciente de un lenguaje que le 
permite expresar sus sentimien
tos. A través del ritual el pacien
te logra verbalizar los proble
mas y conflictos que más le afli
gen en su vida. (Cfr. Glass-Cof
fin, 1989: 43). Así, por lo gene
ral, el Consejero entrega al en
fermo un lenguaje de naturaleza 
simbólica, mediante el cual 
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puede expresar ciertos estados o 
situaciones, que de otro modo 
no podrían ser formulados. 

En todo el proceso tera
péutico la palabra se vuelve un 
elemento fundamental; no solo 
porque el paciente puede llegar 
a manifestar sus sufrimientos, 
emociones y conflictos más ínti
mos sino también porque la 
función social del Consejero es 
la de dar consejos y orientar a 
sus pacientes. Por eso, y al mar
gen de otras explicaciones más 
"científicas", se puede llegar a 
definir a las palabras del Conse
jero como un elemento funda

mental para la sanación del pa
ciente, en tanto que el empleo 
de la palabra por parte del Con
sejero Social tiene un carácter 
persuasivo y de sugestión en el 
paciente. 
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Ellos me aconsejaron. Yo 
odiaba que me den conse
jos, nunca me ha gustado 
recibir consejos. Yo vine 
en abril, me acuerdo por
que estaba mal, y ellos me 
aconsejaron, me dijeron o 
sea que prácticamente lo 
que estaba haciendo esta-

ha mal que después de un 
tiempo en vez de ir para 
adelante voy a echarme 
para atrás y que eso me a 
a perjudicar bastante para 
mi vida, como chica que 
soy. Claro que eso me va a 
perjudicar bastante y por 
eso me aconsejaron boni
to y me gustó la forma co
mo me aconsejaban por 
eso mi mami me decía: 
"tú nunca te has dejado 
aconsejar de nadie y de 
ellos te dejaste aconsejar", 
es que digo las palabras 
que ellos dicen son bellísi
mas y me gustaron más y 
las puse en práctica y me 
resultó bien porque ahora 
ya estoy bien, estudio, tra
bajo al mismo tiempo, me 
visto con mi propia plata 
sin necesidad de que mis 
padres me estén dando; 
eso es (Entrevista a Veró
nica Zapata, 20/11/1991). 

A cada quien le doy un 
consejo, cuando tienen 
problemas en el hogar, en 
el negocio, para poder 
progresar. Muchas veces 
las personas no pueden 



solucionar sus problemas 
solitos, entonces, se les da 
un consejo más apropia
do, se analiza el problema, 
se les enseña a que vivan 
en paz, en armonía. Se les 
da una guía, se les indica 
como tiene que portarse si 
es que está mal. Por ejem
plo, hay gente que, a ve
ces, en el hogar, a veces, 
por la mínima cosa hacen 
problemas, cuestiones de 
celos, por ejemplo, se les 
d. " b t ,, 1ce: sa e que es o es as1 , 
una enfermedad debe cu
rarse así, mantenga el ho
gar, cuídese usted mismo, 
etc ... Las personas vienen 
acá a buscar el consejo, 
entonces uno está para 
darles un aliento, una guía 
espiritual, una orienta
ción. Me gusta ayudar, o 
sea saber el problema de 
la persona (Entrevista a 
Soraya, 9/12/1991). 

La palabra sumada a los 
otros elementos, descritos ante
riormente, son las técnicas tera
péuticas utilizadas por los Con
sejeros Sociales para curar a sus 
pacientes. Sin embargo, cabe 

preguntarse ¿cómo es posible 
que cuadros clínicos de sínto
mas tan diferentes como los 
descritos en el punto anterior, 
puedan ser tratados en base a 
una terapia y con recursos cura
tivos idénticos? En otras pala
bras no deja de sorprender las 
escasas e imperceptibles varia
bles que tiene los Consejeros 
Sociales para curar a sus pacien
tes (Cfr. Sánchez-Parga: 1985: 
550). 

¿Es que cuando el orga
nismo carece de su "equilibrio" 
vital es simultáneamente ocupa
do por la fuerza maligna, o mas 
bien la limpia tiene el efecto de 
" , 1 f recomponer e cuerpo en er-
mo cualquiera que sea el sínto
ma? La concepción médica de 
los Consejeros Sociales parece 
gravitar entre estas dos ideas en 
tanto que todas las "enfermeda
des" son reducibles a un solo 
mal: la brujería (Cfr. !bid: 551). 

Si a usted todo le sale mal 
es porque está salado, si su 
esposa le traiciona o su 
marido le es infiel es por
que hay embrujamiento, 
si padece de una enferme-
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dad rebelde y no encuen
tra mejoría es porque le 
han practicado magia ne
gra, si siente despechado o 
con inclinaciones suicidas 
es porque le han hechiza
do, si su negocio está en 
quiebra es porque le han 
hecho un trabajo de budú. 
La mala suerte es un fenó
meno que le atrapa tarde 
o temprano a todas las 
personas de buena vol un
tad, y las prácticas de bu
dú, magia negra y brujería 
son el último recurso del 
hombre cuando ya ha 
agotado todos los medios 
conocidos por la ciencia 
(Fragmentos del progra
ma radial "Culto Satáni
co" transmitido por Radio 
Cristal, 7pm. - 7.30pm el 
12 de Diciembre de 1991). 

A través de la orientación 
del Consejero Social el indivi
duo puede llegar a explicarse lo 
que es justo o malévolo en las 
relaciones que unen al hombre 
con otros y a este con su entor
no y la sociedad. 
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Yo creo que estos males 
existen ¿de qué forma?, 

bueno de cualquier forma 
¿no cierto?, y ¿cómo se 
materializan? por el esta
do físico que se empieza a 
deteriorar, la persona se 
empieza a enfermar, a en
fermar, se empieza a de
caer anímicamente, física
mente y eso redunda en 
un deseo de no hacer na
da, es mi caso, pero inclu
so sé que hay gente que se 
ha muerto y no se sabe ni 
porqué y que justamente 
se cree que es causa de es
to. Conocí un caso de es
tos, de un político, de un 
abogado que trabaja en el 
Congreso y que el señor a 
la final se murió y nunca 
supieron de que se había 
muerto hasta que llegaron 
a descubrir pues que ha
bía sido por la causa de 
una gente que le había he
cho daño a este tipo (En
trevista a Raúl Fercilla, 
23/11/1991). 

Y es así como, la Conseje
ría se convierte una forma de 
restañar las fisuras del cuerpo 
social, al mismo tiempo que li-



bera al paciente de sus síntomas 
patológicos (Turner, 1967: 400). 

Aunque en la mayoría de 
los casos estas prácticas son eva
sivas al interpretar resignada
mente la desdicha y desgracia 
de las personas; es necesario re
cordar -contra la reducción de 
lo mágico a mera ideología, que 
solo ve su aspecto cognitivo, por 
tanto su distorsión- que tales 
prácticas y rituales mágicos tie
nen también funciones sociales: 
de cohesión, resignificación, ca
tarsis y reforzamiento ( Canclini, 
1986: 81). 

Y aunque sea evidente que 
la ideología en este tipo de prác
ticas apartan, hasta cierto punto 
de lo real y del presente en tanto 
que simulan operar sobre la na
turaleza y la sociedad actuando 
de verdad solo sobre sus repre
sentaciones, no se puede negar 
que la operación en el nivel de 
los símbolos puede llegar a ser 
eficaz cuando la causa del mal 
-como en algunas enferme da
des, conflictos y problemas- re
side en lo psíquico o en lo emo
cional, aunque se sepa su inuti
lidad y lo ilusorio de su efecto, 

cuando lo que se quiere modifi
car es algo estrictamente econó
mico o social, por ejemplo el 
desempleo o el robo de algún 
objeto. (Cfr. Ibid: 189-190). No 
obstante, es indiscutible que la 
creencia de los pacientes en 
cuanto al poder del Consejero y 
la fe en sus habilidades, es la 
clave para validar a este tipo de 
prácticas. 

O sea la gente de aquí sale 
agradecida porque prácti
camente a los quince días 
que ya terminan los trata
mientos yo he visto que le 
vienen a dejar regalos, le 
vienen a dejar agradeci
mientos, hasta vienen re
comendadas, muchas per
sonas vienen más reco
mendadas que por escu
char la radio, dicen: "sabe 
que tal persona se hizo 
atender aquí y me reco
mendó que hable con 
cualquiera de los Conseje
ros" porque les había cu
rado o si no cuando me 
vienen o sea les digo: "que 
esperen turno" y me di-

" 1 cen: no so o vengo a 
agradecer y a darle este 
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pequeño obsequio por lo 
que me había hecho (En
trevista a Verónica Zapata, 
20/11/1991). 

Según el sentimiento que 
sea, el caso es que hay que 
creer, la creencia es la que 
obra (Entrevista a Luis 
Agustín Puma, 24/ 02/ 
1992). 

Yo vengo ya hace algunos 
años donde los Conseje
ros. Yo recomiendo que la 
gente vaya donde un Con
sejero porque en todo me 
ha dado resultado. La gen
te consulta de todo y les 
resuelve todo, ellos resuel
ven todos los problemas 
con que vengan las perso
nas. Todo lo que le pre
gunten, le resuelven" (En
trevista a María, 24/ 02/ 
1992). 

La señora Blanquita hace 
un baño con su técnica 
que la desconozco, lo cual 
es increíble pero sí ayuda, 
en el sentido en que uno 
se siente liberado y se 
siente bien y empieza a re-

cuperarse ¿qué se yo?, de 
la forma como uno era 
antes. Ahora por ejemplo 
ya estoy recuperando co
mo era antes dinámico, 
¿qué se yo? haciendo mi 
trabajo con agrado, yo 
trabajo con niños; ¿qué se 
yo? volviendo a lo que me 
gustaba, a lo que me gus
ta. Con el baño automáti
camente recuperé sueño y 
apetito y después me hi
cieron los sahumerios, me 
iba sintiendo mejor, me 
iba sintiendo mejor, ahora 
ya no tomo ningún medi
camento. ¿Cómo le digo? 
recuperé el sueño, el ape
tito, empecé nuevamente 
a comer bien, dormir bien 
(Entrevista a Raúl Fercilla, 
23/11/1991). 

En definitiva, en la medi
da en que la gente persiste en 
creer que las tensiones interper
sonales se materializan efectiva
mente a través de la magia, y 
mientras sigan existiendo los 
Consejeros Sociales, este siste
ma seguirá existiendo y desem
peñará un rol importante en la 
vida social y cultural de las per-



sonas creyentes (Cfr. Taussig, 
1982: 580). 

NOTA 

En esta investigación se tomó co
mo delimitación espacial, siguien
do la Ordenanza Municipal de 
Quito No 2342, al parque el Ejido y 
sus calles circundantes ya que exis
te una unidad, que aunque no se 
refiera al aspecto arquitectónico se 
la encuentra a nivel de las activida
des tanto socioeconómicos como 

culturales. 
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INVESTIGACIONES 
ARQUEOLOGICAS 
EN EL SECTOR DE 
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* Instituto Nacional de Patrimonio 
Cultural. 

NUEVAS EVIDENCIAS AR
QUEOLOGICAS DE LA ET
NIAPASTO 

El Instituto Nacional de 
Patrimonio Cultura, consciente 
de la problemática cultural de 
nuestro país, viene desarrollan
do una nueva política cultural, 
para la investigación, conserva
ción, preservación y puesta en 
valor de nuestro patrimonio 
cultural arqueológico; el presen
te trabajo espera ser el reflejo de 
esta política, que busca aportar 
al conocimiento de nuestras raí
ces. 

El proceso de desarrollo 
cultural en la sierra Norte del 
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Ecuador, especialmente para el 
área Pasto, es aún poco conoci
do, los estudios realizados en la 
zona por lo general se han limi
tado a breves análisis de carácter 
descriptivo (cerámica, metalur
gia, tumbas o vivienda), por lo 
general, encaminados a estable
cer tipologías. Este enfoque 
convencional deja de lado as
pectos interrelacionados muy 
importante como medio-am
biente, ecología, geología, pa
trón de asentamiento, demogra
fía, comercio, etc., a través de 
los cuales es posible entender 
como las sociedades mantuvie
ron un continuo proceso dialéc

tico con el medio ambiente y 
con otros grupos sociales. 

Desde el punto de vista 
arqueológico, la zona de estudio 
se halla ubicada en al Area Sep
tentrional Andina, ésta consti
tuye una unidad histórica en 
donde existió una profunda re
lación hombre-naturaleza a tra
vés de la conjugación de dife
rentes componentes medio am
bientales con diferentes pisos 
ecológicos, dando como resulta
do una combinación de recur
sos del mar-cordillera-región 
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amazónica, que permitió pro
veerse no solamente de bienes 
materiales, sino de referentes 
ideológicos (Lumbreras 198la-
82a). 

Este proceso permitió que 
las diferentes sociedades asenta
das en ésta área, hayan alcanza
do un desarrollo precoz, llegan
do al nivel dominado indistinta
mente como cacicazgo, jefatura, 
señorío, curacazgo, etc. (St
weard 1963; Service 1964; Man
zanilla 1983; et. al); a partir del 
período formativo (3.400 A.C) 
pero sin llegar al nivel de socie
dades estatales; en lugar de ello 

aparece una sucesión de caci
cazgos de carácter regional y de 
tamaño y complejidad variada 
(Meggers 1966; Feldman y Mas
ley 1983; en Zeidler 1994). 

El nivel de cacicazgo hace 
alusión a sociedades que care
cen de una división social en 
clases, presentando más bien 
una estructura social jerárquica 
(Sarmiento 1986). En la presen
te investigación se hace referen
cia al término cacicazgo y es en
tendido como un concepto ge
neral para categorizar a estas so-



ciedades; pero no como indica
dor de un proceso de desarrollo 
unilineal estable y simplista, si
no como indicador de "forma
ciones sociales inherentemente 
inestables y altamente variables, 
que interactuaron con el medio 
ambiente como con otras socie
dades fuera de su territorio" 
(Zeidler 1994: 2). 

En este sentido una gran 
cantidad de investigaciones han 
enfocado su estudio en esta te
mática, con el objeto de resolver 
el problema de los cacicazgos, 
pero generalmente han sido rea
lizados de manera aislada enfo
cando uno u otro aspecto sin 
tomar en cuenta que todos ellos 
deben ser entendidos en con
junto como un proceso racional 
de desarrollo. 

En esta investigación el 
objetivo fue determinar el tipo 
de construcción de las viviendas 
(bohíos), la relación entre las 
estructuras agrícolas y el empla
zamiento de las viviendas y su 
asociación con otros elementos 
culturales (p. e.: centros de con
trol, ritual funerario, bienes 
exóticos, etc). 

Asumimos que la variabi
lidad e inestabilidad social defi
nida como cacicazgo, es el resul
tado de la continua interacción 
hombre-naturaleza, ya que ésta 
influye en los sistemas sociales, 
marcando límites; a su vez el 
hombre influye en la naturaleza, 
modificándola y muchas veces 
adaptándose a ella. Esta relación 
dinámica, habría permitido el 
desarrollo no solo del sistema 
estructural de la sociedad, sino 
también de aspectos general
mente poco considerados du
rante las investigaciones, como: 
desarrollo tecnológico, estanda
rización del utillaje cotidiano y 
ritual, aumento demográfico, 
patrón de asentamientos, etc. 

En nuestro caso específico 
este proceso habría sido el cau
sal para la apropiación, manejo 
y control de zonas alejadas en 
los centros de control. La evi
dencia arqueológica sobre la 
dispersión espacial de los asen
tamientos, como la distribución 
diferencial de bienes suntuarios, 
recursos e información permi
tió obtener datos muy útiles so
bre el desarrollo de estas socie-
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dades complejas en la sierra 
norte del Ecuador. 

Cronológicamente se han 
determinado tres fases cultura
les: fase Capulí, Piartal y Tuza, 
todas ubicadas dentro del perío
do de Integración 500-1500 
D.C. (Uribe 1979-88; Echeverría 
1981; Groot 1991; et. al). Estas 
han sido definidas casi exclusi
vamente en base al componente 
cerámico y contextos funerarios 
(especialmente por el tipo de 
tumbas y ajuar); de acuerdo con 
las fechas obtenidas por Uribe 
(1978) la fase Capulí se ubica en 
el 750-800 C.D., hasta el 1500 
D.C.; la fase Piartal a partir del 
700 D.C., hasta el 1250 D.C.; fi
nalmente, la Tuza a partir del 
1250 hasta el contacto con los 
españoles. 

La secuencia cultural en la 
zona es muy confusa, ya que 
hasta el momento se desconoce 
la naturaleza de estas fases; en 
especial, la fase Capulí, de la 
cual, hasta el presente, no se ha 
podido identificar contextos do
mésticos, que permitan tener 
información específica sobre su 
aparición y desarrollo, como 
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grupo social. Este estudio ha 
dado poco énfasis a esta discu
sión puesto que, no se cuenta 
con la información necesaria 
para su enfoque, en su defecto, 
se lo citará brevemente, con fi
nes comparativos. El análisis 
enfoca el problema de la presen
cia del grupo étnico de los Pas
tos, los cuales de acuerdo a Uri
be (op. cit.), están plenamente 
relacionados con las fases cerá
micas Piartal y Tuza o Cuasmal 
(Protopasto y Pasto respectiva
mente). 

ASPECTOS GEOGRAFICOS 

La zona de estudio se en
cuentra ubicada en el extremo 
norte de la sierra ecuatoriana, 
en la provincia del Carchi, hacia 
la vertiente occidental de la cor
dillera occidental (Mapa 1), se 
halla encerrada entre una cade
na de montañas formada por 
los cerros Pan de Azúcar, Los 
Olivos y Moras Cucho, cuyas al
turas oscilan entre los 3.000 y 
3.800 m.s.n.m. 

Este sistema montañoso 
forma pendientes muy fuertes, 
con quebradas abruptas muy 



profundas. Entre las quebradas 
de la zona, corren innumerables 
cauces de orden 1, 2 y 3; los 
cuales forman dos sistemas hi
drográficos: el Río Morán y el 
Río Plata, estos se unen aproxi
madamente a unos 6Km. del ca
serío de Morán; para finalmente 
unirse en el Río San Juan que 
corre hacia la región costera pa
ra desembocar en el Pacífico 
(mapa 2). 

La zona corresponde a la 
región bio-climática Lluvioso 
Temperado (Región 21), y a la 
zona de vida de bosque muy 
húmedo Montano Bajo 
(bmhMB), este tiene muchas 
afinidad con el bosque húmedo 
Montano Bajo (bhMB). Estas 
características corresponden a 
las estribaciones extremas de las 
dos cordilleras (occidental y 
oriental), cuyas cotas estan en
tre los 2.000 y 3000 m.s.n.m., 
con temperaturas promedio de 
12-18° C (Ca~adas 1983). 

El clima responde a las ca
racterísticas especiales de la zo
na (ceja de montaña), ya que 
siempre está expuesto a las ma
sas de aire caliente y húmedo, 

tanto de la costa como del 
oriente, que suben enfriándose 
adiabáticamente, produciendo 
frecuentes precipitaciones, estas 
tienen un promedio anual de 
2.000 a 4.000 mm; por lo gene
ral llueve todo el año, aunque se 
acentúa entre los meses de di
ciembre a mayo, siendo los de 
menor precipitación entre julio 
y agosto. (op. cit.; carta ecológi
ca IGM, hoja Tulcán. 1984). 

Geológicamente, la región 
se caracteriza por presentar una 
serie de depósitos sedimenta
rios, como son los Sedimentos 
Chontal (Kch), estos se hallan 
parcialmente cubiertos por se
dimentos volcánicos terciarios; 
litológicamente presentan arci
llas negras, argilitas grises, tur
biditas, lutitas negras, Wackes 
gris oscuro y areniscas gris ver
dosa, cuya estratificación va de 
milimétrica a decimétrica. 

Estos sedimentos tienen 
rumbo Norte-Sur, el buzamien
to es mayor a los 60° hacia el Es
te. Se han diferenciado sedi
mentos cretácicos en la zona en 
base al ambiente de deposita
ción y al material aportante, 
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mientras que los sedimentos 
San Jerónimo han tenido un de
pósito menos profundo, lo que 
comprueba el tamaño de grano. 
Los sedimentos Chontal poseen 
características batiales y abisales 
similares a la formación Y un
guilla, pero diferenciándose de 
esta por presentar una litología 
más variada (mapa geológico 
Hoja Maldonado 1982). 

Varias fallas regionales 
atraviesan los sedimentos, 
creando zonas de metamorfis
mo de bajo grado; en contacto 
con los sedimentos San Jeróni
mo es fallado, siendo el límite 
de dos cuencas diferentes. El se
dimento Chontal tiene una po
tencia aproximada de 2.000 
mts., de acuerdo con el buza
miento y extensión de las capas, 
se le atribuye una edad pertene
ciente al Cretáceo medio (o p. 
cit.). 

Estas características geoló
gicas han dado lugar a la forma
ción de suelos clasificados como 
HYDRANDEPTS y/o CRYAN
DEPTS (tipo DS de acuerdo a la 
clasificación del MAG-ORS
TOM). Son suelos con un alto 

176 

índice de retención de agua 
(pF3 más de 200%); presentan 
una textura franco, negros, pro
fundos, con mucho material or
gánico en el horizonte superior. 
Por otro lado se ha podido dife
renciar una zona con mayor ca
pacidad de retención de hume
dad que se presentan general
mente sobre ondulaciones sua
ves o de fuerte pendiente, son 
suelos negros profundos, de 
textura seudo limosa muy suave 
y esponjosa (Cañadas op. cit.). 
El uso de estos suelos permite el 
desarrollo de una limitada agri
cultura, por la humedad y baja 
fertilidad, especialmente por la 
falta de magnesio (op. cit.). 

RECONOCIMIENTO DE LA 
ZONA 

Este fue realizado a lo lar
go de los senderos abiertos por 
los moradores del sector, esto es 
desde el cacerío El Laurel hasta 
Morán, siguiendo por las cuchi
llas formadas por los cerros San 
Antonio, Pan de Azúcar, Los 
Olivos y Cuchilla González. Du
rante este recorrido se definie
ron los sitios Z2-B4-002, Z2-
B4-003 y Z2-B4-004. Además se 



realizó el reconocimiento de los 
alrededores del sitio Z2-B4-001, 
definiendo otras estructuras 
agrícolas que si bien se encuen
tran en asociación con el seg
mento excavado, serán descritos 
por separado (mapa 3). 

Sitio Z2-B4-002 Pan de 
Azúcar.- Este sitio fue reportado 
por el padre Vicente Ponce 
(1993) párroco de Tulcán, cuan
do realizó una inspección al si
tio epónimo dándole el nombre 
de "Ciudad Perdida de los Quil
cas", se halla localizado en las 
faldas orientales del Cerro Pan 
de Azúcar, sobre una pequeña 
planicie o meseta al parecer alu
vial, abarca un área aproximada 
de 3000 m2, a una altitud de 
3.100 m.s.n.m. 

El drenaje más cercano es 
el río Plata del cual dista aproxi
madamente 1 Km hacia el Nor
Este. Su asentamiento corres
ponde con la región bio-climá
tica Muy .húmedo Subtempera
do (región 14) y a la zona de vi
da de bosque muy húmedo 
Montano (bmhM), geológica
mente a la formación Kch y a 

suelos DS (hidrandepts y/o 
cryandepts). 

La zona se halla completa
mente modificada, debido a la 
presencia de grandes terrazas 
que presentan un talud de pie
dra, de 1 m. de altura y aproxi
madamente de 100 m. de largo 
por 4 o 5 m. de ancho. Asocia
dos a estas estructuras se en
cuentran varios bohíos, algunos 
de los cuales aparentemente te
nían paredes de piedra, lamen
tablemente casi la totalidad de 
estos han sido destruídos por 
los huaqueros. En la superficie 
es posible observar restos de 
material cultural disperso, no 
sabemos si son producto de la 
presencia de basurales o son 
restos abandonados por los 
huaqueros. 

En los alrededores se pu
do determinar una serie de ca
minos al parecer prehispánicos 
que van en diferentes direccio
nes y que posiblemente estén 
interconectando los otros sitios, 
éstos generalmente tienen de 1 a 
2 m. de ancho, aunque el padre 
Ponce manifiesta haber encon
trado un camino ancho empe-
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drado que no pudo ser verifica
do. 

Al parecer este sitio reviste 
gran importancia, debido a su 
tamaño y cantidad de estructu
ras, creemos que se trataría de 
un sitio importante de control, 
ya que se halla ubicado en una 
zona estratégica entre el interior 
de la hoya del Carchi y el flanco 
occidental de la cordillera. 

Sitio Z2-B4-003 Los Oli
vos.- Este sitio fue definido so
bre el flanco Este del cerro Los 
Olivos, ocupa un área aproxi
mada de 800m2. a una altitud 
de 3000 m.s.n.m., se trata de 
una serie de terrazas agrícolas 
trazadas sobre la pendiente del 
cerro, se halla separado del sitio 
002 por aproximadamente 1,5 
Km. en línea recta. 

Su ubicación corresponde 
con la región bio-climática Muy 
húmedo Temperado (Región 
17), y a la zona de vida de bos
que muy húmedo Montano Ba
jo (bmhMB), geológicamente a 
la formación Kch y a suelos D5. 
El drenaje más cercano es la 
Quebrada Palacios a la cual 
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confluyen una serie de cauces de 
orden 1 permanentes e inter
mitentes. 

No presenta ningún resto 
material en superficie; conside
ramos que se trata de un asenta
miento agrícola periférico al si
tio 002. 

Sitio Z2-B4-004.- Fue de
finido sobre el flanco Norte de 
la Cuchilla González ocupa un 
área aproximada de 500 m2., a 
una altura de 3000 m.s.n.m., se 
trata de una serie de aterraza
mientos pequeños sobre los 
cuales se encontraron un sinnú
mero de piedras de forma tron
co-cónica de diferentes tama
ños, algunas con cierta orienta
ción circular y otras removidas 
de su sitio original debido a las 
excavaciones por parte de hua
queros. 

El drenaje más cercano es 
la Quebrada Palacios de la cual 
dista unos 200 mt. el línea recta. 
Su asentamiento corresponde a 
la región bio-climática Muy hú
medo Temperado y a la zona de 
vida de bmhMB, geológicamen-



te a la formación PiPb y a suelos 
DS. 

En superficie se encontró 
material cultural muy disperso, 
al parecer se trata de un sitio de 
ocupación doméstica asociado a 
las estructuras agrícolas, desco
nocemos la función de la serie 
de piedras troco-cónicas encon
tradas in situ. Aunque no exis
ten referencia bibliográfica so
bre estas piedras, de acuerdo a 
la disposición de éstas, la varie
dad de tamaño y la presencia de 
pozos de huaquero en el lugar, 
se infiere que posiblemente fue
ron utilizados con fines ceremo
niales, pudiendo tratarse de se
ñaladores de tumbas. 

Sitio Z2-B4-001 Zonas 
agrícolas.- Este sitio correspon
de al área excavada, (las referen
cias medio-ambientales fueron 
descritas en el item aspectos
geográficos), por lo que no se 
dará mayores detalles al respec
to, se hará únicamente referen
cia a los hallazgos. 

Al realizar un reconoci
miento de la parte superior de 
la concentración de los bohíos, 

aproximadamente a 300m. ha
cia el Sur-Este, se encontró una 
serie de nuevas terrazas, pero 
esta vez se pudo observar pe
queñas lomas (a manera de ca
mellones?), que se hallaban dis
tribuidas sobre dos de estas te
rrazas (mapa 4). 

Se limpió un sector de es
tas lomas, notando que se trata
ba de una especie de pequeños 
camellones alineados en sentido 
Este-Oeste en la primera terraza 
y en sentido norte-sur en la se
gunda (mapa 4). Estos ocupan 
un área aproximada de 200m2. 
cada uno, tienen 1 m. de ancho 
y 0,25m. a 0,30m. de altura, se
parados por una depresión de 
0,40m. a 0,50 m. de ancho. 

Por el momento descono
cemos la utilidad de estas es
tructuras agrícolas (camellones 
sobre terrazas?) en este sector 
montañoso, pero por comuni
cación del Sr. Leovigildo Castro, 
actual propietario de la tierra, 
conocemos que el área ocupada 
por éstos era mayor, ya que 
cuando él ocupó la zona, exis
tían más hacia el Este, justo en 
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el lugar ocupado actualmente 
por el caserío de Morán. 

Consideramos de suma 
importancia que se realice un 
estudio sistemático en la zona, 
específicamente del complejo 
agrícola, ya que hasta el presen
te no se ha reportado este tipo 
de estructuras para el área Pas
to. 

LAS EXCAVACIONES 

Luego de realizar el reco
nocimiento sistemático del área 
se determinó la existencia de 
una serie de estructuras habita
cionales y agrícolas (sitios Z2-
B4-001, Z2-B4-002, Z2-B4-003 
y Z2-B4-004), se decidió reali
zar las excavaciones en el sitio 
001 Morán 1, en donde se veri
ficó la existencia de seis estruc
turas habitacionales (bohíos) 
asociados a una serie de terrazas 
(Plano 1). 

La excavación fue realiza
da en la estructura 1, abriéndo
se dos unidades, la primera en 
sentido norte-sur, siendo sus di
mensiones 3.25 m. de largo por 
1 m. de ancho; la segunda estu-
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vo orientada en sentido este
oeste y sus dimensiones fueron 
3.95 m. de largo por 1 m., las 
unidades anteriores formaron 
una especie de L, que se exten
día hasta cortar las paredes, y 
abarcaba a una serie de depre
siones que se podían observar 
en el suelo (Plano 2). Fueron 
excavadas en niveles arbitrarios 
de 0.20 m., mediante raspadas 
de 0.10 m., definiéndose cuatro 
estratos. Dentro de estas unida
des se definieron los siguientes 
rasgos: rasgo 1-tumba 2, rasgo 
2-tumba 1, y rasgo 3-concentra
ción de piedras. 

El primero y segundo es
trato al parecer corresponden al 
material colocado para nivelar 
el piso y/o podría contener ade
más restos de las paredes de
rrumbadas ya que se encontra
ron fragmentos de carrizo que
mado y carbón. 

Los estratos siguientes (3 
y 4), corresponden a los niveles 
naturales del suelo y se hallan 
inclinados hacia el norte de la 
unidad, corresponden al suelo 
geológico ( cangahua) y no pre-



sentan evidencia de modifica
ción ni de restos culturales. 

En general en el primer 
nivel se recuperaron varios frag
mentos de carrizo y/o suro que
mado ( com. per Leonor Buri), y 
carbón, además de varios frag
mentos de piedras naturales no 
modificadas. En los restantes 
niveles se recuperaron fragmen
tos de piedras naturales sin mo
dificar. 

RASGO 3 CONCENTRACION 
DE PIEDRAS 

De forma algo circular es
te rasgo fue definido desde la 
superficie de la unidad 1, está 
conformado por una serie de 

piedras que aparentemente con
formaban una especie de fogón, 
luego de realizar la limpieza de 
los contornos, se encontraron 
asociados a este rasgo pequeños 
fragmentos de carbón, que se 
distribuían además sobre el res
to de la unidad. 

PROCESO CONSTRUCTIVO 
DE LA ESTRUCTURA 1 

Del estudio de la estrati
grafía de los perfiles expuestos, 

se determinó que la superficie 
natural fue modificada para 
adecuar el espacio a ocupar en 
la vivienda, se pudo determinar 
con claridad la intención de ni
velar la superficie inclinada a fin 
de obtener una superficie más o 
menos plana que permita su ha
bitabilidad. 

En cuanto a la arquitectu
ra de las estructuras, estas pre
sentan una planta circular o al
go ovoidal (Plano 1), con la en
trada orientada siempre hacia el 
Este. Las paredes fueron cons
truídas a partir de tierra apiso
nada y bahareque, el hallazgo de 
varios fragmentos de carrizo 
quemado, asociado a tierra que
mada permiten hacer esta afir

mación. Su presencia en el piso 
se debe posiblemente a la caída 
de las paredes; las descripciones 
realizadas por Echeverría ( 1988) 
y Martínez ( 1977), confirman 
lo anteriormente señalado ya 
que indican que las casas de los 
Pastos fueron hechas "con tierra 
apisonada, de tapial, de bahare
que, vigas de madera, techos có
nicos de paja, con una sola en
trada': 
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Las excavaciones realiza
das por el INPC en el sitio OII
C1-044 Iglesia Matriz en la ciu
dad de San Gabriel, Provincia 
del Carchi (Bolaños, Vargas 
1992-94), en un contexto de fi
liación Cuasmal, ayudan a la in
terpretación de la información 
registrada en el sitio Morán l. 
En el sitio 044 se efectuaron 
análisis de fitolitos y carbones, 
determinándose la presencia de 
paja, carrizo, maíz, aguacate, 
arrayán, palma y leguminosas 
(Buri y Veintimilla 1994). 

La paja y carrizo de acuer
do con la información etnohis
tórica, fueron elementos utiliza
dos para la construcción de vi
viendas, las otras especies son 
características de la zona y son 
indicadores indiscutibles de un 
contexto doméstico. 

La ausencia de otros ras
gos asociados (basureros, fogo
nes, evidencias estratigráficas, 
etc.) que indiquen una ocupa
ción prolongada de la zona, su
gieren que las viviendas del lu
gar, tuvieron un período corto 
de ocupación, posiblemente se 
trate de viviendas utilizadas 
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temporalmente, mientras sus 
ocupantes se dedicaban a las la
bores agrícolas. 

LOS CONTEXTOS FUNERA
RIOS 

Rasgo 1 Tumba 2.- Tumba 
de pozo con cámara lateral, con 
el piso inclinado en aproxima
damente 30° hacia la cámara; en 
superficie muestra una depre
sión de forma circular, presenta 
un relleno suelto de textura li
mo-arcillosa a arenosa. 

La tumba tiene O. 70 m. de 
largo por 0.74 m. de ancho y 
1.66 m. de profundidad, la cá
mara se halla orientada hacia el 
Sur-Este, con el piso del fondo 
inclinado hacia la cámara. En la 
cámara y hacia el costado Sur
Oeste se encontró a manera de 
ajuar una pequeña olla trípode; 
no se registró la presencia de 
osamentas humanas. 

Rasgo 2 Tumba 1.- Tumba 
de pozo con dos cámaras latera
les y el piso inclinado en aproxi
madamente 25° hacia la cámara 
más grande, ubicada hacia la 
pared Este; fue localizada den-



tro de la unidad 2 junto al lími
te Oeste, presenta un relleno de 
textura limo arcillosa algo are
nosa suelta de color 1 O YR 2/1 
black. En planta la tumba pre
senta un forma algo redondeada 
y en sección es ovoidal, se inicia 
aproximadamente a 0.20 m. de 
la superficie y corta los estratos 
1, 2, 3 y 4. 

La tumba tiene 1.50 m., 
de largo (en sentido Norte-Sur) 
y 1.50 m. de ancho (en sentido 
Este-Oeste) y 1.64 m. de pro
fundidad, las cámaras se en
cuentran orientadas en sentido 
Nor-Este y Sur-Este respectiva
mente. 

Aproximadamente a 0.89 
m., de profundidad y hacia el 
costado Nor-Este se encontró 
una compotera decorada con 
pintura roja y una olla globular. 
Al continuar la excavación, a 
1.28 m. de profundidad se defi
nió una pequeña cámara de for
ma ovoidal de 0.52 m. de altura, 
por O. 70 m. de profundidad; 
justo en la entrada de esta cá
mara se recuperó otra olla. Ha
cia la pared Sur-Este, se definió 
otra cámara más grande que la 

anterior, algo alargada, dentro 
de ésta se descubrió una olla pe
queña y una piedra de forma re
dondeada. 

Al igual que la tumba 2, 
aquí tampoco se pudo determi
nar ningún resto de osamenta 
humana pese a que se realizó un 
minucioso chequeo y registro. 

Rasgo 4 Tumba 3.- Se tra
ta de una tumba de pozo con 
cámara lateral, su forma en 
planta es circular, lados rectos y 
fondo inclinado en aproxima
damente 30° hacia la cámara. 
Esta tumba fue definida junto a 
la pared S.O. de la tumba 1, se
parada por una especie de pared 
de cangahua algo pedregosa, co
lor 10 YR 2/2 Brownish Yellow. 
Su relleno es de tipo limo-arci
lloso hasta aproximadamente 
los 0.80 m. de color 10 YR 2/2 
Black, a partir de aquí el relleno 
es más claro y menos arcilloso 
color 1 O YR 5/6 yelowish 
brown. 

La profundidad máxima 
es de 1.72 m. desde la superficie, 
su largo es de 1/42 m. (Este a 
Oeste), su ancho es de 1.32 m. 
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(Norte a Sur). Se abre a partir 
del depósito 1 aproximadamen
te a 0.20 m. de la superficie y 
corta los estratos 1, 2, 3 y 4. 

Se halla orientada de Nor
Oeste a Sur-Este de acuerdo a la 
ubicación de la cámara, como 
ajuar se encontró una compote
ra con decoración interior en 
bandas horizontales y cinco 
cuencos pequeños no decora
dos, no se hallaron osamentas 
humanas. 

Se excavaron en total tres 
tumbas de pozo con cámara la
teral y piso inclinado (lámina 
1), su profundidad tiene un 
promedio de 1,60 m. todas fue
ron localizadas dentro del bo
hío. De acuerdo con la asocia
ción contextua!, estas corres
ponden al componente cultural 
Tuza o Cuasmal, plenamente 
identificados con la etnia de los 
Pastos. Grijalva en su clasifica
ción señala que este tipo de 
contextos corresponderían al 
Segundo grupo de "bohíos cir
culares, con la diferencia que 
pueden encontrarse dentro de 
una misma habitación varias se-
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pulturas", este grupo lo relacio
na con la ocupación de los Pas
tos del siglo XVI (Grijalva 1937: 
111-112). 

La totalidad de las tumbas 
fueron excavadas a partir de los 
0.20 m., posiblemente estas se 
hallaban a nivel de la superficie, 
pero con el derrumbamiento de 
las paredes de la vivienda, el ni
vel del suelo aumentó los 0.20 
m. descritos, bajo los cuales se 
encuentran las tumbas. Por otro 
lado la totalidad de los bohíos 
presenta más de dos depresio
nes en el interior, estas con toda 
seguridad corresponden al tipo 
de contexto estudiado por no
sotros. 

Un hecho curioso es la 
falta de restos humanos, aunque 
no fue posible determinar si es
to se debe a problemas de con
servación o si efectivamente no 
tenían entierro; la primera hi
pótesis sería explicable, pero si 
se tratara de lo segundo, podría 
ser indicador de una actividad 
eminentemente ceremonial des
ligada del proceso de inhuma
ción de un cadáver. 



ANALISIS CERAMICO 

El análisis cerámico fue 
realizado siguiendo los criterios 
del método de análisis modal 
(Spaulding 1960, Rouse 1971; 
Marcos 1978; Zeidler 1984; Ze
deño 1985 et. al), el mismo que 
permite trabajar con unidades 
culturalmente significativas de
finidas como modo, estos se es
tablecen a partir de los atribu
tos, presentes en el complejo ce
rámico. 

En este caso el material 
cerámico analizado en el sitio 
Z3-B4-001, proviene de las 
tumbas 001, 002 y 003. Las di
mensiones analizadas son: a ca
bado de superficie, decoración y 
morfología, de los cuales se des
cribirá exclusivamente los atri
butos presentes en nuestro con
junto cerámico, y a partir de los 
cuales se establecieron la filia
ción y tipología descritos. 

Desde el punto de vista 
arqueológico conocemos que las 
sociedades cambian, estos cam
bios son perceptibles a través de 
las evidencias materiales que se 
han acumulado con el paso del 

tiempo. En este sentido es nece
sario resaltar la importancia de 
los restos materiales y su rela
ción con el entorno; esta rela
ción dialéctica juega un papel 
muy importante para el estudio 
de la problemática planteada. 
Estos no figuran solo como un 
objeto importante, sino como 
un intermediario entre el hom
bre y su medio (Watson, Red
man y LeBlanc 1987), es decir, 
los artefactos y la organización 
social no deben ser tratados co
mo entidades independientes, 
sino, atendiendo su relación 
mutua y su relación con el eco
sistema general del hombre y la 
naturaleza, es lo que se conoce 
como "espacio social" (Lumbre
ras 198lb: 139). 

Es decir que los restos ma
teriales deben ser estudiados co
mo resultado de una actividad 
social y entendidos como "un 
evento o conjunto de eventos 
concurrentes en un mismo 
punto del tiempo y del espacio" 
(Lumbreras 1984: 9); esto im
plica que para el análisis e inter
pretación es imprescindible que 
éstos sean estudiados de manera 
integrada con su entorno, esto 
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se traduce en los principios de 
asociación, superposición y re
currencia definidos por Lum
breras {1982b), a través de los 
cuales se podrá realizar inferen
cias de carácter social. 

ACAB 1 2 3 4 
EX- IN 

No 2 2 1 6 

La mayoría de los artefac
tos presentan un acabado tosco, 
lo que refleja la poca importan
cia que se dio al terminado de la 
vasija, denotando más bien que 
se trata de artefactos de carácter 
utilitario. Por otro lado solo dos 
artefactos presentan un alisado 
uniforme en ambas caras, estos 
corresponden a la clase morfa
funcional 2 (compoteras), se 
hallan decorados con pintura 
positiva roja aplicada directa
mente sobre la superficie alisa
da, los diseños son geométricos, 
con rectángulos concéntricos 
(Lámina 2-3) y líneas finas ho
rizontales. 

Estructuralmente, los ar
tefactos fueron ordenados a 
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El conjunto cerámico está 
compuesto de once vasijas, las 
cuales presentan tres tipos bási
cos de acabado: alisado unifor
me, alisado en líneas y alisado 
rugoso o irregular. 

1.- Alisado uniforme ambos lados 
2.- Alisado rugoso interior 

Alisado líneas exterior 
3.- Alisado uniforme interior 

Alisado rugoso exterior 
4.- Alisado rugoso ambos lados 

partir de los atributos geométri
cos externos directamente ob
servables, basados en los crite
rios definidos por Sheppard 
( 1980), a través de estos se po
drá definir la forma y función 
de la vasija. 

Cuatro artefactos corres
ponden a la clase no restringida 
de contorno simple; cuatro a la 
clase restringida simple y de
pendiente de contorno inflexio
nado; dos a la clase no restringí
da de contorno inflexionado y 
finalmente una no fue definida 
por su pésimo estado de conser
vación; la totalidad de los arte
factos corresponden a la clase 
no restringida de contorno in
flexionado. 



Estos presentan el labio 
redondeado; los bordes se ca
racterizan por ser evertidos 
simples, de estos solo cuatro 
presentan cuello, los cuales son 
cóncavos. El cuerpo presenta 
más variabilidad formal, cuatro 
son esferoidales, tres son ovoi
dales, dos son trapezoidales in
vertidos, uno es carenado (06) y 
uno indefinido. Finalmente 
nueve de las vasijas presentan 
base convexa y dos descansan 
sobre un pedestal tronco cóni
co; por otro lado una vasija pre
senta los restos de tres prolon
gaciones (podos). 

Estas características per
miten determinar que estos ar
tefactos corresponden a las si
guientes clases morfofunciona
les: cuatro corresponden a la 
clase 2, no restringida de con
torno inflexionado (cuenco, ar
tefactos 007-2-3-4 y 5, Lámina 
4); tres corresponden a la clase 
3, no restringida de contorno 
complejo (olla, artefactos 003-
2-3 y 4, Lámina 5), dentro de 
esta categoría se incluyó una 
olla trípode (artefacto 005-1, lá
mina 6); dos corresponden a la 
clase 6, restringida simple y de-

pendiente de contorno com
puesto ( compotera, artefactos 
003-1 y 007-1, Lámina 2); una 
corresponde a la categoría res
tringida simple y dependiente 
de contorno inflexionado (8); 
finalmente una no pudo ser de
finida por hallarse muy frag
mentada. 

ESTRUCTURAS AGRICOLAS 

La zona presenta una gran 
cantidad de vestigios agrícolas, 
construidos sobre las laderas de 
los cerros circundantes, siendo 
la mayoría de éstos terrazas. Al 
parecer estas sirvieron no solo 
para actividades agrícolas, sino 
también para establecer sobre 
ellas estructuras habitacionales. 

Gondard y López (1983) 
en su Inventario Arqueológico, 
señalan la existencia de terrazas 
en la zona, no percatándose de 
la presencia de bohíos asociados 
a estas estructuras, tampoco ha
cen referencia a una especie de 
lomas pequeñas muy similares a 
un camellón construidos sobre 
estas terrazas. Al parecer los 
constructores de estas estructu
ras serían los Pastos, de acuerdo 
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con la evidencia material defini
da en los rasgos excavados (sitio 
001). 

Desconocemos la utilidad 
de esta especie de camellones en 
este sector montañoso, ya que 
su funcionalidad ha sido plena
mente definida para zonas ane
gadizas que requieren de esta 
tecnología para "el control del 
agua" (op. cit.), aunque Gregory 
Knapp (1988) propone que 
también habrían servido para 
controlar las heladas. Estas ca
racterísticas no las encontramos 
en el sector investigado ya que 
no existen zonas anegadizas,. 
puesto que la topografía es muy 
irregular con fuertes pendientes, 
como tampoco se producen he
ladas en ninguna época del año. 

Estas estructuras podrían 
haber sido utilizadas como una 
suerte de "canterón", el cual 
consiste en la construcción de 
una serie de surcos en pendien
tes fuertes a fin de que el drena
je del agua por la pendiente no 
acelere el proceso de erosión 
(Knapp 1988: 98). Esta especie 
de camellones o canterones 
construidos sobre las terrazas 
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habrían permitido drenar el 
agua, impidiendo de esta forma 
que se erosione el suelo y conse
cuentemente las terrazas, ya que 
la zona (ceja de montaña) se ca
racteriza por un elevado índice 
de pluviosidad, lo que provoca 
que los suelos tengan un alto 
porcentaje de retención de hu
medad (200%). 

La presencia de estas es
tructuras agrícolas nos plantea 
varias hipótesis respecto de su 
naturaleza y función. Es posible 
que la alta densidad poblacional 
alcanzada por los Pastos, los ha
ya obligado a buscar nuevas zo
nas para establecerse y aumen
tar su productividad agrícola, 
esta necesidad de enfrentar y re
solver el problema de una geo
grafía y medio-ambiente a la 
que no estaban acostumbrados, 
los llevó a la construcción de las 
mismas. 

La segunda hipótesis que 
explicaría la presencia de estas 
estructuras agrícolas, estaría ba
sada en la posibilidad de que la 
zona haya sido apta para deter
minadas especies que no podían 
ser cultivadas en otros sectores, 



productos que posiblemente 
luego eran transportados por 
mercaderes mindaláes ( Groot 
1991) hacia los Tiangués, como 
el que existió en el antiguo 
asentamiento Tuza (La actual 
ciudad de San Gabriel). 

Todo lo anteriormente se
ñalado conlleva a señalar que 
los Pastos ampliaron el área de 
ocupación territorial, mante
niendo enclaves agrícolas alta
mente desarrollados para pro
ducir suficientes alimentos y 
poder sostener la población de 
los pueblos ubicados en el alti
plano Carchi-Nariño. Estos en
claves necesariamente deben 
haber estado regidos por una 
autoridad o cacique que segura
mente se encontraba en algún 
poblado importante cercano 
que bien podría ser el sitio 002 
(Pan de Azúcar). 

CONCLUSIONES 

La presente investigación 
ha permitido el estudio de algu
nos aspectos muy poco entendi
dos y estudiados de la sociedad 
Pasto; el control y manejo de 
zonas apartadas al área de ocu
pación característica de esta so-

ciedad, el tipo de construcción 
de su vivienda, su relación y tec
nología agrícola. 

La pobreza del ajuar, el 
contexto de los hallazgos, y la 
ausencia de otras evidencias, su
gieren que tanto el asentamien
to del sitio 001, 003 y 004, co
rresponden a pequeños asenta
mientos de agricultores los cua
les posiblemente ocuparon la 
zona por un lapso corto de 
tiempo, ya que no se registraron 
evidencias de una ocupación 
larga. Estos posiblemente fue
ron movilizados por los caci
ques o jefes principales desde 
los pueblos principales ubicados 
en el interior del altiplano Car
chi-Nariño, hacia zonas alejadas 
como el presente caso, dando 
como resultado un patrón ocu
pacional disperso, formando 
pequeños núcleos de vivienda, 
entre las zonas de cultivo. Debi
do al tamaño y la cantidad de 
evidencias, creemos que el sitio 
002, posiblemente debió consti
tuir una suerte de centro de 
control de la zona. 

Por otro lado se ha podi
do confirmar la existencia de 
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varias sepulturas (según Grijal
va) en el interior de las estruc-· 
turas. Estas tumbas son muy di
ferentes a las definidas para el 
complejo Piartal y Ca pulí (o 
Negativo del Carchi), ya que es-· 
tas se caracterizan por presentar 
un pozo profundo con cámara 
lateral, igual cosa ocurre con el 
material cultural asociado a es
tas sepulturas, ya que mientras 
para Piartal se define el uso de 
pintura positiva y negativa, para 
Capulí prima el uso del negati
vo. Las sepulturas encontradas 
por nosotros, presentan un ma-· 
terial típico Cuasmal ( compote-· 
ras decoradas con pintura roja, 
con diseños geométricos y li
neales), muy similares a las en-· 
contradas por otros investiga
dores. 

El problema es que las se
pulturas del sitio Z2-B4-001, no 
presentan restos o evidencias de 
que allí fuera depositado un ca
dáver. Este problema podría ser 
explicado por la escasa posibili
dad de conservación de los res
tos orgánicos en zonas muy hú·· 
medas; pero la recurrencia de 
este tipo de hallazgos en el sitio 
Morán, como en Colombia, es·· 
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pecíficamente en el Municipio 
de Pupiales, permiten plantear 
la posibilidad de que este tipo 
de hallazgos (sepulturas?) no 
tenga nada que ver con una ac
tividad funeraria, sino que ten
ga relación con otro tipo de ac
tividad ceremonial, posible
mente relacionada con la agri
cultura. 

En cuanto a la estructura 
1 excavada, la información reca
bada ha permitido determinar 
que a más de modificar el paisa
je mediante la construcción de 
terrazas, también se modificó la 
superficie para nivelar el suelo y 
poder implantar la vivienda. 
Tecnológicamente estas presen
tan la base de la pared construí
da con tierra apisonada y sobre 
esta se construyó la pared que 
con toda seguridad fue de baha
reque, con el techo de paja con 
la puerta orientada hacia el este. 

En cuanto a las estructu
ras agrícolas, se ha determinado 
que la topografía de la zona ha 
sido modificada debido a la pre
sencia de gran cantidad de te
rrazas, esto nos plantea la inte
rrogante respecto de la cantidad 



de mano de obra necesaria para 
su construcción y sobre la pro
ductividad alcanzada. 

Por otro lado se determi
nó la existencia de una serie de 
lomas a manera de camellones, 
construidos sobre las terrazas, la 
información con la que conta
mos no nos permite determinar 
la naturaleza de estas estructu
ras pero podría tratarse de un 
mecanismo encaminado a dete
ner la erosión de los suelos, de
bido a la escorrentía del agua 
que baja de las laderas de los ce
rros a manera de canterón. 

En conclusión creemos 
que se debe dar continuidad a 
las investigaciones en la sierra 
norte de nuestro país, ya que a 
la luz de la nueva información 
recabada, se plantean nuevas in
terrogantes respecto del proceso 
de desarrollo de la sociedad Pas
to. 

En cuanto al problema del 
componente Capulí, creemos 
que se debe realizar una profun
da evaluación de los estudios 
realizados hasta la fecha y plan
tear nuevas alternativas de in-

vestigación; ya que si se asume 
que Capulí tuvo un desarrollo 
contemporáneo con las fases 
Piartal y Cuasmal, deben tam
bién haber alcanzado el nivel de 
los dos anteriores (cacicazgo), 
más aún si comparten un mis
mo entorno geográfico. 
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Carlos Alberto Coba Andrade* 

* 

EL PASILLO: 
FORMA MUSICAL DE 

CREATIVIDAD 
POPULAR 

Instituto Otavaleño de Antro
pología. 

"Los talentos en composi
ción musical son muy ra
ros y escasos, y cuando 
aparece uno en cualquier 
parte del país, sirve como 
embellecimiento de su pa
tria. 

Los reyes y los príncipes 
son olvidados, pero los 
genios son inmortales y 
conocidos en todo el 
mundo, siendo orgullo de 
las naciones a las que per
tenecen. 

El señor Constantino 
Mendoza Moreira de Por
toviejo, tiene un talento 
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extraordinario en compo
sición musical, y tomando 
en cuenta que no ha estu
diado en parte alguna. Es 
sorprendente. He tocado 
varias de sus composicio
nes que abundan con be
lla melodía, lógica temáti
ca, rica inspiración e in
venciOnes. 

Este talento merece ser 
mandado al extranjero 
para estudiar la música 
para la cual ha nacido y 
un día seguramente sería 
una gloria nacional. 

Es lastimoso que un talen
to como el suyo esté aban
donado como un diaman
te sin pulimento': 

(Bogumyl Sykora, Porto
viejo, 1932) 

Introducción 

Cómo no hablar en este 
instante sobre la creatividad de 
una de las formas musicales 
más sentidas del cancionero 
ecuatoriano: el pasillo. Cómo 
no hablar de los hombres que 
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crearon canciones hermosas 
que por ser hermosas son bellas. 
Cómo no hablar de los cultores 
del espíritu, de los que transfor
maron la materia en algo inma
terial. Cómo no hablar de los 
eternos, de los compositores y 
artistas, que por eternos son di
vinos. Estos son los creadores 
del pasillo. Hombres que canta
ron al amor, que traspasaron los 
umbrales de la vida y se fueron 
para siempre con su aureola de 
creatividad. Crearon pasillos, 
sonidos, nuevas formas, cancio
nes y letras de la nada. Estos se
res fueron creativos, creadores 
del pasillo ecuatoriano. 

Creatividad 

Mi espíritu se siente pe
queño al advertir que la creati
vidad es un acto de creación. 
Esto nos recuerda a Dios, al 
Creador del Universo. La creati
vidad, por lo tanto, no es de este 
siglo, va de la mano con la exis
tencia misma del hombre. 

Todos somos creativos. 
Creativos han sido Alejandro, 
Napoleón, Bolívar, Eisenhower, 
en el oficio de la guerra; creati-



vos Miguel Angel, Leonardo, Pi
casso, Caspicara, Miguel de 
Santiago, Legarda, en la arqui
tectura y el arte; creativos Eins
tein y Pasteur, en las ciencias; 
creativos Canelos, Bustamante, 
Casares, Rentería, Nicasio Safa
di, Carlos Amable Ortiz, etc, en 
el pasillo. Todos somos creati
vos. El músico que compone y 
el que interpreta; el que toca la 
guitarra, el requinto o el bando
lín; el que toca la trompeta, el 
saxofón o la batería; todos so
mos creativos y por creativos te
nemos un lugar en la historia, 
en la historia del pasillo. 

La creatividad no se estu
dia, se la aprende de las musas y 
de los seres divinos. Ellos son 
los que iluminan nuestras men
tes. Ellos son los que soplan un 
halo de su divinidad y nos 
transforman en creativos, en se
res fuera de serie. La creativi
dad es algo que se empieza a 
atesorar desde la infancia: escu
chando música, oyendo al 
maestro, yendo a conciertos, le
yendo todo tipo de literatura, 
historia, filosofía, dibujando, 
admirando el arte, escribiendo, 
fotografiando, viajando, cantan-

do y también siendo bohemio. 
Este es el hombre creativo que 
desde los primeros años de la 
vida va acaudalando conoci
mientos y experiencias; y, a la 
hora de crear, da aquello que 
tiene, aquello de lo que se ha 
nutrido y se transforma en un 
manso caudaloso río de creati
vidad. 

El hombre es creativo por 
naturaleza. Mucho se puede dis
currir sobre el origen del pasi
llo, sobre su forma, su estructu
ra y llegar a grandes disquisicio
nes sobre la técnica de esta for
ma musical. Dejemos, por el 
momento, estos aspectos para 
luego tratarlos con mayor am
plitud. Miremos por un instante 
a los creadores del pasillo, a los 
que le dieron forma y trazaron 
su prototipo. 

Arquetipos 

Los primeros pasillos de 
los que habla Eugenio Espejo en 
el siglo XVIII, fueron alegres; 
los segundos, por orden crono
lógico fueron tristes; y, los terce
ros, mezcla de tristeza y alegría, 
de tranquilidad y de movimien-
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to. Estos tipos y formas son los 
arquetipos o prototipos del pa
sillo. 

Los protopasillos fueron 
escritos en 3/4 y cada uno de 
ellos llevaban movimientos di
ferentes. Los primeros, como 
hemos dicho, eran rápidos y 
muy alegres. La gente los baila
ba a manera de vals y por pare
jas. El hombre llevaba un pa
ñuelo en la mano y de vez en 
cuando se arrodillaba ante la 
dama y viceversa. El segundo 
era triste y únicamente para ser 
cantado; y, el tercero tenía mo
vimiento alternos, la primera 
estrofa lenta, la segunda alegre y 
retornaba al primer movimien
to. La forma o estructura de es
tos pasillos era: estribillo, estro
fa, estribillo. Casi por lo general, 
la primera estrofa se iniciaba en 
modo menor y la segunda es
trofa pasaba al modo mayor y 
regresaba al menor o viceversa. 
Siempre con el estribillo que es 
invariable y constante en su es
tructura. 

Estado anímico 

Cómo no pensar en la 
transmutación anímica de los 
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creadores del pasillo. Cómo no 
pensar en el desgarrarse el alma 
para entregar algo de sí a los de
más. Cómo no pensar en el 
amante, el que rasga la guitarra 
y compone un pasillo a su negra 
mala. 

Creo que tenemos que 
compenetrarnos en su yo para 
llegar a conocer al compositor y 
saber: qué piensa, qué siente, 
acaso ríe o quién sabe llora. Lle
gar a lo más recóndito de su ser, 
a lo más íntimo de su alma. Co
nocer de dentro hacia afuera, el 
resultado de esa tortura o ese 
trasunto de euforia o de alegría, 
porque así es el estado anímico 
del compositor: unas veces tris
te, otras alegre; quizá descora
zonado o tal vez lleno de espe
ranza. Llegar a su pensamiento
sentimiento escuchando el so ni
do solitario y de a poco la pri
mera frase, la primera parte, la 
canción entera, para oír aden
tro, esa exclamación jubilosa: 
¡está!, ¡he terminado!, ¡he crea
do! 

Es ahí donde se pone a 
prueba ese proceso sincrético 
pensamiento-sentimiento. Es 



ahí donde se entiende y se sien
te: la parte y el todo. No escu
chemos el resultado, sintamos el 
proceso, para en un feedback 
escuchar el universo. Solo así se 
puede entender aquella frase, o 
mejor dicho, aquella exclama
ción: ¡parí, he dado a luz!. Esta 
exclamación es propia de los 
hombres creativos, de aquellos 
seres que se desgarraron el alma 
y entregaron parte de su vida a 
los demás, que como el ave fé
nix mueren y renacen de sus 
propias cenizas. Ya que morir es 
vivir eternamente. 

Nuevos planteamientos 

Las nuevas generaciones 
ya no quieren seguir los patro
nes anteriores, quieren ser crea
tivos, quieren sentirse creativos 
y quieren vivir una vida diferen
te. Es por esta razón que las 
nuevas generaciones dejan las 
viejas estructuras y construyen 
nuevas, acordes a su manera de 
pensar y de sentir. 

¿Qué podemos hacer para 
que a las nuevas generaciones 
les guste la música nacional? 
Creo que tenemos que darles al-

go nuevo, algo novedoso. Al pa
sillo, como a las demás formas 
musicales nacionales, tenemos 
que darles otro ropaje. Al pasi
llo hay que vestirlo de novia. 
Que esté hermosamente vesti
do, con adornos y encajes, con 
tela vaporosa y blanca, pintada 
y adornada con joyas, que se 
mire a través de su hermosura, 
su esencia y su forma, para las 
nuevas generaciones. Creo que 
ahí el joven, el muchacho de 
nuevos gustos; de este tiempo, 
de su tiempo; cantará un pasillo 
y saboreará la rebeldía de él y de 
su generación. Amará como él 
ama y como aman los de su ge
neración. Será él y no otro, en 
su tiempo y espacio. 

Dos generaciones 

Cómo no cantar aquel pa
sillo de Angel Leonidas Araujo 
en donde se fusiona la rebeldía 
de la juventud con la angustia 
de la vejez, al decir: 

¡Señor¡ No estoy confor
me con mi suerte, 
ni con la dura ley que has 
decretado 
pues no hay una razón 
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bastante fuerte 
para que me hayas hecho 
desgraciado. 

Te he pedido justicia, te 
ha pedido 
que aplaques mi dolor, 
calmes mi pena, 
y no has querido oírme, o 
no has podido 
revocar tu sentencia en mi 
condena. 

Casi nada te debo. No me 
queda 
sino un amor inmensa
mente triste; 
ya saldaré mi cuenta 

cuando pueda 
devolverte la vida que me 
diste. 

Todos los pasillos pueden 
ser cantados con un nuevo esti
lo de voz y orquestación porque 
todos llevan un mensaje común 
a jóvenes y ancianos. Todos ha
blan de la vida y la pasión, sir
ven para todos los instantes y 
para todas las edades. 
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Ojos cansados de mirar la 
huí da 
del placer juvenil, ojos 

traviesos; 
lagos en cuyo fondo están 
Impresos 
los paisajes más tristes de 
la vida. 

Ojos que enloqueció la 
muchedumbre 
y la tristeza los tornó sere
nos; 
ojos apasionados, ojos lle
nos 
de misericordiosa pesa
dumbre. 

Ojos que fueron castos y 
amorosos, 
apasibles, mansos y pia
dosos 
como dos silenciosas ora
ciones. 

Y que vieron a lo largo del 
camino 
todas las injusticias del 
destino 
y la fuga de muchas ilu
SIOnes. 

Este sentimiento íntimo 
debería ser cantado con un nue
vo estilo, acorde a las nuevas ge
neraciones. Solo así, la juventud 
vivirá y cantará el pasillo y no 



consumirá música exógena a 
nuestra idiosincracia. 

Para llegar a la juventud, 
al pasillo hay que darle un nue
vo tratamiento, una nueva fiso
nomía y para esto, hay que ser 
creativos. El nuevo ropaje co
rresponde a una nueva orques
tación, a una nueva voz, sin 
perder la esencia y la forma del 
pasillo; caso contrario, dejaría 
de serlo. Lo único que falta es, 
por tanto, ese toque, ese instan
te y esa gracia. ¡Hagámoslo! 

Origen del pasillo 

Mas, ¿de dónde viene el 
pasillo? ¿Acaso podemos consi
derarlo nuestro o proviene de 
alguna otra región? Los estudio
sos han dado diferentes versio
nes sobre el origen del pasillo. 
Hugo Delgado Cepeda, en su 
artículo: "El pasillo sigue vigen
te en labios del pueblo ecuato
riano", es categórico al decir: 

"El pasillo, de origen co
lombiano, comenzó a co
nocerse más en el Ecuador 
cuando ya se había inicia-

do la República, en 1830" 
(Delgado, 1988: 8). 

Por otra parte, Gerardo 
Falconí, en su trabajo "Música y 
danzas folclóricas", advierte: 

"Han venido afirmando 
que, simple y llanamente 
nuestro 'pasillo ecuatoria
no' no es tal pasillo ecua
toriano, sino que es una 
danza criolla que nos vino 
de Venezuela, etc ... " (Fal
coní, 1988: 42). 

Finalmente, Segundo Luis 
Moreno en su trabajo "La músi
ca en el Ecuador", al tratar sobre 
"El toro rabón", danza criolla, 
afirma: 

"En esta danza se encuen
tra el lejano germen de 
nuestro pasillo, no tanto 
en la línea melódica cuan
to en el ritmo del acom
pañamiento" (Moreno, 
1930: 224). 

Este dato es confirmado 
por el Padre José María Vargas 
en su artículo: "La música en la 
Colonia", cuando dice: 

215 



"En todas estas fiestas pú
blicas, las bandas entona
ban los pasillos, albazos, 
pasacalles y sanjuanitos" 
(Vargas, 1988: 16). 

Sin entrar a discusiones 
vizantinas sobre la paternidad 
del pasillo, creo que esta forma 
musical es nuestra y se ha con
vertido en patrimonio de la co
lectividad ecuatoriana. 

Al respecto, Celso Lara 
advierte: 

"Por lo tanto, al hecho o 
fenómeno etnomusical se 
le debe considerar como 
un hecho social porque es 
una resultante de los 
hombres que conviven en 
sociedad durante un lapso 
de tiempo, más o menos 
largo, y se sigue transmi
tiendo como producto co
lectivo y anónimo de una 
parte de dicha sociedad" 
(Lara, 1977: 34). 

En otras palabras, no pue
de negarse que el fenómeno cul
tural haya tenido un creador 
inicial, individual, pero desde el 
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momento en que se colectivizó, 
adquirió categoría social al pun
to de que su vigencia depende 
del consenso social, importando 
poco la existencia del creador 
primero. Por ninguna parte 
aparece el creador de la forma y 
esencia del fenómeno, pero en 
cambio surgen muchos recrea
dores, y cada uno de ellos incor
pora al mismo tiempo algo de 
lo suyo, pero siempre conser
vando mucho o poco, según los 
casos particulares de la primera 
creación. 

Por consiguiente, en el 
proceso de transmisión de un 
fenómeno cultural popular, se 
está legando no el recuerdo de 
un hombre, sino el de muchos 
que han creado y recreado el 
hecho individual que le dio ori
gen y que ahora se ha socializa
do. Este es el legado cultural de 
nuestros ancestros, fruto de su 
experiencia, de su creatividad y 
de su cotidianidad. 

La creatividad, entendida 
en este sentido, es la facultad de 
introducir al mundo algo nue
vo, o como afirma Carl Rogers. 



"El proceso creativo supo
ne la aparición de un pro
ducto original que surge 
de la irrepetibilidad del 
individuo y de las circuns
tancias únicas de la vida" 
(Rogers, 1992: 21). 

Sólo así se puede entender 
las creaciones musicales de los 
niños y de los adultos, el cons
truir instrumentos musicales e 
interpretarlos, el formas bandas 
infantiles y de adultos, el tocar 
un pasillo o un sanjuanito, el 
componer un pasillo rocolero o 
un pasillo andino, el bailar un 
pasillo con pañuelo en mano y 
con arrodilladas o escuchar el 
mismo gimiendo, suspirando y 
llorando. Todos estos son actos 
de creatividad, son valores cul
turales irrepetibles. 

Cada artista deja algo de 
sí, deja algo de su vida; en otras 
palabras, deja huella en el mun
do de la creatividad. La vida tie
ne sentido, el momento que el 
hombre deja su impronta; caso 
contrario, no tiene razón de ser. 

La experimentación del acto 
creativo 

La creatividad es un acto 
de experimentación, es un acto 
que se repite una y otra vez has
ta alcanzar, hasta lograr lo de
seado. El compositor revisa ca
da nota, cada motivo, cada frase 
y cada período. Mira una vez 
más si la línea melódica como la 
armónica se encuentran bien 
realizadas. Además, debe coinci
dir la letra con la música. La 
música debe expresar el dolor o 
la alegría, la vida o la muerte, el 
encuentro con el bien amado o 
el desencuentro, las penas o ale
grías, los ojos tristes o tentado
res, la madre o la amante, etc. 
Es aquí donde el músico experi
menta una y otra vez, hasta que 
su obra exprese cada uno de los 
diferentes estados anímicos y 
coincida con el texto de la letra. 
Para lograr este resultado debe 
repetir tantas y cuantas veces 
sean necesarias hasta lograr 
aquello que desea expresar por 
medio de la música. 

Es admirable pensar que 
Paul Cézanne duró 40 años tra-
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tando de hacer visible lo invisi
ble y esta experiencia tuvo éxito 
en tres o cuatro de sus cuadros. 
Van Gogh tardó diez años en re
solver un problema de su que
hacer artístico: ¿cómo hacer vi
sible la energía turbulenta de la 
naturaleza? ¿cómo poder palpar 
el calor de las tres de la tarde? 
De igual forma, los músicos se 
preguntan ¿cómo hacer audi
bles las fuerzas inaudibles? ¿có
mo captar los sonidos del cos
mos, la música de los cuerpos? 
Y los creadores del pasillo se in
terrogan: ¿cómo describir la Vi
da errante o los Despojos de 
mis ilusiones? ¿cómo sentir mu
sicalmente Sombras y Penas? 
¿cómo poder encontrar el ver
dadero colorido de Al morir de 
las tardes y Chorritos de luz? 
¿cómo escuchar Arias intimas o 
Lamparilla? ¿como poder obje
tivizar el Pasional y Confesión? 
¿cómo poder musicalizar La 
ventana del olvido y Angustia 
eterna o Al oído y Cómo podré 
curarte? ¿cómo podemos trans
mutar los sentimientos cuando 
cantamos: Yo me he visto en tus 
ojos y Endechas o Negra mala y 
Rubia buena? Estos pasillos y 
todos los que se han escrito has-

218 

ta el momento actual tienen un 
interrogante de realización. En 
resumen, es preguntarse: ¿cómo 
hacer visibles las fuerzas invisi
bles? ¿cómo percibir lo imper
ceptible? o ¿cómo musicar lo in
musicable? 

El músico popular para 
componer sus canciOnes no 
parte de escalas comunes y uni
versales, sino que en cada expe
rimentación crea sonidos, esca
las y canciones propias, hacien
do posible el surgimiento de pa
sillos nuevos, producto de su 
imaginación y creatividad. 

El acto creativo es, por 
consiguiente, el impulso inte
rior de crear cosas nuevas o de 
recrear las viejas, es una especia 
de fuerza interna que motiva al 
hombre a crear algo nuevo, a 
materializar lo inmaterial y a 
humanizar lo divino. Crear es 
lanzarse al infinito, en busca de 
la luz, la verdad y la vida. 

BIBLIOGRAFIA 

ARAUJO, Angel Leonidas 
1961 "Rebeldía". En: Florilegio del 

Pasillo Ecuatoriano; ed. Fray 
Jodoco Ricke, Quito. 



DELGADO CEPEDA, Hugo 
1988 "El pasillo sigue vigente en labios 

del cuerpo ecuatoriano". En: Opus 
28; revista de la musicoteca del 
Banco Central del Ecuador, 8-9 
pp.,Quito. 

FALCONI, Gerardo 
1988 "Música y danzas folclóricas". En 

Opus 28; revista de la musicoteca 
del Banco Central del Ecuador, 22-
44 pp., Quito. 

JAUREGUI, Julio y Carlos Amable Ortiz 
1961 "A unos ojos". En: Florilegio del 

Pasillo Ecuatoriano; ed. Fray 
Jodoco Ricke. Quito. 

LARA FIGUEROA, Celso A. 
1978 "Consideraciones sobre el proble

ma de la folklorologia como Cien
cia Social". En: Sarance, No 6; Ins
tituto Otavaleño de Antropología, 
21-48 pp., Otavalo. 

MORENO, Segundo Luis 
1930 "La música en el Ecuador". En: El 

Ecuador en cien años de indepen
dencia, Tomo segundo; ed. Im
prenta de la Escuela de Artes y Ofi
cios, 187-276, Quito. 

M ORLAS GUTIERREZ, Alberto 
1961 Florilegio del Pasillo Ecuatoriano; 

ed. Fray Jodoco Ricke, Quito. 

PA VON, Consuelo 
1992 "Creatividad y experimentación". 

En: Ampliando espacios por la 
creatividad. Memorias del 1er. 
Congreso Internacional de Creati
vidad. Publicaciones de la Pontifi
cia Universidad Javeriana, 39-44 
pp., Santa Fé de Bogotá. 

ROGERS, Carl 
1992 "Innovación y cambio". En: Am

pliando espacios para la creativi
dad. Memorias del 1er. Congreso 
Internacional de Creatividad. Pu
blicaciones de la Pontificia Univer
sidad Javeriana, 22 p., Santa Fé de 
Bogotá. 

SYKORA, Bogumyl 
1932 "Carta a Constantino Mendoza 

Moreira". En: Florilegio del pasillo 
ecuatoriano; ed. Fray Jodoco Ric
ke, Quito. 

VARGAS, José María 
1988 "La música en la Colonia". En: 

Opus 21. Revista de la Musicoteca 
del Banco Central del Ecuador, 11-

16 pp., Quito. 

219 




