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PRESENTACION 

Lic. Patricio Guerra Guerra 
DIRECTOR TECNICO 

A partir de este número, la revista Sarance incorpora a su 
Comité Editorial a dos jóvenes profesionales otavaleños, el sociólo
go Mario Conejo y el antropólogo Marco Andrade. Su vasta 
preparación científica y amplio conocimiento de la problemática 
social ecuatoriana constituirán un valioso aporte a esta pu-bli
cación. 

El presente número consta de dos partes: La primera en la 
que se destacan los trabajos de los siguientes investigadores asocia
dos del Instituto Otavaleño de Antropología: "Arboles, manantiales 
y cerros sagrados de los Andes Septentrionales del Ecuador" de José 
Echeverría Almeida; "Música y danzas de la Sierra Norte del 
Ecuador" de Carlos Coba Andrade, y "El trabajo textil de Peguche" 
de Hernán Jaramillo Cisneros. A ellos se suman dos temas que 
rebasan aspectos nacionales: "Cultura y salud reproductiva, el caso 
de los Inganas urbanos" de Rubén Darío Guevara, antropólogo de 
la Universidad del Valle, Colombia, y "Oralidad y estética entre los 
Huitotos colombianos" de Clara Luz Zúñiga, profesora de la 
Universidad de Nariño, Colombia. 
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La segunda parte recopila los trabajos expuestos en el 
Segundo Seminario Binacional de Creatividad, organizado por el 
lOA y la Universidad de Nariño en el pasado mes de mayo. 

También aparece la convocatoria al Primer Congreso 
Ecuatoriano de Antropología a efectuarse en Quito del 28 al 31 de 
octubre de 1996, y el primer boletín informativo del 49° Congreso 
Internacional de Americanistas, suscrito por Segundo Moreno 
Yánez, Secretario Ejecutivo de tan importante cónclave. 

Polivio Tabango, Bibliotecario del lOA, entrega un listado de 
Autores y artículos publicados en la revista Sarance, (1 al22). 

Ratificamos nuestra fe en esta revista que naciera en octubre 
de 1975, y que en forma regular continúa divulgando los trabajos 
de investigación, y con ellos conocimientos y metodologías nove
dosas. 
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]osé Echeverría Almeida 

ARBOLES, 
MANANTIALES Y 

CERROS SAGRADOS 
EN LOS ANDES 

SEPTENTRIONALES 
DEL ECUADOR 

Investigador Asociado - l.O.A. 

La fuente documental 
temprana y la etnológica de los 
tiempos actuales evidencian al
gunos aspectos religiosos y má
gicos del antiguo habitante de 
esta zona geográfica; varias 

prácticas y creencias aún se con
servan a nivel indígena o/y cam
pesino. Tal es el caso respecto a 
los cerros, a las cascadas ma
nantiales y al árbol lechero 
(Euphorbia Latazii H.B.K.). 

De acuerdo a la informa
ción bibliográfica, el culto a los 
cerros y nevados es una costum
bre panandina. En casi todos los 
andes, se observa que estas 
cumbres son antropomorfiza-
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das, tienen vida, sexo, edad y je
rarquía. Según Espinoza Soria
no (1988: 184), en los Andes 
Centrales (Perú) reciben diver
sos nombres Huamani, Jirca y 
Auqui. Zuidema (1989), señala 
que, en Ayacucho y en Huanca
velica el huamanil es principal
mente la montaña venerada; en 
otras partes del Perú, se les 
denomina apu o auquillu. En 
los Andes Septentrionales 
(Ecuador), se les dice cariñosa y 
respetuosamente Taita (Padre)2. 

Según los mitos y tradi
ciones, los cerros se casan, se 
aman y se odian, igual que los 
humanos. Por lo general, se 
hablan a lo lejos y se visitan 
durante las noches. Los releam
pagos son las cartas que se 
remiten. Las mujeres que pas
torean o duermen en las faldas 
de los cerros machos, quedan 
embarazadas, dando a luz niños 
albinos. Las erupciones volcáni
cas se producen porque sus 
esposas les son infieles. Entre las 
cónyuges de los cerros hay 
mu~hos celos. Los que duermen 
en sus laderas enferman con 
síntomas de inconsciencia, sed 
excesiva, insomnio, debilidad 
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mental. Para curarse recurren a 
los shamanes. 

En la Sierra Norte del 
Ecuador, sobresalen en la 
mitología, en las tradiciones, y 
en las prácticas actuales, los dos 
cerros que dominan la provin
cia, el Imbabura que es masculi
no y el Cotacachi que es 
femenino. Ambos son marido y 
mujer: taita Imbabura y mama 
Cotacachi. Se visitan durante 
las noches, siendo la del 31 de 
mayo, a las 24 horas, la más 
ardiente (Espinoza Soriano 
1988). Igual fenómeno lo 
encontramos más hacia el Sur, 
el Chimborazo es masculino, 
taita, y el Tungurahua es 
femenino, mama. Napoleón 
Cisneros (1966: 144) señala que 
en la Octava de Corpus, en la 
población de Quisapincha, 
luego de realizar varias danzas, 
hay un simulacro de pelea entre 
dos yumbos y un sacharuna: 

Estos salen de entre la 
multitud hacia el centro de una 
pista conformada por los espec
tadores, avanzan dando grandes 
saltos al compás del bombo y el 
pingullo, al encontrarse dan una 



media vuelta y con gran fuerza 
cruzan las chontas produciendo 
un fuerte ruido, exclamando a 
una sola voz: "Casahuala! 
Chimborazo! Llanganati! Rumi
ñahui! Iliniza! jarimuru! ... Con 
relación a estas exclamaciones 
creen firmemente que si no 
nombran a los cerros y páramos 
de la zona, ellos cuando suben a 
las montañas se "secan y 
mueren". 

En la Sierra Sur colo m
biana (Ortiz 1954, citado por 
Espinoza Soriano 1988), en el 
distrito de Túquerres (Pasto) 
hay indicios de que también 
existían huamanis masculinos y 
femeninos. Se trata de los dos 
cerros que reciben el nombre de 
Alchi-Pichi, palabra quechua. 
Una de las cumbres se llama 
Alchi, y la otra Pilchi, aunque 
cotidianamente se les designa
ban en conjunto Alchipichi. 
Para los naturales, uno es varón 
y el otro es hembra. 

En la actualidad, al cerro 
Imbabura se lo identifica de dos 
maneras: como un anciano 
rubio, que en traje de peregrino 
sale y desciende rumbo al 

pueblo de San Pablo, y hasta 
suele entrar a la iglesia a oir 
misa (Espinoza Soriano 1988: 
189). Otros, relatan que es un 
hombre de mediana estatura, 
bien parecido y robusto, viste 
un fino poncho de castilla, som
brero de paño de anchas alas, 
calzón de montar y botas, su 
nombre es Manuel, Manuel 
Imbabura. Al Cotacachi, en 
cambio, le personifican como 
una mujer joven de belleza 
incomparable. Cuerpo alto y 
esbelto, piel blanca y tersa y 
cabello largo, rubio y ondulado. 
Su nombre es María Isabel 
Nieves (Buitrón 1974).3 

Sería interesante un estu
dio más profundo de la jerar
quía geográfica que todavía se 
observa en la actualidad, espe
cialmente a partir de los cerros. 
Los Incas lo utilizaron con fines 
políticos, religiosos, etc., pero se 
sabe que esta caracterización 
viene desde mucho antes; por 
ejemplo, siete huamanis delimi
taban la extensión del imperio 
Huari (Zuidema 1989). 

Intimamente relacionado 
con el Imbabura, persiste la 
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leyenda del Chusalongo, indi
viduo que vive en el cerro. 
Considerado el azote de las 
mujeres, debido a su pishcu 
(órgano viril) tan largo que 
desde lejos agarraba a las 
mujeres y les dejaba preñadas. 

El cerro Imbabura es el 
protector de los indígenas, de él 
dependen los buenos tempo
rales, las buenas cosechas. 
Cuando los veranos son prolon
gados, realizan el rito denomi
nado Guachocaray (Huaccha 
caray), que quiere decir "regalo 
del pobre". Para esta ceremonia 
seleccionan la cima de una 

loma, de una montaña o de un 
cerro. Dicen que mientras más 
alto es el lugar de la reunión, 
más cerca están de Dios y por lo 
tanto, les oirá las plegarias. En el 
Cantón Otavalo, los principales 
sitios en donde se efectúan estos 
ritos son: loma de Azama, para 
las comunidades de Azama, 
Gualapuro, Punge, Pigulca. La 
loma de Cotama, para las 
comunidades de Cotama, La 
Bolsa, Guanansig, Carabuela. 
Rey Loma, para las comu
nidades de Pucará, Espejo, 
Calpaquí. La loma de San 
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Roque, para las comunidades de 
San Pablo. En un sitio determi
nado del cerro Imbabura, enci
ma o cerca de grandes rocas, se 
reunen las comunidades de 
Agato, Compañía, Quinchuquí. 

Es muy posible que para 
estos oficios, en la época prehis
pánica hayan utilizado también 
la cima de las tolas más grandes. 
Chantal Caillavet ( 1981) escribe 
que hasta hace pocos años, los 
dueños de las tolas situadas 
alrededor de la capilla de San 
Roque (Laguna de San Pablo, 
Imbabura), alquilaban a otros 
indios, para ceremonias reli

giosas de carácter sincrético. 

Las personas mayores que 
participan en estas súplicas, lle
van comida, la misma que es 
intercambiada y distribuida 
entre todos. 

Para que la invocación 
tenga más eficacia, hacen gritar 
a los niños. Dicen que Dios oye 
a los inocentes. El que oficia la 
ceremonia, generalmente es un 
anciano, ordena que los niños 
se pongan en hileras, a la 
derecha los varones y a la 



izquierda las mujeres; los 
chiquillos se incan frente a 
frente y a una señal del ofi
ciante se escucha el grito: 
"Quishpichuangui Taita Dios, 
Tamiaguta carangui Taita Dios" 
(Misericordia Padre Dios, 
Dadnos la lluvia Padre Dios); 
"Taita Imbabura, yacugata 
carai" (Padre Imbabura, dadnos 
agua) (Cachiguango 1984-85). 

Don Virgilio Encalada 
(Yachac de 60 años, residente en 
Quinchuquí Alto), nos comen
taba en 1982 que cuando hay 
sequía o llueve torrencialmente, 
los indígenas ofrecen al cerro: 
velas encendidas, alimentos 
( cuyes, aves, mazamorra) y en 
especial un gallo blanco vivo. 

Cuando hay sequía, 
todavía acostumbran quemar 
los pajonales porque piensan 
que el calor que sienta el taita 
causará la lluvia para refrescarse 
y apagar su sed. Igualmente, 
muchos indígenas creen que el 
granizo, las heladas y los 
aguaceros son originados por el 
cerro Imbabura, y a veces, hasta 
la muerte de los animales y de 
los seres humanos. 

En algunas comunidades, 
la mayoría de las casas tienen 
sus corredores y entradas con 
dirección hacia el Imbabura. 
Rubio Orbe (1956: 45) al pre
guntar sobre este particular a 
una anciana, tuvo la siguiente 
respuesta: "Para ver a taita 
Imbabura; no ves que él nos da 
el alimento y cuida los frutos?" 
Un indígena octogenario, 
respondió así: "Desde los abue
los de mis abuelos enseñaron 
que las casas deben dar cara a 
taita Imbabura. Así le salu
damos al levantar de la cama; 
así no se enoja y nos ayuda". 

En las invocaciones y 
rezos, especialmente de los 
shamanes, hay una mezcla de 
santos y de cerros. Se invoca a 
San Juan, a Jesucristo, a la 
Virgen María y a Taita Im
babura. 

Los Yachac de Ilumán 
(población que está al pié del 
Imbabura), utilizan en sus cura
ciones seis piedras negras puli
das con las cuales forman un 
círculo en la mesa, representan 
los cerros circundantes y, a 
veces, toman el nombre de ellos. 
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En las curaciones, se les invoca 
llamándoles con nombres de 
personas; por ejemplo: Cha
belita, Lolita, Rosita, Manuelita, 
o simplemente les identifican 
como Madrecitas (Mena 1966: 
9). Algunas veces, el Yachac taita 
prefiere utilizar unas pequeñas 
piedrecillas del río llamadas 
"cerros", con las cuales friega 
todo el cuerpo del enfermo y 
siempre diciendo llucshi, lluc
shi, llucshi, cambac urcuman 
ri" (Mena 1966: 18). Este autor 
refiere también que luego de la 
ceremonia en la que el Yachac 
Taita ha entregado la corona al 
sucesor, el flamante brujo reúne 
todos los regalos y banquetes 
que estuvieron servidos en la 
mesa y se dirige hacia las 
estribaciones del volcán Im
babura y del Cotacachi, prefe
rentemente, con el fin de 
depositar en ellos todos estos 
presentes (1966: 1 O). Estas 
supervivencias, probablemente, 
indican la fuerte relación que 
antiguamente mantenían los 
yachac con los cerros, sus pro
fundidades eran consideradas 
moradas predilectas de determi
nados dioses; precisamente, los 
hechiceros obtenían su poder 
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del mundo subterráneo (Zui
dema 1989). 

En la fiesta de los Abagos 
de Cumbas (Cantón Cotacachi) 
que se realiza en la fiesta reli
giosa de Corpus Christi, la últi
ma danza se denomina Urcu
cayay (invocación a los cerros). 
Los danzantes reuidos en círcu
lo imploran al cerro Imbabura, 
al Yanaurco, al Chimborazo, al 
Mojanda. Dicen: 

Imbaburita, 
Imbaburalla. 

Yana urquito, 
yana urculla. 

Urcu urquito, 
urcu urculla. 

Piña urquito, 
piña urculla. 

Chimboracito, 
Chimborazulla. 

Toro rumien, 
Toro rumilla. 

Escalerita, 
escaleralla. 



Mojanda urcu, 
Mojanda urquito. 

Cari racito, 
carirazulla. 

Al parecer, el extinguido 
volcán Mojanda fue también 
sagrado, a igual que el Yanaurco 
de Piñán (al norte del volcán 
Cotacachi) y el nevado Ca
yambe que se levanta en la línea 
equinoccial. Este último consti
tuye una de las cúspides más 
hermosas y majestuosas de la 
región. 

Agua 

Las lagunas, los "ojos de 
agua", puquios o pogyos, las 
pacchas (cascadas), que a su vez 
están asociados con los cerros, 
son para los indígenas andinos 
lugares dotados de poderes o 
virtudes telúricas y cósmicas. 
Muchos mitos y leyendas 
refieren a las fuentes de agua, 
especialmente a las lagunas, 
como lugares de origen de dei
dades, personajes míticos que 
dieron origen a las etnias, y de 
animales fabulosos. Estos 
lugares tienen sus custodios o 

guardianes entre los que sobre
salen las serpientes "el amaru" y 
los felinos ( Giese 1991). 

En la Sierra Norte, espe
cialmente en la provincia de 
Imbabura, privilegiada por la 
naturaleza con una armoniosa 
distribución de los recursos 
acuíferos (Cfr. J aramillo 1962), 
aún quedan algunas prácticas 
ancestrales. -Por ejemplo, unos 
tres días antes de las fiestas de 
San Juan, los indios de Punyaro 
solían bañarse en la Paccha 
(cascada) con el propósito de 
pactar con el diablo y hacerse 
fuertes e invencibles en las 
peleas rituales de San Juan. 

Los diablo-huma o haya 
huma (cabeza de diablo) es un 
disfraz especial en los bailes de 
San Juan. Quienes lo represen
tan tienen que bañarse tres días 
en una paccha (cascada) para 
compactarse con el diablo y 
adquirir su poder y habilidad en 
la lucha. Pasada la fiesta los dia
blo-huma vuelven a bañarse en 
el mismo sitio para entregar los 
poderes al diablo y quedar en 
paz. Según la tradición, los 
indios de Punyaro selecciona-
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ban para jefe de las cuadrillas de 
San Juan a los más fuertes e 
inteligentes. Estos, para lograr 
poder, capacidad y fuerza y 
triunfar en las peleas se baña
ban ocho días consecutivos en 
la paccha (cascada), después de 
las seis de la tarde. Al finalizar 
las fiestas repetían el baño y las 
ceremonias para entregar los 
poderes (Rubio Orbe 1956). 

Respecto a los cerros 
(masculinos), las fuentes de 
agua son femeninas. Algunos 
yachac invocan conjuntamente 
a los cerros y a los manantiales, 
como el caso que menciona 
Mena (1966: 14), el yachac taita 
de Cotacachi, invoca a las mon
tañas y cerros Cotacachi, 
Imbabura, Mojanda, Yanahurco 
y a una vertiente de agua fe
rruginosa que nace en el volcán 
Cotacachi llamada Pugyu 
mama tundún. 

La laguna de San Pablo, 
especialmente, debió haber 
hechizado a nuestros antepasa
dos. En sus alrededores hay 
algunas vertientes como las de 
Araque, la de Cusín, la de 
Gallopogyo, las de Pusagyacu, la 
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Paccha del Imbabura, Apan
goras, Gualacata, Huaycopun
go ... (Jaramillo 1962). 

Arbol sagrado 

Desde épocas muy an
tiguas, el árbol está asociado 
con un culto religioso. Los 
cananitas, por ejemplo, practi
caban sus cultos en la cima de 
altas colinas donde habían plan
tado árboles con fines de pro
tección (Jensen 1966). La fuerza 
vital de un árbol, simbolizaba 
para los antiguos, principal
mente la fuerza de la Madre 
Naturaleza que todo lo vivifica y 
pasaba como visible m a ni
festación de la divinidad ... el 
granado era sagrado por su 
fruto jugoso y lleno de semillas; 
el ciprés y el pino, por su per
manente verdor; la encina y el 
almendro estaban consagrados 
a la divinidad (Weiss 1927: 
898). 

En la comarca de Otavalo 
(lmbabura), especialmente en 
las faldas del cerro Imbabura, 
en Quinchuquí, Agato y en Rey 
Loma hay lecheros (Euphorbia 
Latazii H.B.K.) centenarios que 



aún son objeto de ciertas prácti
cas rituales. Particularmente 
importante es el lechero de Rey 
Loma, localizado en el centro de 
una loma modificada con cua
tro escarpaduras en círculos 
concéntricos. En las laderas E y 
S la altura de las escarpaduras 
es de 4 m. El círculo mayor 
tiene 300 m. de diámetro. Según 
el arqueólogo Fernando Plaza 
(1976) se trata de una fortaleza 
o pucará, mientras que Chantal 
Caillavet ( 1981) piensa que se 
trata de un sitio ceremonial. 
Precisamente, desde el antiguo 
Otavalo localizado al sureste de 
la laguna de San Pablo, se 
pueden trazar dos líneas imagi
narias: la una hacia el noreste, 
conecta Reyloma con el cerro 
Cotacachi; la otra: hacia el 
noreste: une la loma de Araque 
y el cerro Imbabura. dice 
Caillavet, esta particularidad 
geográfica debió haber favoreci
do una actividad religiosa muy 
activa. 

El lechero tiene una con
sideración especial porque se le 
atribuye virtudes para atraer la 
lluvia, por lo que es invocado en 
época de sequía (Villavicencio 

1973: 165, citado por Espinoza 
Soriano 1988: 182). Tiene 
además entre los indígenas un 
uso terapéutico, la leche en 
emplastos, para el hígado y 
riñones; la hoja, para el dolor de 
cabeza, adhiriéndose a la frente; 
la leche para curar las verrugas; 
para curar el "dolor de orejas": 
se rompe las puntitas de las 
hojas, se calientan en un tiesto y 
se las pone en el oído (Cfr. 
Rubio Orbe 1956). Lo que tam
bién impresiona en el lechero es 
su feracidad. Las estacas, casi 
secas, una vez plantadas germi
nan con gran facilidad, por lo 
que desde muy antiguo se le ha 
utilizado como límite de 
propiedad. Es posible que por 
esta particularidad, el indígena 
consideró a este árbol como una 
entidad viviente dotada de 
poderes y es posible que esta 
antropomorfización de la planta 
haya ayudado para que se respe
ten las propiedades. Este fenó
meno se ha observado también 
entre los aborígenes de otras 
partes del planeta. Por ejemplo, 
en Bolivia, los indios itonama 
tienen unas plantas trepadoras, 
la huaboa, que plantan alrede
dor de los campos con lo que 
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ningún indio roba los frutos. El 
que no respeta dichas señales y 
roba a pesar de ellas es atacado 
por determinadas enfermedades 
o castigos (Jensen 1966: 356). 

Por extensión, estos 
árboles lechero cuidan también 
a los animales y a las personas. 
En el patio de las casas indíge
nas (que es el espacio social 
comunal), casi siempre hay un 
enorme lechero como gallinero. 

En nuestras observaciones 
de campo (1982, 1985, 1990) 
hemos constatado que los 
lecheros de Quinchuquí, Agato 

y Rey Loma son los que más 
consideración especial reciben 
por parte de los indígenas. Por 
ejemplo, se amarra al tronco del 
árbol una cruz de ramos o/y 
romero para que envíe lluvias. 
Cuando se pierde una oveja, 
amarran al tronco un poco de 
lana, y si es un chancho se 
amarra las cerdas, para que el 
árbol lechero ayude a encontrar 
los animales perdidos. Los 
ancianos mencionan que hasta 
hace poco, cuando se morían 
los infantes sin haber sido bau
tizados, se los enterraba en la 
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base de los lecheros. Es común 
encontrar al pié de estos 
lecheros restos de velas encendi
das. En Rey Loma encontré 
varias veces tres muñecos de 
trapo, cada uno con su respecti
va vela o espelma. 

NOTAS 

Derivado de huaman (cóndor), 
siendo el dios cerro manifestado por 
un cóndor (Zuidema 1969). 

2 Aunque todavía se utiliza el vocablo 
yaya, éste no se aplica a los cerros. 
"Yaya, un término burdo, con con
notaciones sexuales, significa genitor 
varón: también se extiende a 
cualquier ascendiente lineal varón 
pariente de varones" (Zuidema 
1989: 115). 

3 La descripción ültima del lmbabura 
y del Cotacachi, refieren a rasgos 
humanos y vestimenta occidentales, 
prototipos en la época postcon-

quista. 
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Carlos Alberto Coba Andrade 

MUSICA Y DANZAS 
DE LA SIERRA NORTE 

DEL ECUADOR 

* Investigador Asociado- I.O.A. 

Antecedentes Históricos: 

Los Pastos ocuparon un 
extenso territorio desde el 
Guáytara hasta Tusa. El habitat 
era extremadamente variado, 
con alturas desde los 500 m. 
hasta los 3.000 m. Esto les per
mitió proveerse de una variedad 
de recursos alimenticios. En 
esta región estaba imbricado el 
grupo Quillacinga que se ubica
ba al oriente del río Guáytara 
hasta muy cerca de la laguna de 
la Cocha. Los Pastos quedaron 
incorporados en encomiendas 
dentro del Corregimiento de 
Otavalo. 
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Los Carangues se ex
tendían desde el Chota hasta la 
actual población de San 
Antonio de !barra. El núcleo 
central de este cacicazgo estaba 
localizado cerca del pueblo de 
Carangue, al sureste del lago 
Yahuarcocha. 

El señorío étnico de los 
Cayambes se extendía desde el 
río Guayllabamba, al sur, hasta 
el límite con los Carangues al 
norte. Dentro de su jurisdicción 
se encontraba Otavalo y Co
chasquí, así como otras "llacta
cuna" menores como Guay
llabamba, Tabacundo, Perucho 
y Perugachi. 

Existieron otros señores 
étnicos que corresponden a 
Uyumbicho, Anan Chillo 
(Amaguaña), Urin Chillo (San
golquí), el Inga, Pingolquí, 
todos estos conocidos como los 
Chillos y Tumbacos. Existieron 
otros Cacicazgos como Pillajos, 
Collahuazos y el más impor
tante de esta comarca los 
Quilacos o Quitos. Dentro de 
este grupo, el maíz constituyó el 
producto principal, tanto por 
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sus condiciones políticas, como 
ceremoniales de subsistencia. 

Las naciones o sociedades 
más representativas asentadas 
en territorio ecuatoriano fueron 
los Yumbos, asentados en las 
estribaciones de la cordillera 
occidental del Pacífico; los 
Panzaleos ubicados dentro de 
un triángulo formado por 
Machachi, Alausí y Aloag; los 
Puruháes habitaron en la Hoya 
de Riobamba y formaron un 
señorío étnico; los Cañaris se 
encontraban entre el Nudo del 
Azuay, el Valle de Jubones y 
Cuyes hasta Alausí y el Valle de 
Upano; y las étnicas que con
formaban el grupo conocido 
como Paltas, eran indepen
dientes por las condiciones 
ecológicas. 

En la Costa tenemos los 
Huancavilcas; las culturas 
Milagro y Quevedo; la Cultura 
Atacames; y, en la Amazonía los 
Cofanes, Sionas, Secoyas, 
Omaguas, Tetetes, Záparos, 
Shuaras, Wahoranis, Achuaras, 
Oaquis, Huamboyas, Pacamo
ros, Yaguarzongos, etc. 



Los incas sometieron a los 
pueblos de la Sierra y Huayna 
Cápac consolidó el imperio por 
la fuerza militar y por las alían
zas con los señores étnicos. De 
acuerdo a esta política, desposó 
a una señora Principal del 
Cacicazgo de Carangui con la 
que tuvo un hijo al que llamó 
Atahualpa. Atahualpa, antes de 
la muerte de su padre recibió el 
encargo de gobernar la Región 
de Quito y posteriormente 
reconquistó el Tahuantinsuyo. 

Sobre esta historia se le
vantan las persistencias etnocul
turales ecuatorianas que hoy 
nos preocupan para este traba
JO. 

Festividades, bailes y danzas: 

Danza del abago: Este 
hecho cultural se realiza en la 
Comunidad de Chilcapamba y 
en Imantag, Provincia de 
Imbabura. Se festeja en la Fiesta 
de Corpus y su Octava, fiestas 
movibles en el calendario festi
vo-religioso. 

La danza de los Abagos 
está compuesta por ángeles, 

abagos y un músico que toca el 
pingullo y un tamborcillo. Los 
ángeles se visten con una falda 
color rosado, adornada con 
papel estaño, una cushma 
(camisa) larga del mismo color, 
con adornos, una gola, un capa
cho (sombrero) con plumas y 
un cintillo, guantes, medias 
color carne, alpargatas, alas 
doradas y un machete en la 
mano. Los abagos alquilan ropa 
usada a los mestizos; se ponen 
un pantalón remendado, un 
chaleco viejo, un saco roto, una 
máscara, una peluca de cabuya 
(maguey) o crín de caballo y un 
bastón nudoso en la mano. El 
músico está vestido a la usanza 
de la comunidad. 

Antes de iniciar la danza 
hacen un círculo en el patio de 
la casa; los ángeles se ponen al 
occidente y los abagos al orien
te. El músico se encuentra en un 
sitio lateral, casi con dirección 
al sur. Angeles y abagos se 
encuentran frente a frente. Estos 
piden permiso al músico para 
dar inicio. Las danzas son: 
Procesión, poroto mayto, largo 
y yumbo. Una vez obtenido el 
permiso comienza la danza. 
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Estas tienen un carácter imita ti
vo. Los machetes de los ángeles 
y los bastones de los abagos 
entrechocan. 

Los danzantes inician con 
la procesión. Esta danza tiene 
un sincretismo cultural- reli
gioso. La imagen de Santa Ana 
preside el cortijo y tiene un 
lugar preferencial. En el poroto 
mayto, imitan el crecimiento 
del maíz y del fréjol. El paso 
largo es una danza pausada y 
llena de solemnidad, los pasos 
son elegantes, gallardos y bien 
marcados; y, el yumbo es una 
danza imitativa a las del oriente 

ecuatoriano. 

Terminada cada una, los 
danzantes piden permiso al 
músico para tomar una tauna 
(copa de licor o un pilche de 
chicha). Finalizado el baile en la 
casa del abago mayor, se pro
cede a la procesión a la iglesia 
del Sagrario. Allí repiten las 
mismas danzas y entran con la 
Santa Patrona a la iglesia. Por la 
tarde retornan a la casa del 
abago. 

Durante el recorrido, los 
abagos hacen el papel de 
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"bufones". Hacen reir a la gente 
y son el deleite de niños y 
acompañantes. Los juegos de 
artificio van dando colorido a la 
fiesta; de trecho en trecho 
revientan voladores, camaretas, 
papa truenos, sartas y otros jue
gos de artificio. 

Los bastones nudosos de 
los abagos tienen un carácter de 
sacralización dentro del contex
to de la fiesta. Lanzan al cielo, 
votan al suelo, entrechocan, 
espantan a la gente, etc., todo 
esto significa, sin lugar a duda, 
ahuyentar a los espíritus del 
mal, a fin de que no dañen las 

danzas y el ritual esté protegido 
por los dioses benévolos. Para 
algunos estudiosos, esta danza 
es un recuerdo del ciclo agríco
la, y para nosotros, es un reme
do a los españoles en señal de 
desprecio. 

Danza de los Yumbos de 
Cumbas. Originalmente se pre
sentan dos chaqui capitanes, 
doce a dieciseis yumbos y una 
zarañusta, a más de los acom
pañantes de la comunidad. 



Los chaqui-capitanes 
están vestidos de penacho, gola, 
cushma, calzón, guantes y 
bastón de mando con casca
beles. 

El vestido blanco está 
adornado con lentejuelas, pal
mas y otros adornos de papel 
estaño de diferentes colores. 
Preside la fiesta y durante el 
recorrido. 

La Zara-ñusta, indígena 
soltera y de prestancia dentro de 
la comunidad, lleva una malta 
de chicha sobre sus espaldas y la 
reparte durante el recorrido y 
en la danza del Asúa ufiay. Viste 
una cofia, reboso y el atuendo 
propio de la comunidad. 

Los Yumbos están vesti
dos de blanco: cushma, calzon
cillo, faja, pañuelo al cuello y 
una lanza en la mano. Estas lan
zas son golpeadas contra el 
suelo o chocan entre ellas, 
mientras dura la danza. Las lan
zas son de chonta, color negro. 

El orden de las danzas 
son: Poroto mayto, Sucho o 
yaigua ... , Sarnoso, Tzagna, 

Obelo, Caballo, Asúa ufiay y el 
urcu cayay o invocación a los 
cerros. 

La danza de los yumbos es 
descriptiva como puede cole
girse por la danza del poroto
mayto. Los indígenas de la 
región hacían sus sacrificios ri
tuales en honor al dios maíz y al 
dios sol. 

Nosotros sostenemos que 
en principio las lanzas eran 
instrumentos de sacrificio, 
servían para ofrendar las vícti
mas; sean vírgenes, niños o ene
migos, para aplacar al dios sol, a 
fin de que éste haga fructificar 
la tierra. Más tarde estos instru
mentos rituales se transforman 
en Instrumentos musicales de 
entrechoque dentro de la danza. 

El mismo hecho, con cier
ta similitud, encontramos en la 
Matanza de los yumbos, en Po
masqui, provincia de Pichincha. 

Los datos son muy escasos 
y no nos resta otra cosa que 
recurrir a fuentes de informa
ción oral a fin de reconstruir la 
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cadena de tradición del fenó
meno cultural. 

Poroto-mayto: Es la des
cripción de imitación de la 
planta de maíz y del fréjol. Los 
indígenas imitan la forma como 
se enrolla el fréjol junto a la 
planta del maíz. 

Sucho o Yaigua: En esta 
danza imitan a una persona que 
se encuentra baldada o que 
tiene alguna lesión en la pierna. 

Sarnoso: Después del pre
ludio a la danza, los danzantes 
imitan a una persona que tiene 
ulcerado su cuerpo o cubierto 
por ronchas o granos. Con sus 
manos se rasca la espalda y el 
pecho y en su rostro se refleja la 
tremenda desesperación de esta 
enfermedad que va minando su 
existencia. 

Thzagna: Los danzantes 
copian los movimientos y los 
gestos de una persona que se 
encuentra atada pies y manos. 
Sus brazos se encuentran cruza
dos hacia la espalda y los pies 
simulan estar atados por una 
soga o amarra. 
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Obelo: Esta danza carece 
de preludio o como los infor
mantes suelen decir sin "paso 
largo". Las manos llevan a la 
boca y los sonidos que pro
ducen se tornan cavernosos y 
espeluznantes. Sus pasos son 
largos y aguerridos. 

Mudatis o Pilis-aspi: Las 
lanzas que se encontraban en 
forma de haz, en medio del 
círculo trazado por el jefe de los 
danzantes, ahora son desatadas 
y entregadas a cada uno. Toman 
en sus manos y colocan bajo las 
piernas e imitan el galopar del 
caballo. Esta danza puede tener 
el significado de huída o de 
terror, después de haber presen
ciado el sacrificio ritual de la 
víctima. 

Asúa-ufiay o Curiquinga 
(pilche de chicha): Es pues el 
paso largo, comenzando por el 
danzante más joven, empiezan a 
dar unos pasos pequeños en 
dirección al pilche de chicha 
para tomarlo con los dientes y 
poder beberla. El recipiente se 
encuentra depositado en un 
círculo pequeño junto a las lan
zas. El danzante se inclina hacia 



el recipiente, abre las piernas y 
los brazos los tiene en la espal
da. Toma la chicha, se pone 
erecto, bebe, se inclina y deposi
ta el recipiente en el lugar que se 
encontraba anteriormente. De 
esta forma van realizando el ri
tual, los Chaqui-capitanes, dan
zantes, músicos e invitados a la 
fiesta. 

Cuchillos: Esta danza es 
muy simple en su parte musical 
y coreográfica y tiene un signifi
cado profundo y emotivo. Las 
lanzas son colocadas en el suelo, 
una encima de la otra formando 
un círculo con los mangos, 
como s1 qms1eran expresar una 
alabanza por haber servido de 
instrumento en el sacrificio. 

Urcu-cayay: La invo
cación a los cerros es un hecho 
ritual de sacralización. No nos 
falta razón para pensar que se 
trata de un culto a los cerros y a 
la naturaleza. Los danzantes, 
reunidos en círculo, invocan de 
la siguiente manera: 

Imbaburita, 
Imbaburalla. 

Yana urquito, 
yana urculla. 

Urcu urquito 
urcu urculla. 

Piña urquito, 
piña urculla. 

Chimborazito 
Chimborazulla. 

Toro rumicu, 
toro rumilla. 

Escalerita, 
escaleralle. 

Mojanda urcu, 
Mojanda urquito. 

Cari racito 
cari razulla. 

Con esta invocación ter
mina todo el ritual de la danza 
de los "Yumbos de Cumbas". 

Fiesta de Pendoneros: Se 
inicia la segunda semana de 
octubre en la capilla de San 
Miguel, comuna del mismo 
nombre, para continuar luego 
en la de San Roque, comuna de 
Tocagón, con una duración de 
ocho días en cada una. 

Según la tradición, los 
indígenas después de dar 
muerte a sus enemigos los sus-
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pendían en largos palos para 
que sirva de escarmiento a los 
demás. Las banderas rojas de los 
actuales pendones son un 
recuerdo de esas inmolaciones. 
Han fijado el mes de octubre 
para esta celebración por cuan
to en esta fecha ya todos se han 
desocupado de las cosechas y 
antes de iniciar un nuevo traba
jo agrícola es menester el rego
cijo general por la labor con
cluída. 

El o los priostes del año 
que con tiempo están registra
dos en el libro de priostazgos 
del cura y cuyos nombres han 
sido leídos en la misa dominical 
nombran el tronco y fundador, 
quienes apadrinarán la fiesta: 
además, en la fiesta de Corpus, 
nominan al Estado mayor, 
Servicio, Cati-servicio, Ñau
padores, Cocineras, Dispen
seras, Estanquero y Aguateras. 
Todas estas personas serán las 
que lleven la responsabilidad de 
la fiesta. 

El prioste hace los pre
parativos consistentes en comi
da y bebida. Construye el arco 
signo de la fiesta. El prioste es 
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elegido por propia voluntad. Al 
pasar el cargo tiene prestigio 
social y económico dentro de la 
comunidad. 

Servicio y Cati-servicio: 
Son personas aptas y de con
fianza del prioste que toman la 
responsabilidad del desarrollo 
de la fiesta al encargarse de todo 
aspecto relacionado con ella, 
como es: contratar la banda de 
músicos; invitar a las amistades; 
contratos de la misa, volatería y 
otros bienes; disponer de la 
comida y de la bebida, preparar 
la pirotecnia, etc. Si el servicio 
no puede cumplir estos com
promisos suple al servicio el 
ca ti -servicio. 

Ñaupador: Desempeña 
sus funciones junto a los servi
cios y es encargado de anotar el 
nombre de la persona o per
sonas que hagan algún regalo al 
prioste, dándole la reciprocidad, 
sea en víveres, alimentos y otros 
bienes. Cualquiera que sea el 
obsequio es tomado en cuenta, 
aún en sus mínimos detalles, 
para ser devuelto cuando aquel 
está pasando el cargo, en igual 
proporción. El ñaupador es un 



indígena salido de la escuela, 
capaz de llevar las cuentas de las 
deudas que tendrá que pagar el 
prioste en ocasión posterior. 

Cocineras: Tan honrosa 
designación recae en las mujeres 
indígenas sabedoras del oficio y 
que ya son conocidas como ali 
yanushcacunata (buenas co
cineras). 

Dispensera: Es la encarga
da de disponer los alimentos 
para la comida; realiza el papel 
de ecónoma; ella tiene todas las 
atribuciones para efectuar gas
tos si ellos fueren necesarios. 

Estanquero (a): Tiene a su 
cargo la distribución de la bebi
da; nadie, ni aún el mismo 
prioste puede disponer de un 
pilche de chicha sin antes solici
tar al o a la estanquera. 

Aguateras: No es oficio de 
cualquiera sino exclusivamente 
de mujeres indígenas solteras, 
quienes están en constante ir y 
venir acarreando el agua en los 
clásicos pondos de barro. 

La víspera de la fiesta lle
van al Santo a la velación. Al día 
siguiente van a la iglesia acom
pañados de todos los miembros 
de la comunidad y los pen
doneros portando sus banderas 
color rojo van correteando en 
forma de zig-zag hasta llegar a 
la capilla. Celebrada la misa 
salen al almuerzo y es aquí 
donde se elige al prioste para el 
próximo año. Pasado unos tres 
a cuatro días se celebra el baño 
ritual o de purificación, consis
tente: en agua con claveles rojos 
y es bendecida por el servicio. El 
prioste es purificado al igual 
que su mujer y demás concu
rrentes. La comunidad de San 
Roque lo realiza este baño en el 
río ltambi Todos quedan purifi
cados de sus culpas. 

En el transcurso de la fies
ta ejecutan para la elaboración 
de la chicha, en la casa del 
prioste, en la plaza de la capilla 
y después del rito de purifi
cación. Los instrumentos músi
cos son un pífano y tambores; 
además se ha introducido el 
bandolín y la guitarra. La músi
ca es propia de la fiesta al igual 
que las danzas. 
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Antes de terminar la fiesta 
se agradece con un almuerzo al 
tronco, al fundador y al estado 
mayor. Y por último se realiza la 
ceremonia de limpieza de la 
casa, a fin de que los espíritus 
del mal no hagan daño a los 
miembros de la fiesta. 

Fiesta de San Juan: Desde 
épocas muy remotas, la fiesta de 
San Juan ha sido una de las fies
tas clásicas en la que los indíge
nas de todas las comunidades 
tienen activa participación. 

Los tushug o chaquis eran 
los encargados de organizar la 
fiesta de agradecimiento al dios 
sol por haber fecundado la alpa 
mama (la tierra). 

Un mes antes de la fiesta 
de San Juan se oyen churos en 
señal de acercamiento de las fes
tividades. A partir del 23 de 
junio realizan los preparativos 
con la feria más representativa 
en la ciudad de Otavalo; com
pran comida y atuendos para 
sus disfraces; al día siguiente, 
llegan los sanjuanes, disfraza
dos, procedentes de las dife
rentes comunidades, previo el 
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baño ritual de purificación. 
Cada partida al mando de un 
chaqui-capitán, entonan dife
rentes tonos, acompañados de 
churos, cachos y otros instru
mentos musicales. Los bailes
danza son los siguientes: 

Culebrillando: Es una 
forma o estilo de los bailes de 
los sanjuanes. Corretean en 
forma serpenteada, en hilera de 
a uno, simulando el recorrido 
de la culebra, según unos, o 
imitando el recorrido del rayo 
del sol, según otros. Al llegar al 
sitio determinado sea por la 
toma de la plaza o de la esquina, 
se dedican a zapatear en forma 
circular levantando nubes de 
polvo, al son de estos gritos: 
Sinche, sinche (fuerte, fuerte). 
Llapi, llapi (aplasta, aplasta), 
tigrashpa, tigrashpa (volviendo, 
volviendo) y terminan con el 
jalajajaja, dirigiéndose a otro 
lugar. Cada una de las cuadrillas 
se encuentran dirigidas por un 
cabecilla, llamado capitán o 
chaqui-capitán, el cual porta 
banderilla, un acial en la mano 
derecha y lleva puesto un pena
cho. 



Chimbapura o ras para 
abajo: Las cuadrillas se encuen
tran organizadas en columnas 
de cuatro en fondo y el jefe de la 
cuadrilla se pone al frente de su 
comuna. Este es quien hace 
retroceder a la cuadrilla y pro
sigue adelante, insinuando a los 
demás a no perder en la batalla. 

Al encuentro de dos 
cuadrillas es casi seguro una 
pelea. Al insulto del jefe de la 
cuadrilla tiene la respuesta del 
bando contrario y de pronto 
van a la pelea. 

Cabe anotar que la rivali
dad de la que se ha hablado 
dura únicamente los días de las 
fiestas de San Juan y San Pedro, 
después, las relaciones entre 
parcialidades continúan nor
males hasta el año siguiente en 
donde se cobran venganzas. 

Copleros: Encontramos 
una nueva modalidad de san
juanes (variantes del fenómeno 
cultural), llamada copleros. 
Estos se encuentran vestidos a la 
usanza criolla; pantalones de 
gabardina azul y otros colores, 
chompa de variados colores, 

pañuelo al pecho y una guitarra 
a cuestas. 

Los copleros de quince a 
veinte años de edad, van reci
tando y cantando coplas ya sea 
de carácter amoroso o picares
co, como esta: 

"Quisiera fabricar un bote 
con alas de cucaracha, 
para embarcar a la vieja 
y quedarme con la muchacha" 

Aruchicos: Este hecho se 
encuentra en Cayambe, Taba
cudo, Cangahua, Pesillo, Gon
zález Suárez, Zuleta, etc. La 
indumentaria consiste en un 
zamarro de cuero de chivo, 
ancho y bajo hasta el suelo; 
poncho de color o de dos caras, 
azul y plomo, arremangados 
hasta el hombro; sombrero de 
paño, a veces adornado con 
plumas o con cintas de variados 
colores; unas comunidades usan 
máscaras y otras gafas obscuras; 
sobre sus hombros llevan un 
cuero de res, en el cual están 
amarrados, en hileras, cam
panillas de bronce y con los 
movimientos violentos de la 
danza producen ruidos de 

33 



entrechoque. Llevan un par de 
tundas y durante el ritual tocan 
música propia de la festividad. 
El es el personaje central de la 
cuadrilla de los aruchicos, co
nocido como hombre campana. 
Las campanillas sirven de con
junto para ahuyentar a los es
píritus del mal. 

Dentro de la fiesta de San 
Juan y San Pedro se encuentran 
dos subhechos: La rama y el 
Gallo capitán. 

La Rama: En tiempos 
anteriores, el pase de la rama 
era un acto de agradecimiento 
al dueño de la hacienda o 
patrón. Ahora tiene una persis
tencia dentro de este contexto, 
añadiéndose el agradecimiento 
a otras personas representativas 
del pueblo. 

El pase de la rama se fes
teja con sanjuanes disfrazados 
de aruchicos. Tienen trece 
gallos, 12 son entregados al 
homenajeado y el número 13 es 
repartido en presas, a trece per
sonas, quienes devolverán el 
año venidero un gallo vivo, a fin 
de que continúe la vigencia del 
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hecho. Además llevan castillos 
de frutas y dinero y otros 
bienes. En reciprocidad, quien 
recibe la rama, tiene la obli
gación de darles de comer y de 
beber al prioste y su comitiva. 
La fiesta dura 15 días. 

El Gallo Capitán: El 
prioste compromete al estado 
mayor: servicio, cati-servicio, 
cocinera, ecónoma, estanquera, 
aguatera y escribiente; además, 
mayoral, mayordomo y capataz. 
La víspera llevan las espermas y 
el paño del Señor. Al día si
guiente, muy por la mañana, el 
mayoral despierta al prioste y 
anuncia que que la fiesta va a 
dar su inicio. Poco a poco llegan 
el mayoral, mayordomo, ca
pataz montados a caballo y los 
vasallos -sanjuanes- vestidos de 
pantalón, moro changa, camisa 
almidonada, suéter, bufanda, 
careta en unos casos y en otros 
puestos gafas y cada vasallo 
lleva dos flautas traveseras, 
macho y hembra. Estos llegan 
danzando y se inicia la fiesta. Su 
forma de bailar es un zig-zag en 
honor al dios sol. Además por
tan la bandera tricolor del 
Ecuador. 



El prioste monta a caballo 
y todos los participantes van a 
la iglesia de San Luis en donde 
pasan la fiesta. Tanto a la ida 
como al regreso toman la tauna 
(licor) en cada cantina. 

Pasados unos días, hacen 
el ritual de sacrificio. Cuelgan 
un gallo en una soga y el indíge
na que desee pasar el cargo el 
próximo año tiene que arrancar 
la cabeza del gallo y desde ese 
instante queda comprometido 
anta la comunidad como prios
te para el año venidero. Para ser 
prioste, como requisito indis
pensable, debe tener casa y ser 
casado. 

El gallo sacrificado es 
dividido, proporcionalmente, 
en 13 piezas y es repartido a sus 
familiares, amigos y allegados, 
con la condición de que para el 
próximo año entregue un gallo 
al nuevo prioste. 

El rito es cruento y tiene 
una connotación de sacrali
zación en recuerdo de los anti
guos sacrificios, antes de la lle
gada de los españoles. La fiesta 

se inicia el 23 de junio y termina 
el 5 julio. 

Fiesta del Coraza: La fies
ta de los Corazas se realiza dos 
veces al año: una en Semana 
Santa (Culto chico) y la otra el 
19 de agosto (culto grande), día 
de San Luis Obispo de Tolosa. 

A mediados de siglo, la 
fiesta se celebraba en la ciudad 
de Otavalo, en la iglesia de San 
Luis. Más tarde esta fiesta pasa a 
la parroquia de San Rafael de la 
Laguna. 

El prioste por su cuenta 
está en el derecho de nombrar 
su estado mayor que lo integran 
las siguientes personas: loa, 
yumbos, cuentayos, dispensera, 
servicio, cati-servicio, cocinera, 
estanquero, lavanderas, agua
teras y niñeras. 

Loa: Generalmente es un 
niño de diez a doce años encar
gado de recitar una composi
ción literaria llamada loa. 

Yumbos: Son dos o tres, 
elegidos de entre las amistades 
del Coraza. Recibe como re-
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tribución comida y bebida. 
También pasa el cargo de 
Yumbo. 

Músicos: La banda de 
músicos de pueblo es indispen
sable en la celebración del Cora
za. Acompañan a este séquito, 
los músicos indígenas llamada 
chaupi, los cuales llevan tam
bores, rondadorcillos de ocho 
canutillos y pingullos. 

Acompañantes: Cons
tituyen los indígenas que ayu
dan a portar la imagen de San 
Luis Obispo de Tolosa; otros lle
van las cartas o pirotecnia en 

general y, además, los familiares 
y amigos del prioste. 

Vestuario del Coraza: El 
atuendo del Coraza es elegante, 
vistoso y muy complejo. Priman 
los encajes, lentejuelas y 
adornos relucientes. Los zapatos 
son de color blanco, adornados 
con una cinta azul, oropeles y 
piedras preciosas. Medias largas 
color carne. Pantalón de punto 
de hilo de color blanco, adornos 
con oropeles. Debajo de éste, 
como fondo, usa otro pantalón 
de color rosado. Camisa blanca 
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almidonada, sobre ésta la cush
ma de tela de raso, color blanco, 
con oropeles de vivos colores y 
remata con fleco de hilo de oro. 
Sobre la Cushma va la gola de 
tela espejo, color blanco, ador
nada con oropeles, lentejuelas, 
perlas, mullos, poncheras y una 
trencilla de hilo de oro. Corbata 
de color azul, bordado con mu
llos, lentejuelas y perlas. 
Manguillos de tela espejo, con 
mullos, lentejuelas y perlas. 
Guantes de color blanco. Con la 
mano derecha sostiene la ma
ceta, símbolo de rey. Pañuelo 
sobre la cabeza de color azul. 
Sombrero de paño con dos 

plumas en forma de penacho. 
La Huma usa para el día de fies
ta. Está compuesta de capacho 
forrado de papel dorado con 
franjas amarillas al contorno y 
una cinta alizada de color azul; 
en cada pliegue van lentejuelas 
poncheras y mullos y del filo del 
capacho están los barbiquejos 
en los cuales van cosidos aretes 
de plata, oro y bambalinas. El 
paraguas completa la indumen
taria del coraza. 

El Chaqui-coraza lleva 
zapatos blancos, medias blan-



cas, vestido menos vistosos que 
el Coraza y es acompañado por 
dos yumbos, los cuales van dan
zando delante del chaqui
coraza. Llevan dos cajas de 
platas (monedas del mismo 
metal), portan las sartas de 
plata que sale de la cintura del 
Chaqui. El coraza monta a 
caballo y el chaqui no. 

El Toro Capitán-Coraza 
usa zapatos amarillos, el atuen
do igual que el coraza; no tiene 
loa y va a caballo. 

La víspera de la fiesta se 
realiza el ritual del churay, o sea 
tiene que hacerse los churos, se 
pinta la cara en la casa de la 
vestid ora. 

El día de la fiesta, a las 
nueve de la mañana, los músi
cos se encuentran en la casa del 
Coraza; de allí van a la casa de la 
vestidora, luego a la iglesia 
guardando el siguiente orden: 
Indígenas portadores de los jue
gos de artificio, músicos indíge
nas, compañía del Coraza, a
compañantes sosteniendo las 
sartas de plata, el prioste y sus 
cuentayos, a los lados los yum-

bos y el loa, la banda de pueblo, 
familiares, amigos y curiosos. 

Terminada la misa se da 
inicio a la procesión. Días des
pués se realiza el correteo, en el 
que los yumbos lanzan carame
los y colaciones a la cara del 
prioste. 

Antes de finalizar la fiesta, 
el prioste y su comitiva van 
donde la vestidora y realizan el 
descabezamiento, o sea la entre
ga de las joyas que han sido 
contratadas juntamente con la 
vestimenta. Al final, agradecen 
al estado mayor y a todas las 
personas que intervinieron en el 
desarrollo de la fiesta. 

Los bailes y las danzas se 
realizan desde la preparación de 
la chicha, bajo la dirección del 
maestro de ceremonias, cuando 
va a entregar el mediano, ante la 
vestidora, durante el día de la 
fiesta, en la casa del Coraza, 
después del correteo y al finali
zar la fiesta. Todo es fastuosidad 
y alegría en honor al dios sol. 

Clases de Sonidos: El 
sonido organizado, cuando se 
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refiere a la mayoría de ejecu
ciones vocales, los informantes 
bilingües llaman en quichua 
"cantak", palabra derivada del 
castellano "cantar", dándose un 
préstamo dialectal. Existe dis
crepancia si el canto es wakay o 
cantak. Wakana: llorar, cantar, 
llorar ritualmente (por la 
muerte de alguien), es término 
utilizado con más frecuencia 
por las mujeres para caracteri
zar sus ejecuciones vocales. La 
preferencia de los términos 
parece estar vinculados a un sin 
número de factores, tales como: 
el tema del canto mismo, el 
género y la edad del músico, las 
circunstancias donde se canta. 
El wakay se utiliza para el 
entierro de una persona y el 
cantak para los cantos en la 
siembra, en la chacra, en la 
cosecha y en algunos quehaceres 
domésticos. 

La misma ambigüedad 
existe en las ejecuciones instru
mentales en las flautas, en el 
pífano y el tambor, en el arpa y 
el violín y otros instrumentos 
musicales. El término utilizado 
para indicar "tocan un instru
mento" es tukana, préstamo 
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dialectal, derivado del castellano 
tocar. Con frecuencia, tukana 
utilizan la mayoría del pueblo 
como préstamo dialectal y es lo 
que se llama el idioma popular 
y el tukuna significa hacerse, 
convertirse en, transformarse. 
Este verbo utilizan para la cons
trucción de los instrumentos y 
para las canciones que cantan o 
interpretan cuando trabajan los 
instrumentos musicales. 

Una sub-clase importante 
de cantos, especialmente vincu
lados con la designación 
wankana, son los que podemos 
llamar "cantos de amor" o quizá 
mejor, "cantos para enamo
rarse". Muchas veces, las mu
jeres entoncan cantos para 
causar tristeza, llaquichina, por 
su marido o hijo cuando éste 
está lejos de la casa o cuando 
hay problemas domésticos en 
las relaciones entre la pareja. 
Sintiendo esta tristeza, por 
medio del canto llaquirina, el 
marido quiere regresar pronto a 
la casa o desea mejorar las rela
ciones con su mujer. 

La música quichua es 
variada. Va desde la cantilación 



hasta la forma estructurada. La 
cantilación se la encuentra en 
los cantos de difuntos; es un 
tono de voz de altura imprecisa 
y oscilante, intermedia entre la 
melodía y el recitado. El recita
do es propio de los loas en las 
diferentes fiestas del callejón 
andino; por ejemplo, tenemos 
en la fiesta del "Coraza"; es la 
expresión vocal, rítmica, de 
altura imprecisa e intermedia 
entre la conversación y la canti
lación. Diafonía es una forma 
estructurada del canto y de la 
melodía; esta forma de música 
la encontramos en los grupos 
más adelantados culturalmente. 
Heterofonía canónica es carac
terística de algunas canciones de 
la fiesta de San Juan y de los 
Caporales; es un canto pluriso
nante, sujeto a determinado 
motivo melódico o a una frase 
que se repite incesantemente sin 
un orden establecido. Canto 
responsorial es propio de las 
fiestas de cosecha como el 
Jahuay, Jaulima y otros; existe el 
solista y el coro que repite. 
Melodía libre, en las fiestas de 
los Danzantes de Pujilí es el 
canto o toque no sujeto a medi
da. Melodía independiente, 

forma musical que se da en las 
fiestas de Pendoneros y otras del 
área andina ecuatoriana, es la 
forma de canto o toque libre
mente ejecutado en unión de 
un acompañamiento acompasa
do. Canción perfectamente 
estructurada, o sea estribillo, 
estrofa, estribillo, estrofa, estri
billo, etc. Esta es la forma más 
avanzada en la estructura musi
cal del grupo quichua de la sie
rra ecuatoriana. Las principales 
especies musicales son: el dan
zante indígena, el sanjuanito, la 
marcha, el abago, el yumbo, el 
fandango y otras formas musi
cales incipientes menores. Las 
formas musicales y rítmicas son 
muy variadas. 
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Hernán ]aramillo Cisneros 

EL TRABAJO TEXTIL 
DEPEGUCHE 

Investigador Asociado -l. O .A. 

El oficio textil es la activi
dad más importante en la pa
rroquia Miguel Egas Cabezas, 
mejor conocida como Peguche. 
En su zona de influencia, 
pequeñas poblaciones de indí

genas situadas alrededor de la 
cabecera parroquial, se elabora 
una diversidad de productos 
textiles que han dado fama a los 
artesanos y comerciantes de la 
región. 

Aunque en Peguche sub
sisten ciertas tecnologías textiles 
tradicionales, la necesidad de 
incrementar la producción y de 
responder a la demanda del 
mercado ha determinado que 
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ciertos procesos se hayan 
mecanizado y que la renovación 
de las prendas que se ponen a la 
venta sea constante, actitud que 
choca con el criterio. de quienes 
desean que el trabajo artesanal 
permanezca estático y sin cam
bios. 

Si bien el trabajo textil se 
ha realizado por muchísimo 
tiempo en el valle de Otavalo, 
los antecedentes más impor
tantes en la región de Peguche 
tienen que ver con el pago de 
tributos a la Corona española 
con paños, frazadas, sayales y 
jergas y con la instalación y fun

cionamiento del obraje, que con 
el paso del tiempo se transfor
mó en la primera fábrica de teji
dos de lana del país, la que fun
cionó en un período que va 
desde 1622 hasta 1851, cuando 
se la trasladó al valle de Los 
Chilles, en los alrededores de 
Quito. 

Aspecto importante en la 
vida del antiguo caserío de 
Peguchi, que de esa manera se 
denominaba en tiempos pasa
dos pues así consta en docu-
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mentos oficiales del Concejo 
Municipal de Otavalo, es el 
haber conseguido transformarse 
en parroquia rural, categoría 
administrativa que permite una 
mayor atención de parte del 
gobierno nacional, a través de 
los organismos regionales de 
desarrollo. 

Según los últimos datos 
oficiales, correspondientes al 
censo de 1990, la parroquia 
Miguel Egas Cabezas tiene 1654 
habitantes, de los cuales 766 son 
hombres y 888 mujeres; la tasa 
de analfabetismo entre la 
población de diez años y más es 

de 21.3% para los hombres 
(mientras es de 28% en el área 
rural del cantón Otavalo), y del 
36.4 para las mujeres (el corres
pondiente del cantón es del 
45%); el número de viviendas 
en la parroquia es de 333, 
dotadas de agua y servicio eléc
trico. Los caminos que unen a 
Peguche con los diversos pobla
dos de la parroquia son de 
segundo orden, en tanto que la 
carretera panamericana, asfalta
da, pasa muy cerca del pueblo 
de Peguche. 



Se dice, con razón, que el 
indio otavaleño, en especial el 
de Peguche, constituye un buen 
ejemplo para los demás grupos 
indígenas del Ecuador, de lo que 
puede hacer el trabajo honrado 
y el afán de superación, la ade
cuada educación y la amplia 
visión para los negocios, el 
mantenimiento de las tradi
ciones y la adopción de ciertos 
aspectos de la vida moderna, 
factores que los ha llevado a via
jar por todo el mundo, donde se 
han convertido en verdaderos 
"embajadores" del Ecuador. 

Del obraje a la fábrica de la 
familia Jijón ... 

En la Colonia, la produc
ción de tejidos de manera orga
nizada se dio con la creación de 
los obrajes por parte de los con
quistadores españoles; se a
provechó, así, la abundante 
mano de obra indígena que 
debía pagar tributos a la Corona 
y que contaba con experiencia 
en la elaboración de tejidos para 
su propio uso y para sus 
caciques. De otra parte se utili
zaban las enormes reservas de 
lana, que se habían incrementa-

do conforme se entregó a los 
indios el cuidado de los inmen
sos rebaños de ovejas, una vez 
implementada la mita de pas
toreo. 

A fines del siglo XVI ya 
existía el obraje Mayor de 
Otavalo y en 1622 Pedro Ponce 
Castillejo funda el de San 
Joseph de Buenavista de Pe
guchi. En agosto de ese mismo 
año, estando listo para fun
cionar, el obraje sufrió un 
incendio, lo cual determinó un 
atrazo en la producción, pues ya 
estaban asignados 300 indios 
para el trabajo, siendo 150 mu
chachos aprendices. Al inicio de 
sus labores el obraje contaba 
con ocho telares: siete eran para 
ropa mayor y uno para Jergas. 
Por el número de telares y de 
trabajadores, el de Peguche era 
un obraje de tipo medio 
(Rueda, 1988: 74-75). 

Los obrajes localizados en 
Otavalo pertenecían a la 
Corona: el Mayor de Otavalo 
disponía de 500 trabajadores, 
por lo que era una de las ma
yores fábricas del período colo
nial, mientras el de Peguche 
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contaba entre 200 y 300 indios; 
la producción de los dos obra
jes, entre 1666 y 1672, tenía 
como promedio anual unas 
200.000 varas de paño azul. Esta 
producción, más la renta que 
pagaban a la Caja Real, entre 
10.000 y 15.000 pesos por año, 
permite ver que los obrajes de 
Otavalo eran altamente efi
cientes y que dejaban buenas 
utilidades; por esta razón su 
administración estaba enco
mendada exclusivamente a 
españoles. Es de advertir, tam
bién, que hasta el siglo XVIII la 
Corona tuvo el monopolio de la 
producción textil en Otavalo y 
que no permitió el desarrollo de 
empresas privadas en esta zona, 
como sucedía en otros lugares 
de la Audiencia. (Tyrer, 1988: 
99-103). 

El 22 de febrero de 1680, 
desde Madrid, el rey emitió una 
cédula que contenía una amplia 
descripción sobre la falta de 
protección a los indios en los 
obrajes. Por eso ordenó, que 
aunque tuviesen licencia de 
funcionamiento de los virreyes 
o audiencias, los obrajes "se 
zierren y demuelan", estable-
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ciendo un plazo de cuatro 
meses "para que los dueños de 
los obrages que se hubiesen 
fundado sin licencia mia los 
demuelan dentro del dicho ter
mino y me enbiareis testimonio 
autentico de el dia en que cada 
uno se demoliere" (Landázuri, 
1959: 209-213). 

En julio de 1681, el presi
dente de la Audiencia de Quito, 
Lope Antonio de Munive, por 
pedido de los sectores interesa
dos: los cabildos eclesiásticos y 
secular, los religiosos, com u
nidades y pueblos de indios 
donde había obrajes, junto al 
fiscal de la Audiencia, se dirigió 
al rey pidiéndole suspenda la 
medida de cierre y demolición 
de los obrajes, pues en esta 
región no había minas ni otra 
forma de trabajo para ocupar a 
los indios, ya que el oficio textil 
"que demás de ser el que entien
den y al que se acomodan mejor 
respecto de su natural flojedad, 
trabajan a la sombra con más 
comodidad que en la cultura de 
los campos". En 1684, el rey 
aceptó el pedido de Munive 
(Vargas, 1982: 314; Tyrer, 1988: 
129). 



Según disposición del 
presidente de la Audiencia, el 
obraje de Peguche salió a 
remate; fue adjudicado al arren
datario del obraje Mayor de 
Otavalo y alcalde provincial de 
la villa de San Miguel de !barra, 
el capitán Pedro Xavier Donoso, 
en la cantidad de tres mil pesos, 
pagados de contado. Una vez 
que murió el capitán Donoso, 
los bienes pasaron a manos de 
su esposa, María Josepha 
Carrera, quien en 1710 arrendó 
el obraje al capitán Fernando de 
Soto Calderón, en la cantidad 
de 2.300 pesos anuales, en tanto 
que en 1721 vende "las hacien
das del obraje del sitio de 
Peguchi en el Asiento de 
Otavalo" al general Cristóbal 
Jijón, en 15.000 pesos (Rueda, 
1988: 111-125). 

Durante su visita a 
Otavalo en 1802, Francisco José 
de Caldas (1933: 42-46) ve que 
los indios de esta región se ocu
pan en la labranza de los cam
pos y en los obrajes de las 
inmediaciones: Peguche, Pin
saquí, Laguna y Otavalo. Aquí, 
dice, permanecen encerrados en 
salones horrorosos y sin ven ti-

lación, donde se percibe un há
lito hediondo, semejante al de 
las enfermerías de un hospital. 
Observa que en todos los obra
jes del norte de Quito ni se hila 
ni se teje otra cosa que lana y 
que no se conocen sino dos 
especies de tejidos, el sencillo de 
dos lizos y el de cuatro lizos, 
que llaman estameña. Con el 
primero forman la bayeta, paño 
y bayetón, y con el segundo la 
jerga y el sayal. 

Don José Manuel Jijón y 
Carrión, descendiente del ge
neral, por casi tres años estudió 
en Europa los aspectos con
cernientes al reemplazo de la 
actividad humana por má
quinas, en ciertas fases de la 
producción de tejidos. Para la 
fábrica que instaló en Peguche 
compró máquinas "para abrir la 
lana, cardarla e hilarla como 
también para perchar, tundir, 
escobillar y aprensar los tejidos 
que después de estas opera
ciones tienen el hombre de 
paños". Así se iniciaba la 
mecanización de parte del pro
ceso de producción de tejidos, 
concretamente las operaciones 
de hilado y de acabado de las 
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telas, mientras se mantenía 
invariable la de tejido, que 
siempre se hizo en telares ma
nuales. En Peguche se elaboraba 
paño y bayetón azul, telas que 
servían para uniformes del 
ejército lo mismo que para 
hábitos de congregaciones reli
giosas; además se producía jer
gas y bayetas, para ropa de per
sonas de menores recursos 
económicos. Aunque la fábrica 
de Peguche, que comenzó a 
funcionar en 1840, fue traslada
da al valle de Los Chillos en 
1851, en Peguche se conservó el 
tejido de bayetas puesto que 
había gran demanda de esas 
telas en la provincia de 
Imbabura, lo mismo que en las 
ciudades colombianas de Pasto 
y Popayán. La fábrica Chillo 
Jijón, del valle de Los Chillos, 
estuvo en actividad hasta 1975 
(Muratorio, 1986: 531-543). 

Friedrich Hassaurek (1993: 
296-7), calificó a don Manuel 
Jijón, propietario de la fábrica 
de Peguche, como "uno de los 
más agradables y emprende
dores caballeros del país". Este 
es su relato de lo que observó en 
ese lugar: 
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"En la fábrica de Peguchi 
se manufacturan piezas de 
lana tales como bayetas, 
ponchos, jergas y chales 
(estos chales son pintados 
de rojo, amarillo, azul o 
café, siendo el primero el 
que tiene más demanda); 
también se fabrican lana 
para abrigos, pantalones, 
chalecos, alfombras, etc. 
Estas manufacturas se 
exportan principalmente 
a Nueva Granada, hasta 
Pasto y Popayán en la 
sierra, y hasta Barbacoas 
en la costa. Los traba
jadores empleados en la 
fábrica son casi todos 
indígenas. Se los llama 
conciertos o peones. La 
fábrica produce alrededor 
de treinta piezas de tela 
por mes, que en 1863 se 
vendían a dos dólares la 
yarda y eran de doble 
espesor". 

La producción de Peguche 
continuó hasta comienzos de 
este siglo, conforme lo asevera 
el padre Herrera (1909: 298). 



"En el obraje de Peguche, 
en el año pasado, se traba
jaron ciento veintiún 
cabos, entre jerga y 
bayeta, con un número de 
seis mil doscientas setenta 
y ocho varas; treinta y 
nueve piezas de piso de 
costal, con dos mil tres
cientas ochenta y dos 
varas; veinticuatro fra
zadas, y varios pisos de 
lana y algodón". 

Hoy solo quedan los 
restos de lo que fue el antiguo 
obraje y la fábrica de Peguche; 
allí están la casa de la hacienda, 
túneles de piedra, un túnel de 
ladrillo, el acueducto, estan
ques, cimientos de habitaciones, 
un puente de piedra sobre el 
pequeño río Jatunyacu, como 
testigos de una época de abusos 
y sufrimientos de los indios de 
Otavalo, San Pablo, Atuntaqui y 
Cotacachi que allí trabajaron. 

Creación de la parroquia 
Miguel Egas Cabezas 

Separada del área urbana 
de Otavalo por el riachuelo 
Jatunyacu, se encuentra Pe-

guche, cabecera de la parroquia 
rural Dr. Miguel Egas Cabezas; 
en esa jurisdicción hay una serie 
de pequeños poblados indíge
nas donde se elabora la mayor 
cantidad y variedad de produc
tos textiles artesanales del país. 

En el Ecuador, la parro
quia es la más pequeña división 
territorial, que alberga caseríos, 
aldeas y comunidades de menor 
importancia. La más alta autori
dad en la parroquia es el Te
niente Político, quien la admi
nistra civilmente y representa al 
gobierno nacional. La reunión 
de varias parroquias rurales, 
junto al área de la cabecera can
tonal, generalmente dividida en 
parroquias urbanas (para la 
organización de elecciones), 
conforma la división adminis
trativa denominada cantón. 

En el caso de Peguche, 
que era un caserío perteneciente 
a la parroquia urbana El Jordán, 
del cantón Otavalo, el trámite 
para elevarla a la categoría de 
parroquia rural comienza en 
1947, cuando el Concejo Mu
nicipal, en sesiones del 23 y 30 
de septiembre discute y aprueba 
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la ordenanza respectiva, que la 
envía al Consejo Provincial de 
Imbabura a fin de que emita el 
dictamen correspondiente, para 
someterla a la aprobación final 
del Ministerio de Gobierno y 
Municipalidades. 

El Consejo Provincial de 
Imbabura, en sesión del 22 de 
octubre de 194 7, dispone que 
tres miembros y el secretario de 
la corporación se trasladen a 
Peguche, con el fin de verificar 
si ofrece las condiciones nece
sarias para ser elevado a parro
quia rural, tal como lo había 
dispuesto la ordenanza dictada 
por el Municipio de Otavalo. La 
comisión, una vez que pudo 
apreciar el estado industrial, 
agrícola, demográfico y de ade
lanto material, visitó las cer
canas poblaciones de Quin
chuquí y Agato, para concluir y 
recomendar que de crearse una 
nueva parroquia por ese sector, 
"sería preferible que tal cate
goría se la otorgue al caserío de 
Agato, pues cuenta con más de 
dos mil habitantes, alrededor de 
doscientas casas de habitación y 
con muchos más habitantes 
mestizos aptos para el desem-
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peño de los cargos públicos que 
debe tener la nueva parroquia, 
lo cual no sucede en Peguche, 
donde casi todos los pobladores 
son indígenas que casi no 
hablan la lengua castellana". El 
Ministerio de Gobierno, en 
conocimiento de este informe, 
negó la creación de la parroquia 
Peguche. 

Ante una comunicación 
del Gobernador de la provincia 
de Imbabura, donde se daba a 
conocer que el dinero destinado 
al pago del Teniente Político, del 
Secretario del Registro Civil y 
del arriendo del local donde 
debían funcionar estas oficinas 
en Peguche, iban a ser re in
tegradas al Estado por no haber 
sido utilizadas, el Concejo 
Municipal de Otavalo resuelve 
debatir la misma ordenanza que 
había sido dictada en 194 7, la 
cual fue aprobada en las 
sesiones del 2 y del 9 de junio de 
1948. En esta última sesión se 
menciona la necesidad de hon
rar la memoria de importantes 
hombres de la localidad, como 
el Dr. Miguel Egas Cabezas, 
quien había desempeñado altas 
funciones públicas, como rector 



de la Universidad Central y 
diplomático, por lo que se 
decide designar con el nombre 
de aquel ciudadano ilustre a la 
nueva parroqma. 

En la ordenanza del 15 de 
junio de 1948, se considera que 
la parcialidad de Peguchi ha 
alcanzado un elevado desarrollo 
demográfico, industrial, agríco
la y comercial; que la comisión 
del Concejo ha informado de 
sus condiciones de adelanto en 
los aspectos social y económico; 
que es deber de las municipali
dades velar por los intereses 
comunales y fomentar el desen
volvimiento político-adminis
trativo secciona!. Por esas con
sideraciones decreta: elevar a la 
categoría de parroquia rural a la 
parcialidad o caserío Peguchi, 
segregándo su territorio de la 
parroquia urbana El Jordán, 
con la denominación de Dr. 
Miguel Egas Cabezas. Se 
resuelve, además, que las par
cialidades de Quinchuquí y 
Chimbaloma formarán parte de 
la mencionada parroquia, cuya 
cabecera estará ubicada en el 
caserío Peguchi; sus límites, son 
los siguientes: 

"Por el norte, partiendo 
de la carretera panameri
cana, desde el punto que 
ocupa la hacienda Quin
chuquí, siguiendo la que
brada Ilumán hasta su 
origen en el cerro Imba
bura, por el occidente, la 
carretera panamericana 
en la parte que une la pa
rroquia de Ilumán con la 
ciudad de Otavalo hasta 
un pequeño callejón que 
da acceso a la quebrada 
Peguchi, donde comienza 
la curva de dicha carretera 
para descender al puente 
del río "Jatunyacu", con
tinuando por el callejón 
indicado (dirección de 
oeste a este), hasta la que
brada Peguchi; por ésta, 
aguas abajo, hasta el 
desagüe de la acequia 
nueva de la fábrica "San 
Miguel", de los señores 
Pinto Hermanos; por el 
sur, la acequia nueva de la 
indicada fábrica, desde su 
desagüe en la citada que
brada Peguchi, hasta 
encontrarse con la ace
quia vieja de la misma 
fábrica, continuando por 
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esta acequia, en dirección 
al este, hasta un pequeño 
callejón y luego por esta 
quebrada, aguas abajo, 
hasta su desembocadura 
en el río "Jatunyacu", 
siguiendo aguas arriba 
por dicho río, hasta el 
cruce de la línea férrea; 
siguiendo esta dirección 
oriente, por el camino 
que conduce a la hacienda 
Peguchi, y luego, por el 
camino que pasa por la 
parte alta de Chirnba
lorna, hasta unirse con la 
carretera Ilurnán-San 
Pablo, desde este punto en 
dirección norte, hasta el 
callejón que va de oriente 
a occidente y que divide a 
las parcialidades de Agato 
y Quinchuquí, por esta 
línea hasta unirse con la 
quebrada de Ilurnán". 

La ordenanza, puesta en 
conocimiento del Consejo 
Provincial, recibe informe 
favorable, pues este organismo 
consideró que en el tiempo que 
mediaba entre las que se habían 
dictado sobre el mismo asunto 
(septiembre de 1947 y junio de 
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1948), habían variado sustan
cialrnente las condiciones del 
caserío Peguche. Se comunica 
esta resolución, tornada por 
unanimidad, al Concejo Mu
nicipal de Otavalo y al Ministe
rio de Municipalidades, el 20 de 
julio de 1948. 

El 14 de octubre de 1948, 
el subsecretario de Municipa
lidades informa al Concejo de 
Otavalo haber recibido la 
comunicación del Consejo 
Provincial de Irnbabura, donde 
aprueba la creación de la parro
quia Miguel Egas Cabezas, y 
solicita -por triplicado- la 
ordenanza municipal respecti
va, para continuar con los 
trámites legales correspondien
tes. En la misma comunicación 
informa, por primera vez de 
manera oficial, que la ordenan
za del 30 de septiembre de 197 4, 
recibió informe desfavorable del 
Consejo Provincial de Irnba
bura, por lo cual queda sin 
ningún valor. 

El Ministro de Munici
palidades, con oficio del 23 de 
octubre de 1948, pregunta al 
presidente del Concejo Munici
pal de Otavalo las razones que 



ha tenido el I. Ayuntamiento 
para cambiar la ordenanza que 
trataba de crear la parroquia 
Peguchi con el nombre de 
Miguel Egas Cabezas. Averigua, 
también, si la l. Corporación 
está o no comprendida en la 
prohibición constante en el 
numeral 1 O del artículo 46 de la 
Ley de Régimen Municipal, que 
dice: "Es prohibido al Concejo 
designar calles, plazas, parro
quias, caseríos, escuelas, etc., 
con nombres de personas que 
aún viven". Esto no afectó la 
resolución del Concejo de 
Otavalo, puesto que habían sido 
expuestas las razones para el 
cambio de nombre tradicional 
al de Miguel Egas Cabezas, 
quien había fallecido el 1 O de 
marzo de 1894. 

Por fin, el 22 de noviem
bre de 1948, con oficio No 477-
M, el ministro de Municipa
lidades comunica al Concejo 
Municipal de Otavalo, que 
según decreto ejecutivo N° 178, 
de esa misma fecha, se aprueba 
la ordenanza que eleva a la cate
goría de parroquia rural el 
caserío Peguchi, con el nombre 

de Miguel Egas Cabezas. Esta 
comunicación oficial daba tér
mino a un lento y engorroso 
trámite, donde abundan fórmu
las burocráticas que deben 
cumplirse estrictamente. 

Pero antes de que el 
Concejo de Otavalo conociera la 
resolución del Ministerio de 
Municipalidades, recibió otra 
comunicación de ese mismo 
Ministerio, el 12 de noviembre 
de 1948, con la transcripción de 
una petición formulada a la 
Cámara del Senado, hecha por 
más de trescientos vecinos de la 
parcialidad de Agato, quienes 
dicen encontrarse en condi
ciones legales y sociales sufi
cientes para que se constituya 
con los hombres y territorio de 
esa parcialidad, una parroquia 
rural. Este asunto pasó a estudio 
de una comisión del Concejo, 
pero no prosperó. La aspiración 
de los moradores de Agato 
quedó solo en buenas inten
ciones, pues administrativa
mente sigue dentro de la juris
dicción de la parroquia Miguel 
Egas Cabezas hasta el presente. 
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Situación actual del trabajo tex
til 

En la región de Otavalo ha 
sido tradicional que los varones 
indígenas elaboren las piezas 
para la indumentaria de su 
familia, en los prehispánicos 
telares de cintura. El oficio tex
til, el de mayor importancia 
entre los indios de Otavalo, se lo 
comienza a aprender en los 
primeros años de vida, en el 
seno de su hogar, cuando se 
asigna la responsabilidad de 
ciertas tareas elementales a los 
niños, de la misma forma en 
que hay tareas específicas para 
los ancianos y para las mujeres. 

Hasta unos años atrás, 
únicamente se tejía las prendas 
para los miembros de la familia, 
en tanto que solo en dos épocas 
del año -antes de la fiesta de 
San Juan, en junio, y antes de la 
temporada de Navidad- se pro
ducía un excedente destinado a 
la venta en el mercado de 
Otavalo, lo cual permitía al ar
tesano contar con recursos 
económicos para celebrar estas 
festividades. 
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En la época acutal casi no 
se produce tejidos para uso 
familiar, salvo en las comu
nidades indígenas más aisladas 
y pobres, pues la mayor parte de 
las telas se las destina al merca
do local, en Otavalo, o a la ex
portación. 

En la década de 1960 el 
antropólogo Aníbal Buitrón 
(s.a.: 53-54) tuvo esta visión 
acerca de la actividad textil de 
Otavalo, que estamos comen
tando: 

" ... casi todos los indios de 
Otavalo saben tejer. Pero 
mientras unos tejen úni
camente lo necesario para 
sus vestidos, otros tejen 
con fines comerciales. 
Estos últimos han ido, 
poco a poco, aprendiendo 
nuevos métodos, perfec
cionándolos y tratando 
casi siempre de ahorrar 
tiempo y esfuerzo. Mien
tras los primeros usan 
exclusivamente el telar 
indígena, los segundos 
usan ambos, el indígena y 
el español. Mientras los 
primeros se limitan a tejer 



ponchos y bayetas, los 
segundos tejen, a más de 
ponchos y bayetas, casi
mires, cobijas, pañolones, 
lienzos, fachalinas y fajas. 
Mientras los primeros 
hilan a mano con el 'sigse' 
(especie de junco delgado 
y frágil) siendo ésta una 
tarea exclusiva de las 
mujeres, los segundos 
hilan con el torno y ésta es 
una tarea de hombres y 
mujeres por igual. El 
torno acelera el proceso 
de hilado siquiera unas 
cinco veces. Mientras los 
primeros tejen la lana sin 
alterar su color natural, 
los segundos están fami
liarizados con toda clase 
de tinturas. 

No todos los indios del 
segundo grupo tejen los 
mismos artículos o de di
can el mismo tiempo a la 
industria textil. En las 
diferentes parcialidades se 
ha producido cierta espe
cialización. En Carabuela, 
por ejemplo, todos tejen 
ponchos. En San Juan, 
lienzos y fachalinas. En 

Peguche, chalinas y ca
simires. En Quinchuquí, 
cobijas. En Agato, ca
simires y bayetas. En La 
Compañía, ponchos y 
fajas. 

En el hogar indígena 
todos trabajan, hombres y 
mujeres, niños y ancianos. 
Para cada uno hay una 
tarea apropiada. El tejedor 
de ponchos o casimires, 
bayetas o lienzos, está 
siempre asistido por su 
mujer y por sus hijos. 
Hombres o muJeres, 
niños o adultos, lavan la 
lana, la ponen a secar, la 
golpean con varas flexi
bles para que se despren
dan las partículas de 
suciedad, le cardan para 
que se ordenen las fibras, 
hilan con el torno, forman 
las madejas, tinturan los 
hilos, los vuelven a lavar y 
los secan. Entonces co
mienza el trabajo exclusi
vo del hombre: el urdido 
y el tejido. En el corredor 
de la casa de un tejedor se 
puede ver que mientras el 
esposo teje la hoja de un 
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poncho o una bayeta o un 
corte de casimir, la mujer 
hila o limpia la lana y uno 
o más hijos cardan o 
hacen madejas". 

Sobre la especialización 
en el trabajo textil, un autor 
anónimo ( 1928: 59) nos da la 
siguiente relación: 
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"Cada parcialidad mues
tra un aspecto de su labor 
especial. Pinsaquí, Ilu
mán, Quinchuquí, Pe
guche, Pucará, Agato y 
Carabuela se distinguen 
por los afamados tejidos 

de lana que elaboran en 
sus telares (ponchos, 
cobertores, bufandas, 
chalinas, casimires, ba
yetas). Estas prendas 
tienen gran consumo 
dentro de la República y 
en el Departamento de 
Nariño. Algunos indus
triales indígenas fueron 
galardonados con meda
llas de oro y menciones 
honoríficas en la exposi
ción del centenario de la 
batalla de Pichincha y de 

!barra ... " 
Sobre el uso de los telares 

de pedales en Peguche, Elsie 
Clew Parsons (1945: 27-27) dice 
que lo introdujo en esta 
población Antonio Cajas, 
alrededor de 1930, a pesar de 
que en la vecina comunidad de 
Quinchuquí ya lo usaba desde 
comienzos de este siglo José 
Cajas. Esta información no 
parece ser muy veraz ya que los 
telares de pedales, introducidos 
en América a raíz de la con
quista española, fueron usados 
en obrajes como el de San 
Joseph de Peguchi, donde traba
jaron en condición de esclavos 

los antepasados de los actuales 
tejedores de Peguche. Fue allí, 
en los obrajes, donde los indíge
nas aprendieron a usar las he
rramientas europeas y se fami
liarizaron con una serie de tec
nologías que se encuentran 
vigentes hasta ahora en algunas 
comunidades de artesanos tex
tiles. Es elocuente una lámina 
publicada en la "Monografía del 
Cantón de Otavalo", del padre 
Amable Herrera, en 1909, la 
cual muestra tres telares de pe
dales, un urdidor, dos tornos de 
hilar, una devanadora, he-



rramientas que trajeron los 
españoles, además de un huso 
de hilar indígena, lo que nos 
deja la impresión de que muy 
temprano se unieron los proce
sos y herramientas de origen 
precolombino con las que apor
taron los españoles. Esto nos 
lleva a la conclusión de que para 
comienzos del presente siglo ya 
se usaban telares de pedales en 
la región de Otavalo y que la 
apreciación de que recién en 
1930 se introdujo el primer telar 
en Peguche no es muy apegada 
a la verdad. 

Desde la década de 1970 
se comenzó a utilizar telares 
mecánicos en Peguche, los que 
fueron adquiridos especial
mente en las fábricas de Quito 
que renovaron su maqumana. 
Este cambio tecnológico debido 
al crecimiento de la demanda de 
tejidos, ubica la producción tex
til de Peguche en el campo de la 
industria, cuyos parámetros 
difieren de la artesanía en que 
esa forma de trabajo busca la 
mayor productividad posible y 
especializa al obrero en deter
minadas fases del proceso. 

Al hablar de Peguche, en 
referencia a las formas de traba
jo que allí observó, Joseph B. 
Casagrande (1976: 100-101) 
dice los siguiente: 

"Peguche es una de las 
más prósperas de las 
numerosas comunidades 
del cantón Otavalo, 
provincia de Imbabura, 
dedicada a los tejidos. 
Hablando de Otavalo, 
tenemos que corregir una 
impresión falsa. No todos 
los otavaleños son teje
dores o negociantes, y no 
todos son ricos. Hay 
algunos que son tan 
pobres como cualquier 
otro grupo indígena del 
Ecuador. Hay evidencias 
que los indios de Otavalo 
eran especializados en 
tejidos antes de la con
quista y, hasta que ellos 
fueron declarados fuera 
de la ley, los tejidos en los 
talleres llamados obrajes 
(talleres en los cuales el 
trabajo era forzado) eran 
tan famosos como los 
productos de la actual 
industria de tejidos. Es 
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notable, justo y un poco 
irónico que los otavaleños 
han podido agregar a su 
propio beneficio que 
habilidades aprendidas en 
las escuelas arduas de los 
obrajes. Y, precisamente, 
las comunidades donde 
florecieron los obrajes, 
hoy en día, son las más 
conocidas por sus tejidos. 

Virtualmente todos los 
hombes adultos y lama
yoría de los muchachos 
mayores de catorce años, 
así como las mujeres y 
niñas, están comprometí
dos en la industria casera 
de tejidos que se ha exten
dido rápidamente en las 
últimas décadas. La mayo
ría son tejedores indepen
dientes, pero un número 
importante son emplea
dos como trabajadores 
asalariados por empresa
rios indígenas que operan 
pequeñas fábricas. Un 
hombre maneja una fábri
ca en la cual trabajan 
sesenta tejedores, dis
tribuidos en dos turnos. 
La mayoría de los tejidos 

que él produce son expor
tados a los Estados Unidos 
y vendidos en los grandes 
almacenes, como Macy's 
de Nueva York. Los más 
emprendedores son rápi
dos en aceptar las innova
ciones. El orlón ha des
plazado casi por completo 
a la lana, y los telares 
manuales tradicionales 
han sido reemplazados 
por telares mecánicos. Los 
colores brillantes y nuevos 
estilos denotan los pro
ductos que se están fabri
cando actualmente para 
satisfacer el creciente mer
cado de exportación". 

Al momento ya se advier
ten ciertas consecuencias nega
tivas por la adopción de la 
forma de trabajo industrial, en 
detrimento de la artesanía: la 
repetición, hasta la saturación 
del mercado, de ciertos tipos de 
telas y de motivos decorativos, 
generalmente tomados de teji
dos de otros países; por tanto, 
es notoria la pérdida de la crea
tividad de parte de un grupo 
humano que se distinguió por 
su ingenio y su habilidad en el 



trabajo textil; así mismo, es 
notorio el rechazo a este tipo de 
artículos por parte de com
pradores que buscan originali
dad e individualidad y no uni
formidad en las prendas que 
adquieren. 

Pero hay que aclarar que 
la forma de trabajo industrial 
ha asumido un grupo de ex
artesanos que cuenta con el 
dinero suficiente para adquirir 
la maquinaria, para comprar la 
materia prima que requiere de 
alta producción de los telares y 
que tienen los contactos nece
sarios para vender los productos 
que elaboran; mientras tanto 
hay en la región un número de 
verdaderos artesanos que siguen 
trabajando en los telares de cin
tura y en telares de pedales, los 
cuales fueron heredados de sus 
antepasados o elaborados por 
canpinteros especializados en 
este trabajo. 

Los artesanos textiles de 
Peguche han tenido que desa
rrollar diversas estrategias para 
competir con los industriales 
que, a su vez, se mgeman para 
reproducir los patrones textiles 

tradicionales y para dar a sus 
tejidos la apariencia de una ver
dadera artesanía. Entre las 
medidas implementadas por los 
artesanos están: trabajar pe
queñas cantidades de un tejido, 
para luego introducir cambios 
en la urdimbre y contar con una 
mayor variedad de artículos, al 
menos en lo que tiene que ver 
en la distribución de colores; 
diseñar sus telas de tal forma 
que puedan utilizar una sola 
pasada de trama por color, lo 
cual no es posible ha-cerlo en 
los telares mecánicos; etc. 

Si ese es el panorama en el 
centro parroquial, en sus 
alrededores subsisten las tec
nologías artesanales y la pro
ducción varía entre lo tradi
cional y lo que requiere el mer
cado: bufandas en Cotama y La 
Bolsa, fajas en La Compañía, 
tejido de cubrecamas, fajas y 
tapices en Agato, chales y chali
nas en Quinchuquí, "cortinas" y 
"arbolitos" en Chimbaloma, 
mientras en Arias Ucu, 
Yacupata y aún en Agato se teje 
fajas para confeccionar bolsos, 
así como en Guanansi y Cotama 
se hace "manillas" (cintas an-
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gostas, como de 1 cm. de an
cho). En algunas comunidades 
ha comenzado a generalizarse, 
igualmente debido a la gran 
demanda, el tejido de telas de 
lana para confeccionar sacos, lo 
cual es hecho en telar de pe
dales. 

El gran mercado de teji
dos de Otavalo subsiste gracias 
a la renovación permanente de 
lo que allí se vende. Estos pro
ductos son el resultado del 
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empleo de tecnología arte
sanales y de la pequeña indus
tria, mecanizada y en serie. 
Todo esto refleja la forma de 
vida de los indígenas de la 
región: tradicional, en cuanto al 
mantenimiento de ciertos va
lores y de algunos rasgos cultu
rales; y, moderno, en la posibili
dad de progresar, mejorar las 
condiciones de vida y lanzarse, 
sin recelo, a promocionar sus 
tejidos por todo el mundo. 
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CULTURA Y SALUD 
REPRODUCTIVA 

El caso de las inganas 
urbanas 

Antropólogo M.S.P. Profesor 
Titular Universiad del Valle 

INTRODUCCION 

Este trabajo se desprende 
de la investigación que al 
respecto se ha venido adelan
tando en las ciudades del sur 
occidente del país (Colombia) y 
en especial, en la ciudad de Cali 
(Capital del departamento del 
Valle del Cauca) con mujeres 
migrantes perteneciente a la 
etnia inga, -indígenas- oriun
das del Municipio de Santiago 
(Departamento del Putumayo) 
cuyas edades oscilan entre los 
15 y 45 años. 

El objetivo general de la 
investigación es el de contribuir 
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a mejorar el conocimiento de 
las mujeres, madres y a otros 
responsables de la salud mater
na acerca de las creencias, acti
tudes y prácticas con respecto a 
la salud materna, haciendo 
especial énfasis en la salud 
reproductiva. 

La metodología etnográfi
ca fue la base del trabajo de 
campo y se desarrolló estable
ciendo contacto directo con un 
grupo de mujeres que habían 
estado embarazadas durante el 
último año o lo estuvieron en el 
momento y a las cuales se les 
hizo entrevistas individuales y 
en profundidad. 

Se buscó información re
ferente a los embarazos y par
tos, al postparto, a la dieta y a 
las enfermedades resultantes del 
proceso reproductivo, dando 
participación a las mujeres más 
como sujetos que como objetos 
de estudio. 

Se partió de la consi
deración general de que estas 
mujeres constituyen un grupo 
étnico y social que demanda y 
requiere satisfacer necesidades 
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específicas con respecto a los 
servicios del estado por sus par
ticularidades culturales, que 
marcan un perfil epidemiológi
co que amerita un tratamiento 
diferente. 

Igualmente se tuvo en 
cuenta de qué manera los cam
bios en sus costumbres, formas 
de vida, hábitos y compor
tamiento han operado en el 
imaginario de referencia de su 
salud reproductiva y cómo se ha 
hecho resistencia para mantener 
lo propio, gracias a la solidari
dad y relaciones culturales que 
definen su identidad étnica. 

En la investigación, cuan
do se alude a la salud reproduc
tiva, se hace referencia en 
primer lugar, a la vida y salud 
de la mujer, a sus derechos, a su 
trabajo y a su papel en la 
sociedad lo cual incluye dimen
siones psico-sociales y económi
cas, pero también culturales, 
legales y biomédicas. 

CUERPO Y ENFERMEDAD 

El cuerpo es una recons
trucción de representaciones 



imaginarias. Para la ingana, el 
cuerpo es la experiencia mas 
inmediata y sensible del proceso 
de reproducción sobre el cual 
giran los referentes imaginarios 
de la cultura en relación con el 
embarazo que presenta una sin
tomatología funcional: mareos, 
vómitos, abultamiento, retorci
jones y pataleos de la criatura, 
los cuales se asocian a otras 
manifestaciones relacionadas 
con el tiempo (días, estaciones), 
con la naturaleza (árboles, plan
tas, animales, ríos, montañas, 
etc.) que de alguna manera 
afectan o a la criatura o a la 
madre embarazada. 

Pero también, el mundo 
mágico sobrenatural incide en 
la embarazada tanto o más que 
el mundo social con sus 
envidias. Es decir, la indígena 
tiene su propia percepción de su 
cuerpo y lo ubica en el contexto 
de las representaciones señala
das, por ejemplo, la mujer adul
ta refiere y remite sus enfer
medades a experiencias de la 
maternidad, al "sobreparto", al 
postparto. 

Iniciamos dando cuenta 
de qué manera se explica el pro
ceso de reproducción y la 
gestación en la indígena. 

LA MENSTRUACION 

El inicio del proceso 
reproductivo para la ingana es 
la suspensión o "ausencia de la 
sangre", que es como una pérdi
da de lo que es normal y signo 
de aparición de algo que no lo 
es. Es salir de una etapa para 
entrar a otra diferente. Si la 
menstruación es sinónimo de 
contaminación, el embarazo lo 
es de fertilidad. La menstruante 
por considerarse abierta como 
sistema orgánico es más enfer
miza y puede ocasionar 
alteraciones a lo natural y a las 
personas, de allí que tenga limi
taciones como las de evitar su 
contacto con el agua que es muy 
celosa y fría y puede pasmarla, 
con los pantanos que le pro
ducen desarreglos menstruales, 
con la chagra o parcela y en 
especial con el yagé, que "lo 
corta". A los niños menores los 
enferma, les produce el "mal de 
ojo". En la ciudad, las jóvenes 
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no tiene todo este conocimien
to, en cierta ocasión pregun
taron si era peligroso dormir 
con la mujer si tenía "el perío
do". 

Por lo anterior, la mens
truación es sinónimo de enfer
medad y durante estos períodos 
se toman precauciones. 

EMBARAZO 

El embarazo se reconoce 
porque "no baja la regla, se 
agrandan los senos y crece la 
barriga, da mareos" son los sig
nos y síntomas señalados por las 
mujeres inganas para definir 
este estado natural de la mujer, 
aunque hay consideraciones 
para referirse tanto a lo mas
culino como a lo femenino por 
la forma que adquiere la barriga 
durante la gestación, si es en 
punta será varón y si es abulta
da será hembra. 

El embarazo "no es una 
enfermedad, pues, una enfer
medad es cuando uno se siente 
mal del cuerpo, tiene dolores y 
en cambio en el embarazo sólo 
le pesa la barriga y es sólo cuan-
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do va a nacer la criatura cuando 
hay dolor, no mas" -dice una 
ingana. El embarazo no obs
taculiza a la mujer para conti
nuar con su trabajo cotidiano, 
en el Putumayo, ellas son las 
que transportan el agua, la leña, 
cocinan y cuidan los hijos. 

En el embarazo, la ingana 
rechaza aquellos alimentos que 
sabe son perjudiciales o dañinos 
como las grasas que dicen son 
fl• " 1nconosas pero que no 
obstante, son fuente de proteí
nas. Las comidas deben ser 
suaves. El cuy y la gallina son los 
que fortalecen el cuerpo; la sopa 
de papa, los fideos, el arroz, 
coladas y el pollo con poca sal, 
hicieron en un tiempo parte de 
la dieta, del embarazo y aunque 
algunas en su sitio de origen 
mantienen esta tradición, lo 
cierto es que en la ciudad se ha 
perdido. 

Hay también un referente 
a alimentos que son prohibidos 
como el ají, pues hace que le 
aparezcan en la cara "los paños" 
o manchas. Anteriormente los 
mayores creían que los embara
zos indeseados y súbitos de las 



mujeres solteras, eran producto 
de la presencia del arco iris o de 
un ser sobrenatural que deno-

. " 1 d " mman e guan o . 

El embarazo como el 
parto en este tipo de sociedades 
como la inga, con alta fecundi
dad, resultan eventos cotidianos 
en la comunidad y en la familia 
pero también, esa alta fecundi
dad implica una mayor exposi
ción al riesgo de morir si se está 
embarazada. 

Las inganas están en su 
período de transición cultural 
entre la concepción cultural 
tradicional y la popular y han 
incorporado conceptos y prácti
cas de la medicina moderna. 

- Posición del marido 

Parece ser que solo la 
primeriza informa de inmedia
to, apenas se da cuenta de que 
está embarazada, a su marido, 
pero ocurre que si éste no es 
conocido por la familia y ella es 
madre soltera, guardan en sil en
cio el embarazo y se ciñe con 
fajas el abdomen para ocultar el 
abultamiento, enterándose los 

padres sólo al momento de 
nacer el bebé o cuando se ini
cian los dolores del parto. 

La mujer embarazada de 
muchos hijos no da trascenden
cia al hecho de estarlo y no le 
cuenta a su marido, deja que 
éste se entere por su propia 
cuenta y sólo si le pregunta, le 
afirma el embarazo. 

Existen en la ciudad casos 
que dan cuenta de cómo se con
cibe el embarazado y en tal 
forma accede la familia ya sea 
buscando que su hija sea aten
dida por la partera, ya iniciando 
los trámites del reconocimiento 
de la paternidad, trámites que se 
hacen con la comunidad étnica 
la cual tiene que participar bus
cando que el padre de la criatu
ra si es ingano, reconozca el hijo 
y se responsabilice. Aparecen las 
amenazas de informar a la 
autoridad del Cabildo en 
Santiago, Putumayo, para que el 
irresponsable sea castigado. 

En la ciudad, las cam
biantes condiciones han con
tribuido para que se den los 
casos de madresolterismo resul-
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tado de las relaciones ínter-étni
cas: negro-indio; indio-mestizo 
o mulato en donde el grupo 
familiar ha suplido la ausencia 
del hombre y recogido a la hija 
abandonada. Diferente a la que 
se puede presentar si la relación 
es con un miembro de la etnia 
inga, en donde prima más la 
sanción cultural y se busca 
mantener la relación a toda 
costa. 

EL PARTO 

Dar a luz, como común
mente se le denomina a la 
expulsión de la criatura, es 
enfermarse, es perder fuerza y 
recuperarla, es acceder a la 
dieta, a ciertas comidas que 
tienen un poder curativo y son 
eficaces pues suplen las defi
ciencias nutricionales que se 
causaron por el embarazo. 

Con el parto se reincorpo
ra, se vuelve, se integra la mujer 
a la vida social y familiar, se le 
permite reasumir el papel de 
nueva madre que amamanta, 
cuida y cría a su hijo. El parto 
requiere de posiciones para lle
varse a cabo, las más comunes 
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son la de colocarse en cuclillas, 
de rodillas o medio sentada, casi 
de pie y sostenida por las axilas. 
Una mujer comentó su expe
riencia de haber tenido su hijo 
sola. 

Antes de nacer la criatura 
y cuando se sienten los dolores 
del parto, la partera que ha sido 
llamada, soba continuamente la 
barriga de la mujer con alcohol 
tibio y con una pomada para 
acomodar el bebe y aflojar la 
placenta. Se establece un diálo
go en lengua, entre la parturien
ta, la familia y la partera con el 
fin de darle ánimo, "puje" y 
haga la fuerza que necesita para 
salir ligero. 

Comenta la partera casos 
semejantes que ha atendido y lo 
bien que han terminado. Si de 
acuerdo a su percepción y 
manipulación algo esta saliendo 
mal, pregunta a la parturienta 
sobre supuestos actos, acciones 
o comidas que hayan influido 
en ella y de acuerdo a esto, pro
cede. Previamente se ha dis
puesto la ropa para cubrir al 
niño y el agua tibia para 
limpiarlo. 



Cuando aparece el bebé es 
recibido por la partera, lim
piado, arropado y se le entrega a 
la madre, el ombligo se corta 
según el sexo y se mantiene 
como medida, la longitud de los 
dedos de la partera procurando 
que no se deje tan largo si es 
varón pues puede volverse un 
rebelde. El de la niña tiene 
como medida el ancho de la 
mano sin que sea muy corto 
para que no sea una muJer 
estrecha de caderas y se le difi
culte el parto cuando le toque. 
No hay un tratamiento especial 
para la placenta que simple
mente es botada. 

En alguna medida en la 
ciudad se mantienen estas ca
racterísticas de la cultura, si 
bien no todas las mujeres acu
den a los dispensarios de salud, 
las jóvenes en ocasiones lo han 
hecho escondidas de sus padres, 
aunque no de sus maridos o 
compañeros. 

Casos considerados como 
graves por la partera de la ciu
dad las han obligado a acudir al 
servicio de salud o al Hospital. 

Se considera grave estar el 
niño atravesado o atrasarse el 
parto. 

Se manifiesta que en estos 
casos se "raja la barriga" y así se 
puede sacar al bebe y no sufre 
ninguno de los dos. En San
tiago, Putumayo, dice la partera, 
"no es necesario hacerlo porque 
hay remedios para ayudar a la 
parturienta pero como en Cali 
no los hay, entonces hay que ir 
al Hospital". 

En Cali, la partera es una 
mujer adulta y por lo general de 
la misma etnia inga, que sabe 
sobar, masajear, componer y 
asistir el parto, algunas mujeres 
la llaman "madrastra", ella sabe 
también curar enfermedades de 
los niños y los atiende hasta que 
tienen más o menos cinco años, 
también lo hace con la madre 
después del parto, está pen
diente de ambos y los diagnosti
ca, por lo general, mantiene las 
prácticas tradicionales de la cul
tura de origen y ayuda con ellas 
a conservarlas. 

Terminado el trabajo de 
parto, la partera recomienda la 
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dieta pues manifiesta que el 
cuerpo ha quedado débil y deli
cado y por lo tanto, hay que 
empezar a fortalecerlo dándole 
la energía necesaria y en esta 
medida hay que hacer "los cui
das". 

-EL POSTPARTO 

-La Dieta 

El post-parto se inicia con 
la dieta aunque con esta, apare
cen dolores o manifestaciones 
características en el cuerpo que 
las mujeres denominan "entuer
tos" que son como flujo de san
gre que se producen porque no 
ha salido todo, hay rezagos de 
placenta y para ello se re
comienda agua hervida de 
cogollos de arracacha. 

La mujer adulta recuerda 
mucho su post-parto por: la 
forma como fue atendida por la 
partera, por la dieta alimenticia, 
por los dolores, por el cuidado, 
etc. Este estado mantiene un 
referente imaginario en la mujer 
con respeto a muchas de sus 
enfermedades posteriores. 
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Papel fundamental juega 
la familia en este período de 
dieta, pues, se estrechan los 
lazos de parentesco y amistad 
perdidos y se empieza a selec
cionar entre ellos, el futuro 
padrino de la criatura. La soli
daridad se hace manifiesta en 
los regalos y visitas a la madre y 
al niño(a). Si bien en la ciudad 
se ha perdido algo de esto, no 
dejan de asomarse ciertos ras
gos culturales de solidaridad 
como son las visitas y entregas 
de dinero para la madre, 
aunque exista cierta preocu
pación respecto a las visitas en 
el sentido que se restringen para 
evitar se "ojee" al niño( a). 

En este período de post 
parto parece surgir lo propio de 
la cultura con referencia a la 
gestación en la medida en que 
por "el cuido", la partera, los 
familiares y amigos de la par
turienta por estar a su lado, van 
entregando todo ese acervo cul
tural que se internalizará y se 
reproducirá posteriormente. Las 
referencias son con respecto a 
instruirla en la forma como 
debe cuidar el bebé y a que con-



trole las amenazas de la natu
raleza, como el aire, que posee 
fuerzas malignas y espíritus; el 
ojo de los mayores, e insisten a 
la madre para que esté siempre 
cerca de sus hijos, nunca los 
deje solos durante la infancia y 
la niñez, así se criarán sanos, 
fuertes y muy felices. En este 
sentido, se fortifica la relación 
madre-hijo y se configura un 
patrón de comportamiento para 
la crianza. 

En Santiago, Putumayo, se 
acostumbra la dieta porque 
dicen las mujeres, "hay quien lo 
cuide a uno, en la ciudad no se 
puede hacer porque hay que 
trabajar, sino, cómo se consigue 
el diario para comprar la comi
da y pagar la pieza? entonces, 
hay que salir a trabajar y así, 
uno se expone a muchas cosas 
malas". En esta medida, en la 
ciudad las actividades y condi
ciones económicas determinan 
la dieta. De todas maneras, aún 
se conservan algunas restric
ciones como la de consumir 
ciertos alimentos, evitar los 
rayos del sol y cubrirse la 
cabeza, si ello se hace, se evi
tarán los dolores de cabeza, las 

fiebres y el dolor en los huesos, 
que ocurren por "los desmanes" 
que son los abusos del post
parto. 

Una restricción que se 
hace tanto a las embarazadas 
como a las parturientas es que 
no deben asistir a entierros 
fúnebres ni ver cadáveres pues 
el frío del muerto ocasiona "el 
yelo" de difunto y el niño puede 
enfermarse y hasta morir. 

Después de la dieta hay 
que hacer la limpieza al cuerpo 
y para eso se baña a la mujer 
con las siete hierbas y el extrac
to de anamú, se hace un 
sahumerio con diez plantas 
medicinales que son cálidas y 
templadas que ayudan a 
restablecer el equilibrio del 
cuerpo y las energías que se han 
perdido en el embarazo y 
durante el parto. 

- La Lactancia 

Ya desde el embarazo la 
mujer está siendo preparada 
por la partera para la lactancia 
pues se considera que depende 
del cuerpo de la mujer. Si una 
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mujer tiene dificultades para 
dar leche a su hijo hay que ayu
darle a que le baje y para ello 
debe tomar agua hervida de 
granicillo, guaya billa, manzani
lla, canelón, hoja de yerba mora 
y cebada, antes de acostarse o 
agua de panela con canela y 
clavos o chocolate caliente. 

Una de las características 
del post parto es que la mujer 
alimenta a su hijo durante un 
período largo de dos años y sin 
restricciones de que sea hembra 
o varón. Es consciente de que 
hacerlo le ayudará a crecer sano 
y fuerte y lo preservará de 
muchas enfermedades, mani
fiesta que dándole seno al niño 
no quedará embarazada. Los 
máximos cuidados de la mujer 
en este período son relaciona
dos con la leche materna para 
amamantar sus hijos. 

CONCLUSIONES 

El referente cultural que 
tiene la mujer de su ciclo repro
ductivo sigue vigente en las ciu
dades sobre todo en las mujeres 
adultas que han visto cómo se 
van perdiendo ciertas prácticas 
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y restringiéndose otras ante el 
avance de una modernidad que 
hegemoniza el sistema de salud 
único; confrontadas las dos vi
siones, la tradicional de la etnia 
con la occidental, se observa 
que la mujer realiza el primer 
diagnóstico con su cuerpo y 
decide el camino a seguir, toma 
contacto con los especialistas y 
proporciona las claves simbóli
cas para significar la enfer
medad y todo lo referente a su 
proceso de gestación. 

La mujer se convierte en 
lo básico de identificación del 
proceso reproductivo y sociali
zante por la transmisión a la 
descendencia de lo particular 
del proceso de la salud alrede
dor de la gestación y las inter
venciones médicas tradicio
nales. 

Los problemas específicos 
de salud de las mujeres están 
relacionados con su capacidad 
reproductiva, con todo el traba
jo que realizan, con las condi
ciones en las cuales viven, con la 
desvalorización de su trabajo, 
con la falta de poder en el 



medio y la posición que ocupan 
en la sociedad. 

Lo que sí llama la aten
Cion es observar cómo muchas 
de las creencias y costumbres 
acerca de la gestación, embara
zo, parto y postparto se man
tiene en las ciudades por parte 
de las mujeres mayores que 
tratan de inculcarlas a sus hijas. 
Por lo tanto, acciones del Estado 
para desarrollar programas de 
salud con ellas, deben ser 
revisadas a la luz de sus propios 
comportamientos. 

Dados los escasos trabajos 
con minorías étnicas en la ciu
dad, trabajos como éste deben 
empezar a realizarse con el fin 
de contribuir para que las etnias 
accedan en mejor forma a 
obtener los beneficios de los 
servicios de salud en lo que 
respecta a la Atención Primaria. 
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Clara Luz Zúñiga Ortega* 

"ORALIDAD Y 
ESTETICA ENTRE LOS 

HUITOTOS 
COLOMBIANOS" 

Profesora Titular, Universiad de 
Nariño 

Una nueva dimensión ha 
tomado la oralidad en los últi
mos tiempos. Ahora hemos 
entendido que no se puede bo
rrar la memoria de los hombres 
y que hay textos y palabras dise
minados en la historia de los 
pueblos, que no puede aniquilar 
el fuego, ni llevarse el viento. 

Probablemente la aproxi
mación a la oralidad no sea 
nada más que el querer arran
carle al viento la memoria de las 
cosas. El emprender la recons
trucción de esa crónica itine
rante de la peregrinación del 
hombre, a través de ese túnel 
inextricable que el tiempo. 
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Crónica que recoja los 
textos que no ha podido des
truir el viento, ni el fuego, ni el 
recuerdo, porque tejen la histo
ria que se mira en el espejo de la 
palabra, del mito, del canto, de 
la piedra, del gesto, de la danza 
y del rito. Crónica que recoja los 
saberes que guardan los 
ancianos y los hombres de ayer 
y que se van regando como las 
semillas en la prodigalidad de la 
palabra. Semillas que ras
treamos todos los que pre
tendemos aproximarnos a las 
raíces de los pueblos, para 
encontrar aquello que defina y 
explique nuestro estar en el 
mundo, desde la terca pregunta 
por nuestra identidad. 

En esos mundos del ayer, 
la oralidad y la graficalidad, la 
tradición y la creatividad se 
confunden. La estética occiden
tal nos quiere enseñar que ella 
comienza a partir de su fijación 
escritura!. Sin embargo, la lite
ratura escrita tiene a lo sumo 
3.000 años y la oral está fijada 
en muchísimas veces más. 
Cuenta la historia, que justa
mente al apropiarse de la escri
tura, uno de los actos iniciales 
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que acometieron los antiguos 
babilonios, fue escribir un 
lamento en uno de los muros de 
su ciudad, en donde se queja
ban de que todos los temas de la 
literatura estaban agotados. La 
verdad es que los grandes textos 
que hemos heredado escritural
mente, proceden de la oralidad. 
Ejemplos tenemos muchos: La 
Biblia, escrita a lo largo de 1.200 
años. Será efectivamente 
Homero, el autor o el relator 
final de la !liada y la Odisea? 
Tendrá la canción de Rolando 
un autor o un relator final? 

Los pueblos americanos 
somos herederos de una rica li
teratura oral, la tradición cul
tural milenaria, tradición que 
bien puede considerarse clásica 
por su antiguedad y su vitali
dad, pues continúa presente y 
viva en la oralidad de muchas 
etnias. 

Sin embargo, es necesario 
tener en cuenta que como afir
ma Jon Landaburu, "Todos esta
mos en situaciones orales. Y si 
es muy cierto que hemos perdi
do mucho de la riqueza que uno 
pueda constatar en sociedades 



exclusivamente orales, eso no 
quiere decir que nosotros no 
seamos una sociedad oral, solo 
que posiblemente tengamos que 
pelear con varias formas de 
comunicar que todavía no las 
manejarnos bien. Es decir: no 
pensemos lo oral a partir de lo 
escrito, ni lo escrito a partir de 
lo oral". Es necesario pensar la 
oralidad a partir de la misma 
oralidad. 

La verdad es que cada cul
tura, resuelve y justifica su papel 
en el mundo y lo hace en su 
vida diaria, en sus creencias, en 
sus mitos y ritos y sobre todo en 
su palabra. En sociedades. 
orales, corno la de los Huitotos 
a quienes quiero referirme, el 
saber se transmite de gene
ración en generación y es 
escuchándolos y viéndolos vivir, 
la única forma que tenernos de 
aproximarnos a ellos. 

Ubicados en el corazón de 
la selva amazónica, los 
Huitotos-Muinane, se consti
tuyen en la segunda etnia más 
numerosa de la arnazonía 
colombiana, después de los 
inganos. En sus inicios, los te-

rritorios ocupados por ellos 
fueron muy extensos, pero poco 
a poco han sido reducidos, 
principalmente por presiones 
que sobre ellos ejerce la caja 
agraria, heredera de las tierras 
que en épocas de la explotación 
del caucho, ocupó la casa 
Arana, a comienzos del siglo. 

Por otra parte, el concepto 
de estética en occidente, remite 
a una forma especial, un estilo 
de hacer las cosas. Entre los 
Huitotos la estética, corno un 
espacio del arte, involucra la 
vida, la totalidad, convirtién
dola más que en una forma de 
hacer obras de arte, en un estilo 
de vivir en forma artística. 
Saber y hacer constituyen su 

porque y su para qué y ambos 
están entroncados en la orali
dad 

El Huitoto no se sienta 
corno nosotros a escribir un 
poema, a pintar un cuadro, a 
hacer una escultura o a com
poner una melodía. No. Cada 
instante de su vida, está tejiendo 
o tallando la obra más preciada: 
la de su propia existencia. De 
ahí deriva la profunda coheren-
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cia entre lo que hace y lo que es, 
por eso toda su vida deviene en 
poema, en armonía, en arte. 

Gracias a la oralidad supe 
que el espacio para el es sagrado 
y se aproxima siempre a el con 
la actitud develadora del miste
rio. Allí todo tiene sentido, sig
nifica. La vida, el aire, la luz, el 
color y el calor, el cielo, la pa
labra, el agua, el fuego, todo está 
cargado de impredecibles reso
nancias, porque allí, nada se ha 
sofocado. Nosotros, en cambio, 
metidos en la "modernidad", 
hemos hecho de ella un mito 
que nos lleva demasiado aprisa 
por la vida. El tener que hacer 
tantas cosas, no nos da tiempo 
para ser. Mirar no es ver y 
nosotros, a punta de mirar ya 
no vemos y a fuerza de nombrar 
ya no nombramos. Se precisa 
toda una cultura de la mirada, 
cada vez más urgente, si recor
damos que ver es conocer y 
conocer es saber. Para un proce
so del conocimiento, el saber 
ver, significa descubrir. A esto se 
refería un joven chaman de 
Araracuara, Thomas Roman, 
cuando mirando mi biblioteca 
esclamaba maravillado: "Qué 
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belleza ... cuántos libros ... pero 
ustedes tienen un problema: 
ustedes aprenden de afuera 
hacia adentro. Nosotros, en 
cambio, aprendemos de adentro 
hacia afuera y por eso no nece
sitamos sino nosotros y el 
mundo? 

El"adentro" y el "afuera", 
son solo una de las múltiples 
alternancias de un sistema 
dualístico del mundo que no es 
excluyente, sino complemen
tario y que admite un sistema 
de correspondiencias como 
aquel postulado que precisa que 
"como es abajo, es arriba" o que 
"el allá, no es sino el otro lado 
del acá". Cuando el principio de 
reciprocidad se rompe y entre 
nosotros, se rompió con la con
quista, se rompen también el 
equilibrio y la armonía. 

Lo limitado de este espa
cio, no me permite referirme 
sino a algunos elementos, que a 
mi juicio sintetizan la estética 
del vivir y por tanto del hacer 
Huitoto, y a los cuales solo pude 
aproximarme a partir de la ora
lidad; de compartir con ellos la 
vida y la palabra, en un espacio 



de cotidianeidad que involucra 
la vida: la maloca, como una 
réplica del universo y del cuer
po de la madre; el canasto como 
texto tejido, recipiente, mente 
que almacena el saber, y final
mente, algunos aspectos referi
dos al ritual de la coca, de 
donde deriva el mambeador su 
fuerza, su alegría y su amor por 
la vida. Se habla mucho en 
nuestros días de la cocaína; pero 
muy poco de la coca, sobre todo 
asociada a esos rituales de vida, 
que sostienen el vivir de 
muchos pueblos indígenas. 

En un espacio privilegia
do de la jungla, espacio sagrado 

fi " 1 " que pre 1gura e centro , cons-
truyen su maloca y ella, es el 
corazón del mundo. Un pe
queño microcosmos que repro
duce en el tiempo y en el espa
cio, la magna estructura del cos
mos. La maloca es la gran casa 
comunal, representación del 
cosmos como estructura, por
que repite a escala arquitectóni
ca la forma del mundo y como 
génesis porque diacrónica
mente, el proceso de su cons
trucción y las acciones de la 

vida cotidiana que allí se rea
lizan, retrotraen la cosmogonía. 

La maloca es un símbolo 
sagrado, compendio totalizante 
de su filosofía. Espacio poético, 
espacio artístico. Padre y madre 
como símbolo de vida, de géne
sis y de integración. Es lo que 
reúne, congrega y unifica; el 
hogar que caldea y sazona la 
vida. Allí los contrarios se en
lazan y entrelazan en un abrazo 
erótico, símbolo de totalidad. El 
padre, simbolizado en los 
estantillos que la sostienen, les 
brinda seguridad y estabilidad. 
La madre es el techo que la 
cubre y protege; los bejucos que 
sostienen la palma que hace sus 
paredes-techo, son las venas y 
arterias por donde circula la 
vida. 

Construirla, no es un acto 
que obedezca al azar o al capri
cho. Quien la hace es un abuelo 
sabedor, que ha tenido que 
someterse a un largo proceso de 
preparación que empieza antes 
de nacer e incluye toda la disci
plina que exige el conocer el 
secreto de la "gran historia de la 
creación", proceso de muchos 
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años de escuchar continuo en el 
mambeadero, de dietas, de pri
vaciones, etc. A medida que 
posee el conocimiento, va mate
rializándolo en objetos y final
mente materializará su poder y 
su saber en la construcción de la 
madre ancestral: la maloca. 

Una primera aproxima
ción a ella, nos permite visua
lizar una vivienda tradicional, 
con la poesía de los espacios 
íntimos y sagrados, donde se 
realiza gran parte de la actividad 
cotidiana. Pero poco a poco, a 
tiempo que empezamos a sentir 
la textura de sus paredes tejidas, 
la rugosidad de su piso de tie
rra, la solidez de su estructura, 
su frescura y su calor, empe
zamos a descubrir la utilización 
de unos espacios particulares 
que sintetizan la organización 
social de la etnia y poco a poco, 
po-demos percibirla como un 
lugar de encuentro entre la 
cotidianeidad y el mundo sagra
do, activado y conjurado diaria
mente por medio del ritual. 

La maloca es vista como 
una réplica del cuerpo de la 
madre. El vientre nutricio que 

78 

guarda al hijo. Arquitectura 
perfecta en cuya estructura se 
construye la vida. La maloca 
como la casa de todos. Principio 
de unidad y de solidaridad. 
Fusión de contrarios que 
deviene reciprocidad. 

El sitio más privilegiado 
en la maloca es el mambeadero. 
Ese es el altar. Allí está el ara, la 
piedra sacrificial, donde en el 
ritual de la coca se pila la vida y 
se teje la historia; allí es posible 
transgredir el tiempo y regresar 
al pasado y adelantarse al 
futuro. 

El mambeadero es el espa
cio de la coca, pero para ellos la 
coca no tiene las connotaciones 
que tiene para nuestra cultura 
occidental. Allí no es veneno, 
tragedia, sangre y muerte. Allí la 
coca es palabra, es nombre, 
lagos, esto es, sabiduría. En
tonces, es vida. La palabra, 
estimulada por la coca, permite 
revivir perpetuamente el géne
sis. La palabra lleva el calor de la 
vivenCia, porque en ese apren
dizaje de la coca, la sorpresa no 
ha sido eliminada, ni se ha per
dido la capacidad de asombro. 



Por eso la palabra es un tesoro 
que el mambeador huitoto, sabe 
guardar en su simbólico y per
sonal canasto. El sabe además, 
cuando taparlo y destaparlo, 
cuando mostrarlo o esconderlo; 
en últimas, el sabe cuando 
hablar y cuando callar. 

El ritual de la coca está 
precedido por el del silencio. 
Pero también el silencio para 
ellos tiene una connotación 
diferente a la nuestra. Para 
nosotros el silencio es la 
negación del sonido, la soledad 
el desencuentro. Para ellos en 
cambio, el silencio es musical y 
en música, se escriben, se leen, 
se cuentan y miden los sil en
ClOS. 

El proceso que prepara el 
ritual de la coca, igualmente se 
sacraliza. La chagra donde se 
cultiva, es también un espacio 
sagrado y hay una profunda 
simbiosis entre el indígena y la 
naturaleza. De allí deviene ese 
profundo respeto que tienen 
por la tierra, la pachamama y 
por eso, para ellos es inconce
bible que la madre-tierra se 
venda por retazos o se comercie 

con ella. Eso explica también 
que le pidan perdón al árbol 
que tiene que cortar o que en 
últimas, estén convencidos que 
de la pelea con los árboles 
pueden sacar alimentos y 
sabiduría como del yagé; en 
cambio de la pelea con los hom
bres, solo sacan dolor y muerte. 

Como la coca para ellos es 
el conocimiento, la cosecha la 
realizan empezando por la últi
ma hojita, la que está junto a la 
raíz, porque la palabra hay que 
cogerla desde el origen: sus 
hojas no deben caer al suelo, 
porque son palabras que caen y 
se pierden: deben cosecharse en 
orden: si se pica de un lado y de 
otro, se produce la confusión y 
el caos en las ideas y esta con
fusión mental daña al hombre. 
Cada paso en el proceso de la 
coca palabra, tiene el carácter 
sacral de quien oficia en el tiem
po, el ritual de la eternidad. 

Una vez cosechada, se 
tuestan sus hojas y se mezclan 
con ceniza de palma de yarumo. 
Al calor del fuego se ha purifi
cado y consagrado, limpiándola 
de cualquier energía negativa 
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que hubiese podido mancharla 
y se procede a volverla polvo. El 
acto simbólico de pilar la coca, 
reviste una trascendental im
portancia, porque al mezclar y 
pilar la coca y la ceniza, simbóli
camente se pilan y mezclan 
haciendo uno solo los contra
ríos, que como ya hemos dicho 
no son excluyentes, sino com
plementarios. Allí se juntan con 
la coca y la ceniza, el hombre y 
la mujer, el arriba y el abajo, el 
águila y la serpiente, lo crudo y 
lo cocido, la izquierda y la 
derecha, lo positivo y lo negati
vo, el sonido y el silen_cio y de 
allí, hecha de sonidos y sil en
cios, surge la palabra. 

La primera actividad del 
mambeador, es la invitación a 
compartir la coca, el sabedor es 
pródigo al ofrecerla. Invita a 
compartir, a una comunión. 
Común unión en torno a lapa
labra que igual se prodiga con 
generosidad, porque cada pa
labra suya es como un río que se 
desborda. La actividad del com
partir, inicia el rito. Se comparte 
la coca, el tabaco y el ambil, con 
los que se alterna el ritual y cuya 
simbología ritualística es tam-
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bién sagrada. El humo del taba
co, como el anillo de moebius, 
va formando círculos concéntri
cos y asciende en forma de espi
ral hasta perderse en el infinito. 
Todos los mitos de ascensión 
nos enseñan que ese camino no 
es hacia arriba, sino hacia el 
centro. 

Y luego viene el ritual. En 
elmambeadero, mambear, mas
ticar la coca, no tiene la conno
tación mercantilista de nuestra 
cultura, ni produce sus nefastos 
efectos Allí, el lenguaje coti
diano, el lenguaje de la oralidad, 
se vuelve lenguaje de "rafue", 
esto es, lenguaje de espíritu, 
fuerza, energía que mueve al 
hombre. Hasta la entonación 
que utiliza el sabedor que narra 
los mitos de su origen y de su 
destino, adquiere un ritmo de 
solemnidad. Por eso, para ellos, 
intentar grabar las sesiones del 
mambeadero, intentar hacerlas 
traza, escritura, es intentar 
"aprisionar la voz", "capturar el 
espíritu" y se precisa un per
miso especial para hacerlo. 

La maloca es una ver
dadera obra de arte, síntesis de 



la filosofía en que se sustenta su 
ritual de la coca está lleno de 
significación y de poesía. 

Por otra parte, toda la 
artesanía del huitoto es como 
un traje muy vistazo que el 
indígena se coloca. La estética 
que de ella se deriva, tiene una 
doble connotación: la estética y 
la filosófica. Mientras se habla, 
se enseña, se entreteje y entrega 
la historia. 

Cada elemento, aunque se 
materialice estéticamente, su 
simbolismo va siempre más allá. 
La flauta, por ejemplo, es un 
elemento material; pero la ver
dadera flauta que se elabora y 
pule, es la garganta. El collar 
que utilizan en sus danzas ritua
lísticas, une al hombre con sus 
antepasados. Existe una relación 
simbólica entre el ensartar las 
cuentas del collar manifiesta el 
poder y el conocimiento de 
quien lo lleva. Hacerlo, lleva 
muchísimo tiempo. Cuando lo 
haya terminado, casi al final de 
su vida, habrá completado su 
conocimiento, situación que 
hipotéticamente coincidirá con 

la "cerrada del canasto", y la 
entrega del poder a su sucesor. 

No puedo dejar de re
ferirme, así sea someramente, a 
otro elemento de trascendental 
importancia entre ellos: la 
hamaca, lugar de reposo del 
mambeador. La hamaca para él 
es como su hogar. 

Las hamacas son elabo
radas con fibra de cumare y el 
origen mítico del cumare, lo 
atribuyen a la flema que atora
ba, ahogaba a Aniraima, hijo de 
Mooma, el padre creador. Esa 
flema, arrancada de la garganta 
del niño al nacer y arrojada a la 
tierra, dio origen al cumare. 

Cuando interrumpen el 
tejido de la hamaca, hacen un 
nudo especial, fácil de soltar, 
para significar que allí queda la 
palabra, que se puede soltar y 
continuar y que la palabra no 
tiene fin y no se enreda. Tam
bién aquí la aspiración es a 
encontrar en el hilo que teje la 
vida, la trama del saber. Hay 
hamacas que tienen su tejido 
con ojales muy grandes, signifi
cando con ello, que sus hori-
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zontes son muy amplios, pero 
allí no pueden colocar las pa
labras, porque pueden escapar. 
La que sirve de verdadero 
reposo al mambeador, que 
después de su sesión, recuesta 
en ella su palabra dicha o 
escuchada, es de un tejido muy 
fino. Solo son grandes los ojales 
de las manijas del remate, sim
bolizando los ojos grandes del 
creador que lo vigilan mientras 
descansa. 

Hay hamacas que tienen 
un hueco que da la sensación de 
una falla en el tejido: pero es un 
espacio hecho a propósito, con 
el fin de que por allí se escapen 
las pesadillas y no se queden en 
ese recipiente-útero, que es la 
hamaca. 

Referencia especial merece 
la confección y el uso del canas
to. Otro elemento de poder que 
involucra toda la estética y la 
simbología del pueblo huitoto y 
al que pude aproximarme nue
vamente gracias a la oralidad, la 
palabra hecha lección. 

Míticamente, el primer 
canasto fue la mano del creador, 
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en su actitud de aprisionar el 
universo. Y aunque posterior
mente se fue ampliando hasta 
llegar al canasto ritualístico de 
los huitotos, para ellos sigue 
simbolizando la mano del 
creador que lo sostiene, guarda 
y organiza todo. Y así como el 
padre ordenó lo creado y lo fue 
guardando y ubicando en su 
respectivo sitio y a eso lo llamó 
cosmos que significa orden, así 
el hombre debe ordenar su 
saber, su tener y su hacer, para 
que haya orden en el microcos
mos de su ser. 

El hombre ensayó distin
tos tipos de canastos, los mis
mos que responden al proceso 
que implica el conocimiento. A 
medida que avanza en él, va 
eliminando el canasto anterior. 
La elaboración del verdadero 
canasto, implica un proceso que 
lleva muchos años de la vida de 
un sabedor. El verdadero canas
to es de un tejido m u y fino, 
para que lo que de él se filtre, 
no sea lo consistente. Allí 
guardará el conocimiento, no 
solo simbólicamente, sino tam
bién materialmente. Allí se 
guarda la corona, el collar, la 



flauta y todos los demás imple
mentos ritualísticos que como 
ya hemos visto, son a la vez, 
expresión de lo que se puede y 
de lo que se sabe. Ellos solo se 
hacen cuando se sabe. Enseñar a 
los demás a elaborarlos, signifi
ca ir vaciando poco a poco, en 
el otro, el canasto del saber. 

Entonces el canasto es el 
hombre mismo; allí se condensa 
lo que es, lo que sabe y lo que 
hace. Por eso hay que mante
nerlo tapado; ellos saben cuan
do taparlo o destaparlo, cuando 
mostrar o esconder; en últimas, 
cuando hablar y cuando callar. 

Su tejido es totalizante, 
como el saber cósmico. Al final, 
no se sabe donde empieza, ni 
donde termina. Jamás se llena. 
Siempre habrá espacio para 
más, porque siempre hay posi
bilidad de aprender algo más. El 
saber mítico se ubica al fondo 
del canasto, porque allí se marca 
el origen. 

Por extensión simbólica, 
el suelo es un canasto, la maloca 
es un canasto, la mente es un 
canasto, el corazón es un canas-

to, el mundo es un canasto. 
Jamás se acaban de llenar. Allí 
está todo. Todo. Solo hay que 
saber buscarlo. cuando se sabe 
buscar, siempre se encuentra. 
Porque en el fondo, ya se lleva 
dentro. El abuelo sabedor es 
siempre un canasto, depositario 
del saber y el siempre será como 
un libro abierto. 

Muy someramente, con 
las limitaciones que implica este 
espacio, nos hemos dado cuenta 
de todas las posibilidades de 
conocimiento que implica el 
aproximarse a la oralidad. Se 
muy bien de la complejidad que 
implica el tratar de aproximarse 
a una cultura oral diferente. 

Y esto a pesar de los 
intentos de somatización que se 
realicen. Lo único que logra
remos siempre es mirar por la 
ventana lo que ocurre dentro de 
la casa. En el caso de los huito
tos, creo que solo es posible 
explicarnoslos y entender su 
mundo, a partir de ese profun
do espacio de espiritualidad que 
involucra la totalidad de su 
vida. Unos seres vertidos hacia 
adentro, como si el verdadero 
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mundo estuviera dentro de sí, y 
allí, en el centro del hombre 
todo es igual: el día y la noche, 
la vida y la muerte, el fuego y el 
agua. 

El Huitoto es un hombre 
felíz; por eso puede sonreír 
siempre. No tiene nada, pero 
nada le hace falta. Del río saca el 
pescado y de la chagra la yuca 
para su casabe, su caguana y su 
fariña. Con ellos tiene el aire, el 
agua, el sol y el viento, el espa
cio y el sueño, la palabra y la 
historia. En ellos lo tiene todo. 

El Huitoto es un hombre 
de piel como corteza de árbol 
que los bejucos rasgan cuando 
se incrustan en la selva, pero 
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con mirada transparente y 
limpia, porque no le está permi
tida la sombra de la ambición y 
de la intriga. 

Y porque el es así, su pala
bra sabe a amistad, su mundo es 
un espacio abierto a la ternura, 
al efecto, a la hospitalidad. 
Llegar hasta donde ellos, pro
duce la impresión de haber lle
gado a casa a convivir con ellos, 
es como haber encontrado una 
nueva familia. 

Nuevamente, el espacio de 
la oralidad, se abre en múltiples 
espacios que la traza, la huella, 
la escritura, no ha podido im
pedir. 



Dr. Segundo Moreno Yánez* 

EL 49° CONGRESO 
INTERNACIONAL DE 

AMERICANISTA$ 

Secretario Ejecutivo del Comité 
Ejecutivo de Americanistas. 

Según el Reglamento 
Permanente aprobado durante 
el "Congreso del Centenario" 
(París, 1976), el Congreso 
Internacional de Americanistas 
tiene por objeto el estudio 

histórico y científico de las 
Américas y de sus habitantes. El 
primer Congreso Internacional 
de Americanistas tuvo lugar en 
Nancy (Francia), en 1875 y 
desde el 11 o Congreso, en 
México (1895), las sedes se han 
alternado entre el Antiguo y el 
Nuevo Mundo. 

Algunas han sido las ciu
dades latinoamericanas que han 
tenido el privilegio de albergar 
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estos magnos eventos. México 
los ha organizado cinco veces; 
Lima y Mar del Plata en dos 
ocasiones; mientras Buenos 
Aires, Río de Janeiro, Sao Paulo, 
San José de Costa Rica y Bogotá 
una vez. Varios han sido los 
científicos ecuatorianos que han 
presentado ponencias, especial
mente en los más recientes 
Congresos. Sea esta la ocasión 
para mencionar la participación 
de los insignes americanistas 
ecuatorianos Jacinto Jijón y 
Caamaño y Carlos Manuel 
Larrea en el Congreso que tuvo 
lugar en Londres, en 1912. 
Algunos años antes, en 1909, 

bajo la dirección de Mons. 
Federico González Suárez se 
había fundado la "Sociedad 
Ecuatoriana de Estudios 
Históricos Americanos", que 
posteriormente se transformó 
en la Academia Nacional de 
Historia. 

El Ecuador ha debido 
esperar hasta 1994 para con
seguir ser elegido como sede de 
un Congreso Internacional de 
Americanistas. Esta designación 
se debe a la iniciativa de la 
Pontificia Universidad Católica 
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del Ecuador que, como Institu
ción de Educación Superior con 
larga trayectoria académica, ha 
valorado y desarrollado en su 
seno estudios científicos en los 
extensos campos de las Ciencias 
Humanas y Sociales, por lo que 
con sobrada razón y como un 
reconocimiento internacional 
fue escogida por aclamación, 
durante el Congreso de Es
tocolmo, en julio del presente 
año, como la sede del 49° 
Congreso Internacional de 
Americanistas que se celebrará 
en julio de 1997. 

Como todo evento cientí

fico internacional, los Congre
sos de Americanistas integran 
tres tipos de actividades. Entre 
ellas son los Simposios la 
ocasión para reunir a especialis
tas de diferentes disciplinas y 
países, a fin de debatir sobre un 
tema preciso. Las Sesiones 
Generales están organizadas 
para poner a consideración de 
un amplio público, exposiciones 
científicas sobre temas ameri
canistas relevantes y con alcance 
internacional. Finalmente los 
Informes de Investigación son 
contri-buyentes que se refieren 



a los avances concretos en las 
fronteras de la ciencia y cuyo fin 
es intercambiar opiniones y 
analizar los resultados de las 
investigaciones con otros espe
cialistas. 

En base a las experiencias 
anteriores, se calcula que el 49° 
Congreso Internacional de 
Americanistas que tendrá lugar 
en Quito contará con unos 140 
simposios, en los que partici
parán más o menos 2000 
ponentes. Los temas sugeridos 
por los investigadores de todo el 
mundo pueden agruparse den
tro de las siguientes disciplinas: 
Antropología Física y Socio-cul
tural, Arqueología, Historia, 
Ecología y Geografía Humana, 
Economía, Sociología, Política, 
Relaciones Internacionales, 
Educación, Arte, Filosofía, 
Lingüística y Literatura. Para las 
cinco sesiones generales (una 
por día) serán invitados espe
cialistas del más alto nivel, 
quienes dictarán conferencias 
sobre temas relevantes y 
comunes para toda América. 
Los reportes de investigación 
ofrecerán un número todavía 
no determinado de contribu-

ciones sobre proyectos específi
cos. 

Dentro del espíritu de los 
Congresos de Americanistas se 
ha manifestado la necesidad de 
la presencia en los mismos de 
los Pueblos Indios y de otras 
minorías étnicas. El Congreso 
reunido en Estocolmo por 
decisión unánime recomendó, 
por lo tanto, la organización 
paralela y en la sede, de un 
encuentro de estos actores olvi
dados de América, a fin de que 
exista un fructífero intercambio 
entre los científicos americanis
tas y los grupos sociales por 
ellos investigados. Este diálogo 
deberá darse no a nivel político, 
sino humanístico, por lo que un 
evento importante en Quito 
será el encuentro de intelec
tuales indígenas y afroameri
canos dentro del marco del 49° 
Congreso Internacional de 
Americanistas. 

Para la publicación de las 
memorias del Congreso la 
Editorial Abya-Yala a puesto a 
disposición su enorme expe
riencia, lo que redundará en 
beneficio de este evento científi-

87 



co y especialmente de nuestro 
País, ya que desde 1976 los 
organizadores no han publicado 
sino selecciones de ponencias, 
mas no la totalidad de las con
tribuciones científicas. Con 
ocasión del mismo, el Centro 
Cultural Abya-Yala tiene pro
yectada la realización de una 
feria exposición del libro latino
americano y de una exposición 
de artesanías ecuatorianas. 

Se calcula una asistencia al 
Congreso de tres mil personas, 
por lo que será también nece
saria la organización de otras 
actividades académicas y so
ciales por parte de museos, 
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galerías de arte, centros cultura
les, universidades ecuatorianas y 
especialmente por las entidades 
culturales nacionales y munici
pales de Quito. 

Un evento de esta natu
raleza amerita además la pre
sencia, en la Sesión Inaugural, 
de las más altas autoridades del 
Estado, pues es la ocasión de 
ofrecer a nivel internacional una 
muestra de los valores de nues
tro País tanto en el campo 
económico y social, como espe
cialmente en el científico y cul
tural. 



PRIMER CONGRESO ECUATORIANO DE ANTROPOLOGIA 

Quito 28 al 31 de Octubre de 1996 

CONVOCATORIA 

Ante la urgencia de efectuar un balance del conocimiento 
antropológico en el país, ABYA-YALA, FLACSO, MARKA, el 
Departamento de Antropología y la Asociación Escuela de 
Antropología de la PUCE, convocan a los profesionales nacionales 
y extranjeros con quehacer en la Antropología Socio-Cultural, la 
Arqueología, la Lingüística y la Etnohistoria ecuatorianas, al Primer 
Congreso Ecuatoriano de Antropología. Este evento, a realizarse en 
Quito, en las instalaciones de la PUCE, entre el 28 y 31 de octubre 
del año en curso, se propone tratar temas relacionados con LA 
DIVERSIDAD SOCIO-CULTURAL DEL ECUADOR Y LOS 
DESAFIOS DE LA MODERNIDAD: LA PERSPECTIVA 
ANTROPOLOGICA. 

Objetivos del Congreso 

* Realizar un balance de la situación y perspectivas de la 
Antropología ecuatoriana, tanto en cuanto al desarrollo de esta 
rama de saber, como en cuanto a sus opciones de ejercicio profe
sional y laboral. 

* Aportar reflexiones sobre problemáticas claves del país, tales 
como el respeto a la diversidad cultural, la defensa del medio 
ambiente, la consolidación del patrominio cultural y la búsqueda 
de alternativas de desarrollo de la sociedad ecuatoriana. 

* Abrir un espacio específico para conocer y discutir avances de 
investigación y estudios realizados en el país por antropólogos, 
lingüistas, etnohistoriadores y arqueólogos nacionales y extran
jeros. 
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* Consolidar la estructura académica y organizativa de los profe
sionales vinculados al quehacer antropológico del país. 

Modalidad 

El Congreso se desarrollará a través de un simposio principal, 
simposios específicos y otros eventos académicos y sociales. 

* El simposio principal contará con aportes de varios especialistas, 
tanto nacionales como extranjeros, en temas relacionados con el 
desarrollo de la Antropología en el contexto ecuatoriano y la
tinoamericano. 

* Los simposios específicos estarán dedicados a la discusión de 
temáticas particulares. Bajo la coordinación de un experto, y 
contando con un balance específico sobre su respectiva área, 
estas mesas acogerán trabajos desarrollados en las siguientes 
líneas alternativas: 
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- La Arqueología Ecuatoriana: Nuevos Aportes (Ernesto 
Salazar). 

- El Ejercicio y la Representación de la Diversidad Socio
Cultural en el Ecuador (José Almeida). 

- Historia y Memoria como Formas de Entender la Diversidad 
Socio-Cultural del Ecuador (Cristóbal Landázuri). 

- Representación, Modificación y Administración de la 
Naturaleza en el Contexto Multicultural Ecuatoriano 
(Teodoro Bustamante). 

- Confluencia y Conflictos de Paradigmas Médicos en el 
Ecuador Contemporáneo (Diego Quiroga). 

- Balance Crítico sobre la Aplicación de la Educación Bilingüe 
en Contextos Multiculturales (Luis de la Torre). 

- Antropología, Género y Desarrollo (Mercedes Prieto y Susan 
Poats). 



- Diversidad Cultural y Comunicación Popular (Eliana Soto). 
- Pueblos Indígenas y Religión: un Reto a la Multiculturalidad 

(Juan Bottasso y Segundo Moreno). 
- La Importancia de los Estudios Urbanos en el Cambio de 

Siglo (Marcelo Naranjo). 
- Opciones de Desarrollo en Situaciones de Diversidad Cultural 

(Natalia Wray). 

* Además, se ha previsto la realización de tres tipos de actividades: 

- Mesas Redondas sobre temáticas relevantes para la profesión 
o la comprensión del país. 

- Reuniones especiales para tratar aspectos profesionales, orga
nizativos y sociales de los colegas y estudiantes asistentes. 

- Eventos sociales relacionados con la difusión de manifesta
ciones culturales y artísticas del país. 

Organización 

El Congreso estará bajo la coordinación de un Comité 
Organizador y gestionado por Comisiones de Trabajo integradas 
por delegados de las entidades convocantes. Varias instituciones 
apoyan el evento, las que serán dadas a conocer conforme se vayan 
concretando dichos auspicios. 

Esta convocatoria se extiende hasta el 30 de abril. Los intere
sados en enviar ponencias, deberán contactar con el coordinador 
del simposio que más se ajuste a su tema y remitirle su resumen 
hasta el 30 de junio. La versión definitiva deberá ser entregada hasta 
el 15 de septiembre, a efectos de reproducirla y distribuirla durante 
el Congreso. 

El público interesado en asistir podrá inscribirse en forma 
ordinaria hasta el 11 de octubre, y en forma extraordinaria hasta la 
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fecha de la inauguración en las mesas instaladas para el efecto. 

El Comité Organizador se encargará de elaborar, publicar y 
difundir la Memoria del evento, en la perspectiva de entregarla a la 
sociedad ecuatoriana como un aporte concreto a la dilucidación de 
sus problemas socio-culturales. 

EL COMITE ORGANIZADOR 

fosé Almeida V. 
DA-PUCE 
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PRESENTACION 

Marcelo Valdospinos Rubio 
PRESIDENTE DEL lOA 

Por segunda ocasión el lOA convocó a los maestros ecuato
rianos, especialmente aquellos que laboran en la Sierra Norte del 
Ecuador, para unidos hacer una reflexión que trasborde los límites 
ortodoxos de la educación. 

Estando como estamos en el umbral del siglo XXI, queremos 
llegar a él concientizados de nuestro reto y compromiso. Todos los 
países del orbe viven una euforia modernizadora. Intentan ponerse 
al ritmo de la época. Una época caracterizada por cambios vertigi
nosos, esencialmente científicos y tecnológicos. 

Sabedores de la importancia de la educación en este proceso 
dialéctico y sensibles de la aspiración de transformarla computa
rizando la mente de los estudiantes, hemos querido que los maes
tros tengan una alternativa, que rescate el valor crítico del ser 
humano, dándole o devolviéndole un espacio de creatividad. 

Con este fin y con el decidido apoyo de docentes de la 
Universidad de Nariño y de la Universidad Católica del Ecuador, 
entre el 8 y 1 O de mayo/96, se desarrolló el Segundo Seminario 
Binacional de Creatividad, con enorme acogida de los partici
pantes. 

Los ponentes y los temas con los que intervinieron fueron: 
Dra. Clara Luz Zúñiga Ortega, Directora del IADAP de Pasto, tema: 
"Pedagogía y Creatividad: Una vieja propuesta para los nuevos 
tiempos". Dra. Mireya Uscátegui, Académica de la Facultad de 
Artes (Universidad de Nariño), tema: "Había una vez una 
Pedagogía". Dr. Pablo Santacruz, Académico de la Facultad de Artes 
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(Universidad de Nariño), tema: "Glosas a una Pedagogía del suje
to". Dr. Alvaro Zambrano, Académico de la Facultad de Artes 
(Universidad de Nariño), tema: "El Arte Popular como proceso 
pedagógico hacia la creatividad". Dr. Carlos Coba Andrade, 
Investigador Asociado del lOA y Coordinador del Progama 
Académico en Otavalo de la PUCEI, tema: "El Corro Infantil. Una 
propuesta de creatividad de la sierra Norte del Ecuador". Dr. José 
Almeida Vinueza, Director de la Escuela de Antropología de la 
Universidad Católica de Quito, tema: "La identidad y su incidencia 
en la creatividad popular". 

Otavalo, junio de 1996 
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Mireya Uscátegui de !iménez* 

HABlA UNA VEZ 
UNA PEDAGOGIA ... 

Académica de la Facultad de Artes 
(U. de Nariño). 

Mariángela dormitaba en 
la hamaca de listas coloradas 
que suspendida en la mitad del 
generoso corredor, acunaba sus 
fantasías juveniles excitadas por 
aquel atardecer. Se mecía arru

llada por el poeta-cantor: 

" ... en un lugar adonde nunca nadie 
pudo llegar usando la razón ... " 

lA. Cortéz) 

Entonces, pasajera de la 
nave de su imaginación, con la 
tibia brisa a su favor, ignoró la 
frontera de la racionalidad con
vencional y arribó al puerto de 
la Creatividad. 
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Una nube verdesperanza, 
reclinada sobre un arco iris, 
señalaba el lugar: 

"Bienvenidos al sabio Estado de 
la duda". 

Bajo el arco iris, un ábol 
cargado de jugosas nubes multi
colores, indicaba la ruta del 
tesoro: 

Ciudad del Dónde; Villa 
del Por qué; Capital del Cuándo; 
Valle del Para qué; Provincia del 
Cómo ... 

Detrás del arco IriS, se 
abrían a su paso numerosos 
caminos en forma de ondulados 
interrogantes. Mariángela es
cogió uno de ellos, al: "tín, 
marín, de dos pingüé ... " y 
después de recorrerlo, encontró 
un luminoso valle de casas 
transparentes, con calles y 
avenidas tapizadas de signos de 
admiración hechos de pétalos y 
estrellas ... 

Coronaban las avenidas 
unos pasacalles con subversivos 
slogans: 
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"Más vale 100 pájaros volando 
que uno en mano" 
"Póngale alas a la razón y 
escápese del lugar de las cer
tezas" 
"Combata la rutina, cambie!" 
"Prohibido vender la esperanza" 
"Una vía: soñar" 
"Sea cuerdo, piense diferente" 
"Campaña contra la peste de la 
conformidad" 
"El que no se equivoca, se 
equivoca" 

Los habitantes del valle 
eran personas alegres, amables, 
muy observadoras y comunica
tivas; no convencionales, dife
rentes ... de una rica diversidad 
de formas y pensamientos ... 

Le preguntó a uno de ellos 
adónde quedaba la Escuela. 

-¿La Escuela? En verdad 
no es un lugar fijo, le respondió 
el dudo-habitante; aquí todo es 
aprender, todo es motivo de 
conocimiento, conocer es un 
placer permanente... pero 
puedes ver allí un grupo de 
niños y jóvenes que aprenden a 
aprender. 



Marángela siguió la direc
cwn que le indicara el amigo 
mientras la embriagaba un 
dulce aroma de confianza y res
piraba un delicioso aire que 
ahuyentaba todo temor y 
miedo. Al llegar a la "Escuela", 
un jardín-Escuela, la sorprendió 
una casa transparente, sin pare
des, sin puertas, con grandes 
ventanas irisadas, juego de luz y 
de color. .. solo ventanas ... sin 
adentro, sin afuera ... todo era 
arriba y todo era abajo ... 

Un grupo de niños, 
absortos hablaban con las 
estrellas. 

En el huerto, otro grupo 
radiante dialogaba con la natu
raleza, reían con las flores, 
aprendían de los frutos, se 
entrevistaban con las aves, anal
izaban su comportamiento ... 

Más allá, unos jóvenes 
interrogaban al río, lo experi
mentaban, lo recorrían ... Junto 
a ellos, algunos exploraban y 
curioseaban una madriguera, 
un bosque, una hondonada, un 
volcán, un nevado ... 

Niños y jóvenes juegan
aprenden; dibujan, danzan, 
cantan, rién-aprenden; hacen 
imitaciones, inventan historias, 
dan vida a unas marionetas; 
producen muchas ideas ... ideas 
que invaden el ambiente, flotan, 
se convierten en globos satina
dos, en gotas de rocío, en 
exhuberantes plantas ... 

Jóvenes y niños especu
lan-conocen; opinan, imaginan 
respuestas, inventan imposibles, 
preguntan, fantasean, se admi
ran; se apasionan por compren
der; observan, se aventuran, se 
reconcilian con la verdad; se 
equivocan-aprenden ... elaboran 
la realidad ... se explican el 
mundo ... gozan ... viven inten
samente el placer de la curiosi
dad e irradian la felicidad del 
saber. 

Unos y otros son extraor
dinariamente sensibles, percep
tivos y expresivos; envidiable
mente originales y flexibles; 
poseen un contagioso sentido 
del humor y una permanente 
iniciativa creadora. 
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Mariángela distingue al
gunos adultos que comparten 
con los niños. Parecen ser Maes
tros, pero extrañamente viven y 
disfrutan con los niños; gozan 
con sus preguntas y sus relatos 
creativos. ¿Serán Profesores? 
Son entusiastas y alegres ... 
insólitamente cariñosos, com
prensivos, afectuosos, tole-
rantes, amables ... increíble-
mente humanos! ... No gritan, 
juegan; fomentan las ideas 
novedosas, el pensamiento 
divergente, la duda, la incer
tidumbre... ellos mismos 
dudan y son creativos ... hasta 

. . 
parecieran un poco Insanos 
para alguien supuestamente 
cuerdo ... 

El clima reinante tenía, en 
efecto, el color carmesí del pla
cer y el estimulante aroma del 
deseo; el destello de la imagi
nación lo envolvía todo en 
atractivas formas y en alegres 
tonadas de paz y bienestar. Era 
en verdad el lugar por excelen
cia del asombro y la emoción ... 
sin un resquicio para la mono
tonía o para el cansancio ... era 
el hogar de lo inconmensu-
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rabie ... era el Valle del conoci
miento ... 

Allí Mariángela aprendió 
que el conocimiento es lúdico, 
es diligente y activo, es especu
lativo y soñador, es creativo e 
inconforme ... Aprendió tam
bién que el aprender es un dulce 
combinado de Magia, Misterio 
y Placer. .. Supo que la sensibili
dad no debe ser motivo de 
vergüenza, que la Ternura tam
bién cabe en la Razón, que la 
Ciencia y el Saber son hermanos 
en el amor, que tienen sen
timientos, que acarician ... 
Descubrió que la Escuela puede 
ser también un lugar feliz, un 
lugar para amar y gozar, mas 
que para soportar y sufrir ... 

Con el ronco bramido de 
un avión que parecía reventarse 
sobre su cabeza, Mariángela 
despertó bruscamente. Era el 
último avión ... era asímismo el 
último día de vacaciones. La 
proximidad de un nuevo año 
escolar aprisionaba su vientre 
bajo las garras del triste recuer
do de sus experiencias: la reali
dad era un erizo que había de 
comerse crudo! 



Mañana, estaría allí la 
Escuela inmóvil, repitiendo de 
modo incesante un coro inter
minable: 

El juego es cosa inútil, ¡Hay 
que trabajar! 
Jugar no es productivo, ¡Hay 
que trabajar! 
Estudiar es cosa seria, ¡Hay 
que trabajar! 
Aprender es difícil. ¡A traba
jar! 
Repitan niños! 5 x 1 =5, 
5x2=10 ... 
Mariángela! al tablero! 
Escriba bien arriba ... Pero 
Pro fe, no alcanzo! ... Ajá! no 
estudió! Escriba entonces 
200 veces en su cuaderno de 
castigos: yo no sé nada ... yo 
no sé nada ... yo no sé 
nada ... 
Allá! ustedes! conjúguenme 
el verbo callarse en pretérito 
perfecto, futuro pluscuan
perfecto y presente imper
fecto ... 
Niño! usted! Silencio! No 
pregunte tanto! no se 
mueva! no toque! no sea 
curioso! Sólo yo hablo! usted 
se calla, escucha y aprende! 
¿entendido? 

Dejen las lágrimas en la 
puerta de su casa! ustedes 
son un fracaso! no quieren 
aprender! no sirven para 
nada! 
Sea macho mijo! No llore 
que parece mujercita! Y 
usted mija! qué son esos 
modales con el niño que la 
pellizcó! no vé quelas niñas 
deben ser sumisas y discre
tas? 
A ver, van a aprender! abran 
el libro, repitan estudien
repitan, vuelvan a repetir 
para que aprendan ... y 
ahora, EXAMEN! Hay que 
calificar-castigar! 
Para mañana: apréndanse de 
memoria desde la 5 a la 50 ... 
investiguen en el libro de 
Ciencias ... De memoria los 
ríos europeos ... resuelvan 
los problemas sobre capital 
compuesto... En grupo 
deben exponer el resumen 
de La Trampa de la Razón ... 

Y en el recreo, el comen
tario sería: Qué locha salir a 
exponer! Qué oso cantar! Qué 
oso equivocarse! Qué oso pre
guntar! Qué oso debatir! Qué 
oso ser distinto! 

117 



En la clase de Artes les 
pondrían a dibujar la Escuela; 
ella dibujaría un Camello! (Qué 
niña tan rara, no?). 

Los niños de pnmero 
pasarían la mañana haciendo 
planas y planas ... Después 
dibujarían un paisaje, pero ver
dadero! porque inventar es 
mentir y mentir es pecado, y el 
pecador ... 

Mariángela desaprendería 
lo soñado, porque en realidad el 
estudio se opone al placer; el 
conocimiento contradice al 
juego; el juego es insignificante 
y censurable; el placer es un 
pecado capital. .. La inteligencia 
es saber; saber es estudiar de 
memoria, memorizar es traba
jar ... El conocimiento es triste y 
se viste de luto ... Aprender es 
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educarse, educarse es calmarse, 
calmarse es domesticarse ... 
aprender es depender de otros, 
de los mejores, de los más 
buenos ... En la Escuela todos 
los alumnos son pequeños, 
tímidos, repetitivos, uniformes. 

Entonces Mariángela, re
suelta, soltó amarras en las 
notas musicales de la guitarra 
de su padre; desplegó las velas y 
se perdió en las intensas aguas 
lila y turquesa de sus sueños .. . 
Hasta un mañana mejor .. . 
hasta cuando la luz de incer
tidumbre ilumine el espacio de 
la fantasía, y la Escuela de su 
pueblo sea un lugar feliz ... 
como aquel que canta Alberto 
Cortéz ... 

San Juan de Pasto, mayo 3 
de 1996 



Dr. Alvaro Zambrano* 

ARTE POPULAR 
COMO PROCESO 

PEDAGOGICO HACIA 
LA CREATIVIDAD 

Académico de la Facultad de Artes 
(Universidad de Nariño). 

Es menester iniciar por lo 
que considero es la base del 
quehacer que hoy nos ocupa, la 
pedagogía. 

La historia ha sido un 
generar permanente de teorías 
pedagógicas de todos los cortes, 
producto de los diferentes enfo
ques filosóficos que han guiado 
los caminos de la humanidad. 

Una de las más grandes y 
actuales corrientes es sin duda 
el constructivismo; teoría que 
orienta hoy por hoy el quehacer 
pedagógico y que se ha ubicado 
como una gran alternativa sin 
pretender ser la última. 
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Provenientes del estruc
turalismo planteado por la epis
temología genética de Jean 
Piaget y de la Filosofía Kan
tiana. 

Kant: Terminó con la idea 
del ser en sí (de los idealistas). 
Trata de mostrar como en la 
relación del conocimiento, lo 
que se llama ser, es, no un ser 
"en sí", sino un ser objeto, un 
ser para ser conocido, un ser 
puesto lógicamente por el suje
to pensante y cognoscente 
mismo, como un objeto de 
conocimiento, pero no en sí, ni 
por sí, como una realidad 
trascendente. 

Establece un sentido nue
vo del ser, el ser para el conoci
miento, o el ser en el cono
cimiento. 

Kant se situó en la con
fluencia de tres grandes corrien
tes: 

- El Racionalismo de Leibniz 
- El Empirismo de Hume, y 
- La Ciencia Positiva Físico-

Matemática de Newton. 

120 

Mientras que para Kant el 
ser humano solo puede conocer 
el fenómeno y jamás la cosa en 
sí, para lo cual parte del tri
nomio, sujeto, cosa en sí y fenó
meno. Los Empiristas y Ra
cionalistas plantean la teoría de 
que el ser humano puede des
cubrir la realidad objetiva para 
lo cual parten del binomio suje
to-objeto, o sea conocedor y 
realidad objetiva. 

Estos Empiristas en su 
posición pintean que la realidad 
se descubre por medio de los 
sentidos, hecho que los Ra
cionalistas atribuyen al uso de la 
razón crítica. 

Contrariamente al plan
teamiento Empirista de que "no 
hay nada en la mente que no 
haya pasado por los sentidos" y 
del Racionalismo que le otorga 
a los sentidos la capacidad de 
engañar ante lo cual "solo la 
razón crítica puede descubrir 
verdades demostrables, reales, 
Kant nos argumenta que el ser 
humano al conocer la realidad 
solo puede conocer las mani
festacíones fenomenológicas de 
la misma, de la construcción 



salida de la interacción sujeto
objeto. 

"Nuestra experiencia es 
siempre en forma de obje
to porque nuestra mente 
tiene las estructuras del 
espacio y el tiempo. De 
igual manera sostiene que 
hay ciertos conceptos o 
categorías que la mente 
impone a nuestra expe
riencia. Una vez que los 
objetos son construídos 
en el espacio y en el tiem
po ellos son comprometi
dos a través de otras cate
gorías como las de nú
mero, cantidad, causali
dad, clasificación, reali
dad, posibilidad y necesi
dad. Kant: (crítica de la 
razón pura)". Felix Bus
tos. Constructivismo E
pistemológico. 

El aporte de Piaget de
muestra en sus experimentos 
que las categorías que establece 
Kant no son anteriores a la 
experiencia sino que se cons
truyen de manera constante en 
las diferentes etapas del desa
rrollo. 

Propone su programa de 
investigación epistemológica
genética (Teoría Constructivista 
del Conocimiento Científico). 

"En su forma limitada o 
especial la epistemología 
genética es el estudio de 
los estados sucesivos de 
una ciencia en función de 
su desarrollo ... desde este 
punto de vista podríamos 
definir a la epistemología 
genética, de una manera 
más amplia y general, 
como el estudio de los 
mecanismos del aumento 
de los conocimientos. Su 
carácter propio sería 
entonces analizar en todo 
los planos que interese a la 
génesis, el paso de los 
estados de conocimiento 
mínimo a los de conoci
miento más avanzado". 
Félix Bustos. 

Considera pues, que todas 
las características utilizadas por 
los científicos occidentales se 
construyen constantemente 
tanto en los niños como en las 
cíencias (categorías de tiempo, 
causalidad, espacio, etc.). 
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No concibe la realidad 
objetiva independiente del obje
to que conoce. Es por eso que 
habla de una realidad conocida 
por alguien, o sea el fenómeno 
conocido por el sujeto. 

No le interesa abordar la 
realidad existente en sí misma y 
se remite a la realidad conocida 
científicamente en diferentes 
épocas y por los niños en dife
rentes etapas. 

Considera además que las 
categorías de las ciencias llegan 
a un estado final de desarrollo 
donde las estructuras lógico
matemáticas gobiernan toda 
asimilación y construcción de 
los conocimientos, cometiendo 
el error de parametrar con el 
lenguaje lógico-matemático 
todas las estructuras mentales. 

También plantea el desa
rrollo del niño en etapas: 

l. Sensomotriz 
2. Simbólico prelógico 
3. Operativo lógico concreto 
4. Operativo lógico formal. 
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Etapas a partir de las cua
les el niño asimila cualquier 
conocimiento. 

Hoy sabemos que estas 
etapas no se cumplen necesaria
mente en cada sujeto, de la 
misma manera, como tampoco 
todo conocimiento posee el 
mismo riguroso procedimiento. 
O sea en un sujeto se pueden 
cumplir dos etapas de este pro
ceso, al tiempo, dependiendo de 
los niveles de cognisión del 
sujeto, para ese conocimiento, y 
del conocimiento mismo. 

Karl Poper-Thomás Kuhn 
-Egon Guba e Ivonna Lincoln. 
Contribuyen a establecer que la 
realidad objetiva no se des
cubre, se construye por medio 
de modelos sometidos a fal
sación y en este proceso de 
enfrentamiento al fenómeno se 
construyen conjeturas que son 
los paradigmas necesarios de 
derrumbar y levantar en el pro
ceso del conocimiento. Apuntes 
sobre Epistemología Construc
tivista. Felix Bustos. 

Conjeturas diferente de lo 
opinable. 



El Constructivismo es una 
propuesta relativamente nueva 
sobre la forma de elaborar el 
conocimiento y de cambiarlos 
en una aventura mental colecti
va susceptible de ser modifica
da. 

En este punto de ubica
ción del conocimiento la crea
tividad juega un papel básico. 

Los cambios en las teorías 
del conocimiento científico y 
especialmente las teorías intro
ducidas por Piaget han transto
cado la actividad de los do
centes en el aula de clase, cam
biando el quehacer docente, el 
procedimiento evaluativo, la 
producción de material y los 
enfoques en los fundamentos de 
capacitación. 

Dentro de estos cambios 
pedagógicos los docentes han 
optado de acuerdo a la nueva 
pedagogía, por mecanismos 
para llevar al estudiante a 
enfrentarse con todo tipo de 
experiencias y experimentos, 
juegos, etc., desde los cuales 
deberán reflexionar y conjeturar 

sobre los fenómenos a los cuales 
han sido abocados. 

Se trata ntonces de intro
ducir a los alumnos en el con
texto de unas experiencias que 
generen la idea de necesidad 
vital esencial para el aprendiza
je. El problema está cuando el 
docente lo asume como una 
exigencia, como una imposición 
de los nuevos métodos en una 
actitud de incredibilidad de lo 
que hace y dice. 

Es indispensable que se 
interrelacione la acción con la 
reflexión de esa acción, pero 
una acción basada en la praxis 
cotidiana del entorno propio 
del alumno y no basada en 
situaciones artificiosas, alejadas 
de su vida real. Solo así podrá 
construir su sentido de las cosas 
Solo a partir de un entorno rico 
podrá él construir sus cono
cimientos. 

Desde esta perspectiva el 
docente debe estar presto a 
encontrar un ejemplo concreto 
o una explicación real cuando 
lo logrado por el alumno no 
funcione como una alternativa 
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correcta, obligando al estu
diante a incursionar otra alter
nativa distinta a la anterior. 

Por lo tanto el docente 
que trabaje con estas perspecti
vas debe adquirir la capacidad 
de traducir para sí las concep
tualizaciones que los alumnos 
generan en el proceso de experi
mentación y de toda la activi
dad que este realice. 

Ahora, en este propósito, 
el docente debe tener claro 
como se han generado los prin
cipios científicos para así llegar 
a comprender el proceso de 
construcción del conocimiento 
generado por los estudiantes. 

Pese a que no es bueno 
que hoy la visión del mundo 
carezca de la totalidad y nuestro 
conocimiento prácticamente sea 
fragmentario, también hay que 
reconocer que no podemos en 
los actuales momentos llegar a 
conocerlo todo, justificando la 
necesidad de especializarnos en 
una área específica, eso sí sin 
perder de vista su relación con 
lo demás. 
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Esa especialización de 
hecho nos permite ayudar al 
alumno sobre lo que él quiere 
construir. 

De hecho ello ya ha gene
rado un gran caos en el sistema 
educativo, donde el docente no 
ha asumido con responsabilidad 
esta condición primaria de la 
aplicabilidad de los principios 
pedagógicos, unos por desidia, 
otros simplemente por no pro
fundizar en el manejo de los 
elementos conceptuales y por la 
incapacidad de generar en la 
práctica las condiciones para 
que estas teorías no se convier
tan en el ternilla de moda, con
fundiendo y fundiendo en una 
sola doctrina y en un solo pro
ceder los modelos pedagógicos, 
en ocasiones incluso claramente 
contradictorios. 

Solo en el manejo adecua
do de estas armas pedagógicas, 
lograremos convertir el error 
que se genera en el aula -que 
por cierto es lo predominante
una gran fuente de material 
didáctico generado por el 
mismo alumno, hasta hoy des
perdiciado. 



Hoy es una necesidad por 
lo menos en los primeros años 
de la escolaridad contar con un 
personal docente especializado 
y altamente cualificado en lo 
tocante al manejo de la lengua, 
tanto oral como escrita, alterna
tivamente con un gran manejo 
de las formas y lenguaje de la 
creatividad. 

Pero en el contexto de 
estas teorías, cómo asumimos el 
problema de la creatividad? 

Hablar de creatividad no 
es un tema fácil y de su abordaje 
se generan infinidad de pregun
tas, respuestas que debemos 
buscar desde lo más recóndito 
de nuestra propia historia. 

"No puede haber desarro
llo en cualquier nivel, si no está 
precedido por un acto creati-

" vo. 

Anteriormente la creativi
dad era considerada, como una 
cualidad muy especial, que no la 
teníamos todos los seres 
humanos, sino que estaba pre
sente en unos pocos seres dota
dos con ese don maravilloso 

que los hacía ser especiales y 
por lo tanto diferente. 

Hoy estamos completa
mente convencidos que esto no 
es así todo podemos tener -y de 
hecho nacemos- con un poten
cial creador que se puede rela
cionar con nuestra capacidad de 
inteligencia y la cual es suscepti
ble de desarrollarse. Lo impor
tante está en comprender que 
este "desarrollar la creatividad" 
sólo puede darse en la medida 
que seamos capaces de realizar 
percepciones profundas y 
dejarnos afectar por los estímu
los ambientales, como paso pre
liminar en desatar nuestra 
capacidc.d de transformar el 
entorno; es decir de generar 
actos creativos. 

El primer paso sería, inte
grar en todo el saber, la imagi
nación y la evaluación. Es nece
sario tener un conocimiento 
profundo del medio específico, 
sea cual sea, para que nos per
mita una mejor productividad 
de la imaginación, dado que en 
esta no puede actuar sin una 
base cognoscitiva. De la misma 
manera, sino tenemos imagi-
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nación, de nada nos sirven los 
conocimientos en un mundo 
que se encuentra en constante 
cambio. Ahora, estas dos posi
bilidades no alcanzarían una 
actitud creadora efectiva, sino 
tenemos la capacidad de eva
luarlas permanentemente. 

El segundo paso, no 
menos importante es tener claro 
la dimensionalidad del campo 
afectivo y sus implicaciones en 
el éxito de una acción creativa. 
La efectividad vista como la 
actitud hacia los demás y prin
cipalmente la actitud para con 
nosotros mismos. Es decir, la 

importancia de tener una buena 
relación con el entorno social y 
un buen concepto de sí mismo. 

El no poseer esta actitud 
implica, falta de confianza, 
carencia de identidad, inco
herencia o ausencia de valores, 
actitudes dogmáticas que blo
quean todo intento de entablar 
relación con "aquello" que posi
bilita el ser creativo, e impide a 
la vez que haya una coherencia 
entre el pensar y el sentir, ele
mentos fundamentales para que 
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podamos lograr con éxito nues
tro actuar. 

Se ha formulado que la 
creatividad podría estar ubicada 
en la capacidad que tiene el 
hombre de sintetizar la realidad. 
Nos preguntamos qué es lo que 
hace que unos tengan esa 
capacidad de síntesis y otros 
no?, de dónde sale, es genética o 
susceptible de ser adquirida 
mediante algún tipo de apren
dizaje?, de qué forma puede ser 
adquirida? 

Podemos empezar anali
zando lo siguiente: 

Toda idea se nutre de dos 
mecanismos efectuados el 
mismo tiempo: 

a. A través de un proceso de 
razonamiento lógico. 

b. A través de un proceso de 
razonamiento intuitivo. 

El primero se relaciona 
con la razón y el segundo se 
relaciona con la sensibilidad 
(cabe anotar que ningún proce
so se da por sí mismo y en el 
caso que nos ocupa debe estar 



precedido por unos conoci
mientos previamente adquiri
dos). 

Como pueden darse cuen
ta el proceso se mueve aquí 
sobre bases neurofisiológicas, 
dado que se apoya en toda 
nuestra capacidad cerebral. 
Nuestro cerebro se divide en 
dos hemisferios: el izquierdo, 
que maneja todo aquello que 
está relacionado con el pen
samiento lógico-matemático y 
el derecho, que tiene que ver 
con todo el campo del pen
samiento intuitivo. 

El asunto está en que al 
nacer el hombre posee unas 
predisposiciones genéticas en 
mayor o menor grado pero que 
de todas maneras no servirían 
de mucho sino realizamos 
intentos por hacerlas desarro
llar. 

El talento para sintetizar 
de la que hablábamos anterior
mente está determinado enton
ces, por la presencia de una 
buena capacidad de razona
miento lógico y una gran in
tuición que nos permite por lo 

tanto poseer una gran aptitud 
para asumir conocimientos y 
resumirlos para hacerlos mani
pulables. 

El acto creativo, por ende, 
está determinado por la presen
cia e interacción de los pen
samientos reflejos que surgen 
sin premeditación y los razona
mientos lógicos que buscan 
hacerse evidentes o dicho de 
otra manera cobran vida y se 
materializan a través de las 
diversas formas expresivas que 
posee el hombre: música, 
danza, pintura, literatura, etc. 

Por lo tanto los estados de 
conciencia están muy relaciona
dos con la creatividad. Es por 
eso que se dice comúnmente 
que la creatividad surge de lo 
más íntimo del ser, y nos hace 
adentrarnos en estados de con
ciencia no habituales, estados 
que terminan cuando somos 
capaces de volver a la "normali
dad", a través del camino creati
vo. 

Este mundo interior se 
organiza con base en todo lo 
que se encuentra fuera de 
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nosotros mismos, interiorizados 
a través de procesos perceptivos. 

Percepción: Capacidad de 
entrar en simbiosis con el 
mundo, con lo otro, con loina
parente, con lo etéreo, capaci
dad de mirar más allá de nues
tra propia dimensión. Solo 
cuando somos capaces de inte
riorizar profundamente, es 
decir, cuando somos capaces de 
"percibir" ese mundo externo 
podremos construir mundos 
interiores, que bien podrían 
considerarse como la cimen
tación de unos esquemas esta
bles que condicionarán nuestros 
procederes. 

Planteado así si las per
cepciones futuras son coinci
dentes con el esquema estableci
do, solo lograrán reforzarlos y 
fortalecerlos. Empero -y este es 
el punto a tener en cuenta- si las 
percepciones son discrepantes 
con el esquema, estos se irán 
acumulando paralelamente 
hasta que en el copamiento de 
su límite se constituyen en ge
neradores de esquemas nuevos, 
es decir nos obligan a producir 
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esquemas cognitivos diferentes 
e innovadores. 

Este es el gran paso para 
un acto creativo. "Remo
delación de la realidad interior, 
un cambio de los esquemas 
conceptuales": Expresado de 
otra manera habría un cambio 
de paradigma. Cuando hay 
hombres capaces de poseer 
mentes flexibles a dichos cam
bios tendremos hombres con 
mentes creativas. 

Ahora la formación de 
estos esquemas cognoscitivos, 
de estos producidos perceptivos, 
de esta conceptualización de la 
realidad, está determinada por 
tres factores a saber: Factores 
neurofuncionales, factores psi
cológicos y factores culturales 
que tanto son genéticos como 
adquiridos. 

Nuestro cuerpo posee 
unos neurotransmisores que 
son la materialización del 
puente entre la psique (alma) y 
el soma (cuerpo). Toda acción 
humana no es más que el pro
ducto de estas dos sustancias. 
Todo acto creativo es el produc-



to de la somatización extracor
poral, es decir materialización 
fuera de nosotros mismos de 
aquello que anteriormente se 
encontraba en lo más hondo de 
nuestro ser. 

Para terminar podremos 
decir que el creativo, al mate
rializar su problema íntimo 
individual y ubicarlo en el 
ámbito de lo universal o sea en 
el espacio que los demás 
puedan manipularlo, le está 
dando forma social y cultural. 
Por lo tanto la obra creativa es 
el fruto del consciente, que pre
cisa de un lenguaje estructurado 
y una técnica expresiva concre
ta, aprendido todo en la inter
relación que mantenemos en el 
seno de los procesos culturales 
de la sociedad. 

Los años segundos de 
nuestra infancia entendidos, 
como aquellos en que los niños 
dejan de ser fácilmente manipu
lables y adquieren una relativa 
independencia y carácter im
positivos suelen describirse 
como los años más aptos para la 
creatividad enmarcada inicial-

mente en la dimensionalidad de 
las expresiones artísticas. 

El arte es desde ahí un 
vínculo indisoluble con el que
hacer humano. El arte no sólo 
es un componente de la cultura, 
sino que está inmerso en la 
sociedad y en cada persona. 

En nuestras sociedades 
que ha cimentado una lógica 
centrada en la sensibilidad y la 
estética, el arte se ha vinculado 
a las relaciones vivificantes del 
grupo. 

La dualidad existente del 
arte occidental entre creador y 
espectador, pierde vigencia en el 
arte popular en la medida en 
que su funcionalidad se encami
na tanto al goce estético como a 
materializar significantes mági
cos, religiosos y sociales. 

Cómo entender el problema del 
arte? 

Si tomamos como válido 
que el arte es un todo, que tiene 
vida y movimiento propio pro
ducto del desarrollo de sus con
tradicciones y ubicamos en esa 
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unidad al arte popular y al arte 
culto y académico, podremos 
empezar a entender un poco esa 
diferencia que las marca. A 
parte del hecho que la existencia 
del arte popular no está muy 
documentada, el arte culto ha 
podido desarrollar todo un 
marco teórico y práctico que de 
una u otra manera ha sido 
reconocido por toda la hu
manidad y le ha otorgado una 
enorme ventaja, claro está sin 
que ello haya redundado en el 
anulamiento del primero. 

La existencia o no del arte 
y la cultura popular descansa 

sobre el conocimiento y en
tendimiento real de sus mani
festaciones que nos permita 
ejercer un sentido de pertenen
cia capaz de ser permanente
mente proyectado. 

El arte popular por sus 
características específicas que 
han hecho de éste un arte de 
acceso masivo de ciertos sec
tores de la población se ha ubi
cado en un nivel de importancia 
en el proceso de desarrollo de la 
creatividad, sobre todo de la 
población infantil, la cual está 

130 

en constante contacto con los 
sectores productivos de su 
propia comunidad en el que es 
factor actuante. 

Nuestra América cultural 
es la acumulación de muchas 
variedades que ha determinado 
su característica pluricultural. 

El valor del arte popular 
se haya centrado en el gran nivel 
que éste ha alcanzado y en la 
gran variedad de formas, mate
riales y contenidos simbólicos 
que ha logrado desarrollar. La 
gran base territorial y humana 
determinada por la variedad 
climática y paisajística, unida a 
la diversidad de materias primas 
que ellas generan, han logrado 
imponer un arte con gran cali
dad estética y profunda creativi
dad. 

Por lo tanto, es en el justo 
espacio vivencia! de este arte 
que se debe forjar el sentido de 
creatividad en los procesos 
educativos de su población, 
enmarcados en el principio de 
la necesidad de interactuar con 
el entorno y a la luz de los 
nuevos conceptos pedagógicos y 



no en la jerarquización de 
metodologías y fundamenta
ciones ajenas a las realidades 
intrínsecas de un pueblo, que de 
hecho maneja sus propios li
neamientos estéticos. 

El sentido de utilizar el 
arte popular como elemento 
esencial en el desarrollo de la 
creatividad en el estudiante, está 
plenamente justificado en la 
lógica pedagógica de ubicar los 
procesos de aprendizaje en el 
espacio y tiempo en que los 
estudiantes puedan plenamente 
interactuar. 

Así lograremos no res
catar el arte popular para ubi
carlo en las vidrieras de los 
museos empolvados sino colo
carlo en el salón de clases que es 
el sitial sobre el cual debe cons
truir su historia futura. 
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Pablo Santacruz Guerrero* 

GLOSAS A UNA 
PEDAGOGIA DEL 

SUJETO 

Académico de la Facultad de Artes 
(Universidad de Nariño). 

Al intentar hablar de una 
Pedagogía del Sujeto, es conse
cuente reconocer entre otros la 
presencia de dos referentes 
inscritos en el pensamiento 
filosófico contemporáneo: la 
fenomenología y el existencia
lismo. Estos movimientos 
influyeron en la psicología, 
cuando ésta sobrecargada de 
behaviorismo, experimentalis
mo y positivismo, necesitaba 
reconciliarse con la concretud, 
la subjetividad y la singularidad 
del ser humano, aspectos que 
por su resistencia a la genera
lización, la explicación y el con
trol (categorías que distinguen 
los paradigmas del realismo 
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científico) habían sido despre
ciados por la psicología positiva. 
En este panorama de manipu
lación de estímulos para condi
cionar respuestas adaptativas al 
establecimiento, en individuos 
mimetizados en una colectivi
dad altamente controlable y, 
por ende, conveniente para la 
perpetuación de ese establecí
miento, surge la alternativa de 
la psicología humanista, la cual, 
al interior de un enfoque her
menéutico, antes que explicar 
intenta comprender la condi
ción humana. 

Carl Rogers representa 
una parte importante de los 
avances de esta psicología. 
Desde los años cuarenta y 
durante cuatro décadas lideró el 
desarrollo de la psicoterapia no 
directiva o psicoterapia centra
da en la persona. A partir de 
1951, Rogers establece analogías 
y convergencias entre psicotera
pia y pedagogía, y conforma 
hipótesis que dan origen a la 
pedagogía humanista o peda
gogía centrada en la persona. 

Las principales premisas 
que caracterizaron los comien-
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zos de esta pedagogía, fueron la<.. 
siguientes: 

a. El docente generará Lt' 
condiciones para liberar ,ti 
estudiante de los elementm 
que obstaculizan su de\a ~ 
rrollo integral, procurando 
en especial la expresión y Lt 
clarificación de los sen 
timientos de ese estudiante. 

b. El docente, además de 
estimular el aprendizaje del 
estudiante en determinada 
área del conocimiento, es un 
facilitador de su expresión. 

El fin de la docencia no debe 
ser únicamente que el es tu. 
diante aprenda; debe procu 
rar también que, en tanto 
ser humano, se exprese a 
través de lo que aprende. 

c. El docente debe estableen 
una relación personal satis~ 
factoría con el estudianll', 
para evitar toda forma de 
intervención directa, hasta 
sintonizar empáticamente el 
universo afectivo del est u
diante. 



Aquí me permito citar las 
hipótesis que Juan Lafarga con
sideró básicas para la aplicación 
de la psicoterapia no directiva, 
cuando ésta aún se encontraba 
en su fase de cimentación teóri
ca. Sugiero al lector establecer 
inferencias o paralelos en re
lación con la pedagogía: 

"a. Sentirá una creciente acep
tación de sus expresiones y 
manifestaciones de sen
timientos como propias. 

b. Reconocerá y aceptará la 
imagen que se forma gra
dualmente de sí misma. 

c. Tomará decisiones más 
responsables. 

d. Adquirirá un conocimiento 
más profundo de sí misma. 

e. Crecerá hacia la indepen
dencia personal". (1) 

Rogers explicitó la rela
ción analógica entre psicotera
pia y pedagogía en el capítulo 
"Enseñanza centrada en el estu
diante" de su libro "Psicoterapia 

centrada en la persona", publi
cado en 1951: 

"a. No podemos enseñar a otra 
persona directamente, sólo 
podemos facilitar su apren
dizaje. 

b. Sólo se puede aprender sig
nificativamente lo que es 
percibido como enriquece
dor del propio yo y man
tiene la imagen de estima 
que cada uno tiene de sí 
miSmO. 

c. Una atmósfera amenazante 
genera una experiencia de 
miedo y un aprendizaje rígi
do e inflexible; en cambio, 
una atmósfera aceptante y 
estimulante genera una 
experiencia placentera y un 
aprendizaje flexible y abier
to. 

d. Un ambiente educativo es 
más efectivo para promover 
un aprendizaje integrable si 
se reducen las amenazas a la 
imagen que el estudiante 
tiene de sí mismo y se facili
ta y estimula una aceptación 
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crecientemente diferenciada 
de la experiencia". (2) 

La pedagogía humanista 
de impronta Rogeriana ha cons
tituido, sin duda, un ascendien
te importante para todas las for
mas de educación personaliza
da, desarrolladas en nuestro 
medio, especialmente desde la 
década de los ochenta. Sin 
embargo, paralelamente al 
desarrollo de la tecnología 
Instruccional de inspiración 
conductista generada desde los 
años sesenta, se suscitó una 
crítica de la pedagogía no direc
tiva, la cual la podemos sinteti
zar en los siguientes puntos: 

a. La idea de un docente con 
posibilidad de renunciar a 
sus expectativas, deseos, 
motivaciones y afectos, y 
capaz de meterse "debajo de 
la piel" de otra persona, con 
el objeto de intervenir exclu
sivamente en los términos 
planteados por las necesi
dades de expresión afectiva y 
por la cosmovisión del estu
diante, es una idea difícil de 
configurar en la práctica 
docente, pues esta configu-
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ración requeriría de una pe
dagogía ultrapersonalizada y 
de docentes con un perfil 
demasiado complejo. 

b. Carácter pasivo del papel del 
docente. Este tiende a ser 
identificado más por lo que 
no hace que por lo que hace. 

c. El docente al "manipular" 
dentro de los términos afec
tivos e intelectuales del estu
diante, y no a partir de los 
suyos, tiende a debilitar su 

. . 
propio compromiso, pues su 
práctica ya no estará signada 
por sus creencias, sus con
vicciones, sus horizontes 
teóricos y vitales. 

No obstante, muchos de 
los presupuestos aportados por 
la pedagogía centrada en la per
sona, han sido asimilados por 
distintas formas contempo
ráneas de pensamiento pedagó
gico, vigentes hoy en día en las 
prácticas educativas de nuestro 
medio. Corrientes como el 
constructivismo, o conceptos 
como "pedagogía por procesos", 
se han nutrido de los ascendien
tes "humanísticos''. 



En esta oportunidad, re
conociendo el marco referencial 
de la pedagogía humanista, in
tentaremos subrayar un aspecto 
fundamental para el propósito 
de glosar una pedagogía del 
sujeto: la idea de un docente 
como "facilitador de la expre
sión" del estudiante. 

Esta idea está justificada 
ya sea por los lastres de "inex
presión" o de impotencia expre
siva que deja una enseñanza de 
corte trasmisionista o instruc
cionista; o por los bloqueos a la 
expresión promovidos, a ma
nera de distorsiones ideológicas, 
desde lo macropolítico, es decir, 
desde las estructuras de poder 
vigentes en el sistema que nos 
cobija; o, para hablar en térmi
nos freudianos, por las inhibi
ciones derivadas de las formas 
de represión inherentes al prin
cipio de realidad ofertado por la 
cultura y la civilización, a 
expensas del principio del pla
cer siempre actualizado por 
nuestras estructuras instintivas 
pnmanas. 

En esta sintonía de dos 
mundos expresivos (el del 

docente y el del estudiante) 
retomamos la importancia de 
distinguir entre una compren
sión afectiva (relación empáti
ca,con-pasión o comprensión 
profunda e incondicional de los 
sentimientos de la otra persona) 
y una comprensión semántica 
(interpretación "desde afuera" 
de los significados de las expre
siones del estudiante). Es decir, 
el intento de repensar la docen
cia como práctica no disociado
ra del sujeto, implica redimen
sionar el contenido afectivo de 
la comunicación en el quehacer 
pedagógico. 

Una educación tecnicista, 
como la que aún predomina en 
nuestro sistema escolar, tiene 
una cuota de responsabilidad en 
la producción masiva de seres 
humanos alexitímicos, es decir, 
de personas incapaces de expre
sar y clarificar su universo senti
mental y emotivo. Una relación 
que puede darse de manera 
directamente proporcional 
entre los niveles de capacitación 
e instrucción, y el analfabetismo 
afectivo. Se trata, entonces, de 
un sistema educativo que tiende 
a matar simbólicamente a la 
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persona que incluye al estudian
te (El estudiante es un concepto 
tributario del concepto de per
sona, y no al contrario): el ser 
humano que no habla de aque
llo que le afecta puede morir de 
inanición expresiva. 

Pero estamos tan compro
metidos con la compartimenta
lización disciplinar de los 
saberes, que la mayoría de las 
veces nos cuesta trabajo pensar 
al estudiante en su condición 
humana total, desde las cuotas 
específicas de información 
propias de cada disciplina. La 
formación de un estudiante al 
interior de una asignatura, 
materia, profesión o disciplina, 
sólo adquiere sentido si se la 
inscribe en el ámbito integral de 
la formación de la persona. 

En consecuencia, tenemos 
que una docencia, por ejemplo, 
de las matemáticas, no sólo 
debe considerar al estudiante 
como un matemático en poten
cia, sino ante todo como un ser 
humano capaz de crecer como 
tal a través de un proceso 
educativo en las matemáticas. 
Desde aquí podemos aventurar 
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una inferencia: el docente ideal 
sabrá combinar el ser un facili
tador del desarrollo personal del 
estudiante, con el ser un experto 
en la disciplina y con su 
disponibilidad para acceder a 
una adecuada metodología para 
la implementación, en forma 
permanente y abierta, de una 
crítica de su propia docencia. 

Hasta aquí hemos habla
do de la importancia de resig
nificar la dimensión expresiva 
del ser humano en nuestras 
prácticas educativas. Es verdad 
que una persona expresiva es 
una persona original y auténti
ca. La fuerza de un yo auténtico 
no es otra cosa que la fluidez de 
su caudal expresivo. O sea, la 
apertura psíquica para tornar lo 
o-presivo en ex-presivo. Pero 
esta fuerza necesita del acto 
creativo para traducirse en 
obras, acciones, hechos. 

La expresión, en si misma, 
no garantiza su imbricación en 
formas creativas. Por consi
guiente, una pedagogía de la 
expresión deberá complemen
tarse con una pedagogía de la 
creatividad. La primera siendo 



en si misma insuficiente, es 
condición sine qua non para el 
desarrollo de 1 segunda. 

La expresión está irreme
diablemente involucrada en los 
procesos genéticos de cualquier 
proyecto creativo. Se vincula de 
manera estrecha con las fases 
iniciales de la creatividad, las 
cuales con su acento destructi
vo, desmontan, desestabilizan, 
desmitifican, generan caos ... 
Pero la creatividad, después de 
destruir, construye, armoniza, 
reordena, edifica. La apertura a 
la experiencia y a la imagi
nación que caracteriza el flanco 
expresivo-destructivo de la crea
tividad cede su espacio al rigor, 
la disciplina y la perseverancia, 
propias de la aserción positiva o 
constructiva de la producción 
creadora. Pero las complejas 
relaciones entre expresión y 
creatividad merecen un estudio 
más detenido que el que, por 
ahora, podemos ofrecer en el 
presente texto. 

Finalmente, es necesario 
señalar que una pedagogía del 
sujeto encuentra su correlato en 
una pedagogía de lo concreto. 

Lo concreto es lo perceptual, lo 
sensible y lo afectivo; es el aquí 
y el ahora, es lo particular, lo 
singular, lo irremediablemente 
personal. Pero todo esto care
cería de forma y sentido si 
evadimos la presencia incon
testable del cuerpo. El cuerpo es 
el sustento concreto de todo 
aquello que coexiste en el ser 
humano: espíritu, inteligencia, 
pasión, imaginación, sentimien
to, felicidad, sufrimiento, vida y 
muerte. Sólo el pensamiento 
abstracto y binario, propio de la 
modernidad occidental, pudo 
separar el alma del cuerpo, lo 
espiritual de lo carnal. Afortu
nadamente algo hemos aprendi
do del holismo oriental, de la 
cosmovisión andina. En el Zen, 
por ejemplo, es dable hablar de 
un erotismo místico: ahí es 
impensable el abordaje del alma 
si al mismo tiempo no se realiza 
el abordaje del cuerpo. 

El olvido del ser, del que 
habló Heidegger al caracterizar 
la crisis existencial de nuestro 
tiempo, es el olvido del cuerpo, 
la relegación, de lo histórico
concreto que habita nuestras 
soledades primordiales. Em-
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pero, en un terreno abonado 
por el vitalismo de un Nietzsche, 
por el intuicionismo de un 
Bergson, por la fenomenología 
y el existencialismo; o desde las 
rupturas epistemológicas pro
puestas, a su manera, por el arte 
moderno; o desde la restau
ración del pensamiento mito
lógico-mágico-simbólico, re a
!izado por la misma ciencia 
occidental, algunas teorías 
pedagógicas contemporáneas 
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han intentado una reivindi
cación del cuerpo. Sin embargo, 
debemos preguntarnos si el 
cuerpo ha entrado a nuestras 
instituciones escolares, o si, por 
el contrario, sigue siendo reem
plazado por representaciones, 
abstracciones, codificaciones, o 
por formas contractuales 
propias de unas relaciones 
sociales que se nutren más de 
ausencias que de presencias. 



Carlos Alberto Coba Andrade 

EL CORRO INFANTIL 
una propuesta de 

Creatividad de la Sierra 
Norte del Ecuador 

Investigador Asociado del I.O.A. 

El Ecuador, como pocos 
países en el Continente Ameri
cano, es creador y recreador de 
las más hermosas manifesta
ciones sociales de carácter lúdi
co. Estos fenómenos culturales 

se encuentran presentes, de 
manera especial, en la ciudad de 
Otavalo de la Provincia de 
Imbabura. 

Con un mosaico pobla
cional muy variado el aporte del 
mestizaje biológico y cultural ha 
dado como resultado un pecu
liar corpus antropológico: por 
una parte, pueblos indígenas de 
elevado nivel de desarrollo 
socio-cultural (en particular en 
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el aspecto comercial), y pueblos 
mestizos por otra parte, muy 
ligados a la nueva tierra ameri
cana -al decir de Darcy Ribeiro; 
1970: 85-. En este contexto, el 
pueblo ecuatoriano ha creado 
elementos artísticos que son 
únicos en este rutilante mundo 
latinoamericano. 

Dentro del campo de los 
juegos infantiles, se han venido 
muy a menos los populares, de 
tradición oral, dándose a cam
bio una masificación de juegos 
electrónicos, programados con 
personajes ajenos a nuestra cul
tura e idiosincracia que no han 
hecho otra cosa que confundir 
al niño y hacerlo penetrar en el 
mundo de lo irreal y de la fic
ción. Con esto, reafirmamos la 
tesis de que las manifestaciones 
culturales tradicionales, por la 
acción dinámica, cada vez con 
mayor intensidad se ven ame
nazadas de perder sus rasgos 
particulares, lo que desvirtúa su 
concepción original. 

De aquí surgió la necesi
dad de hacer una investigación 
seria sobre los juegos infantiles 
que en tiempos pasados fueron 
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la parte sustantiva de la 
recreación de los niños per
tenecientes a los diferentes gru
pos y subgrupos componentes 
de la nacionalidad ecuatoriana. 
Fue así como nos propusimos 
conseguir los siguientes obje
tivos: 

Obtener una visión pano
rámica de los juegos infan
tiles populares del área 
urbana de Otavalo, para 
dimensionar su importancia 
como medios de recreación. 

Rescatar los juegos infantiles 
de tradición oral para con
trarrestar la influencia forá
nea en esta área. 

Dimensionar la importancia 
del estudio de los juegos 
infantiles populares, como 
medios de motivación uti
lizables dentro del proceso 
de enseñanza-aprendizaje. 

Clasificar los juegos infan
tiles de acuerdo a sus carac
terísticas constitutivas. 

Diseñar medios y estrategias 
para la aplicación de los jue-



gos infantiles populares en 
el proceso de enseñanza
aprendizaje. 

El objetivo fundamental 
del universo de la investigación 
de los juegos populares de 
tradición oral consistió en: 
rescatar, procesar, ordenar e 
interpretar los fenómenos lúdi
cos investigados. Conseguido 
este objetivo, aspiramos reacti
var la práctica de los juegos 
infantiles populares de tradi
ción oral a través de su inser
ción en los programas de edu
cación formal. 

Este trabajo se encuentra 
enmarcado dentro del concepto 
general de la cultura popular 
tradicional. Por la misma, 
entendemos a todas aquellas 
manifestaciones que se desa
rrollan en un pueblo, que posee 
características propias, surgidas 
por los procesos históricos y 
sociales que los determinan. La 
cultura tradicional es, por lo 
tanto, el crisol donde se refu
gian los valores más auténticos 
que una nación ha creado a lo 
largo de su devenir histórico, 
nutridos diariamente por la 

realidad socio-cultural que rige 
su vida colectiva. 

Comprendida dentro de 
su contexto histórico, la Cultura 
Popular Tradicional es dinámica 
por excelencia; permite a los 
pueblos adaptarse a situaciones 
nuevas de vida y coadyuva a las 
transformaciones de su realidad 
circundante. Como elemento 
social que es, la Cultura Popular 
Tradicional se convierte de 
acuerdo a los cambios sustan
tivos de la nación a la que 
pertenece, pero como recep
táculo de manifestaciones 
socio-culturales ancestrales per
mite conservar en su seno lo 
más valioso del patrimonio del 
pueblo, y por ello, adaptarse 
con éxito a las transformaciones 
sociales. Los cambios de la 
Cultura Popular Tradicional no 
conllevan, la extinción de sus 
rasgos básicos sino, al contrario, 
permite conservar y enriquecer 
los aspectos propios, auténticos 
y genuinos que los mismos 
pueblos desean que permanez
can en el proceso de su autode
sarrollo. En tal sentido, la 
Cultura Popular Tradicional se 
convierte en fuente inagotable 
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de identidad cultural, como raíz 
de nacionalidad. Su aplicación a 
la educación exige, por lo tanto, 
que sea la base donde se asienta 
la identidad cultural de nuestro 
país. 

Los orígenes de los juegos 
infantiles populares de tradi
ción oral del Ecuador están muy 
ligados con los de España y 
Latinoamérica. Los autores 
coinciden en señalar que la 
génesis de los juegos responde 
al desenvolvimiento cultural de 
los pueblos. En este sentido, 
sostienen que en una sociedad 
dividida en clases sociales, la 
cultura está determinada en 
última instancia, por causales 
económicas y que, debido a ello, 
cada clase genera determinado 
tipo de cultura, y que es lícito 
sustentar que toda cultura es 
cultura de clases. 

Por tanto, en toda 
sociedad dividida en clases 
están presentes dos culturas: la 
cultura de las clases dominantes 
y la cultura de las clases domi
nadas, potencialmente demo
crática y revolucionaria. Dentro 
del marco de producción capi-
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talista, las clases dominantes 
detentaras de los bienes mate
riales de producción, imponen 
al resto de la sociedad sus pro
pios patrones culturales hacién
doles valer como cultura uni
versal. En este contexto, el fol
klore se manifiesta como la 
expresión más auténtica de las 
clases populares, tanto que 
encierra su propia concepción 
del mundo y de la vida, en cuyo 
seno se gestan formas culturales 
propias que se contraponen 
antagónicamente a esa cultura 
oficial pretendidamente univer
sal. El folklore debe entenderse 
como cultura impugnadora de 
los valores representados por la 
cultura de las clases dominan
tes, ante las cuales, la cultura 
subalterna opone otros valores. 

Los juegos de nuestro 
interés hacen referencia a todas 
las actividades lúdicas que son 
practicadas por los niños de las 
clases populares aprendidos de 
manera oral, tradicional y 
empírica. Estos juegos consti
tuyen parte de nuestro folklore 
y éste, a su vez, parte de nuestra 
cultura que debe ser conocida 
por los alumnos de todo el país, 



por lo que consideramos vital 
su aplicación en educación. 

En Latinoamérica, algu
nos estudiosos, entre los que 
destacan Carvalho-Neto, Clara 
Passafari, Ismael Moya, Félix 
Coluccio, Isabel Aretz, Manuel 
Danneman, Renato Almeida y 
Raúl Cortázar, han trazado los 
lineamientos teóricos hasta sen
tar las premisas de validez cien
tífica para la aplicación de la 
cultura de tradición oral en los 
programas formales de edu
cación. Ya lo han señalado que 
la cultura de tradición se debe 
enseñar en el aula, ya que sin 
ella es imposible formar el alma 
nacional de nuestros pueblos. 

Los juegos populares nos 
identifican, nos hacen sentir 
iguales y, a través de ellos así 
como del resto de manifesta
ciones folklóricas, podemos lle
gar a una autodeterminación y 
autogestión. La aplicación de 
los juegos de tradición oral en la 
educación consiste en utilizar 
unidades lúdicas en el proceso 
formativo, con el propósito de 
que estos enriquezcan la 
enseñanza-aprendizaje y que sea 

la escuela la que difunda el pa
trimonio lúdico, no solo por la 
serie de aptitudes que forma y 
los valores que permite alcan
zar, sino porque es a través de 
un sistema en donde mejor 
pueden difundirse. 

Los juegos infantiles po
pulares de tradición oral se pre
sentan portando valores propios 
de la verdadera creación artísti
ca de las clases populares; son 
portadores de mensajes lúdicos, 
estéticos y simbólicos que se van 
cargando de significación en el 
decurso de los procesos históri
cos que los determinan. Es 
decir, la forma tradicional se 
mantiene pero sus agregados 
varían de acuerdo a la coyuntu
ra histórica del pueblo al cual 
pertenecen. 

Los juegos populares de 
tradición oral son catalogados 
como fenómenos, hechos o va
lores culturales lúdico sociales 
donde se conjuga idea y acción, 
pasado y presente, tradición y 
porvenir. Se caracterizan por ser 
populares, estar socializados, 
transmitirse por medios no ins
titucionalizados, a través de la 
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vía oral, estar localizados geo
gráficamente, ser anónimos y 
tradicionales; cumplen además 
una función en la sociedad 
donde viven. Todos estos rasgos 
son necesarios para poder cali
ficar a un hecho folklórico 
como tal, y los juegos cataloga
dos en nuestro acopio de datos 
cumplen con todos ellos. 

Siguiendo a Froebel, Mon
tessori y Decroly, el juego es un 
principio fundamental en la 
educación, ya como manifes
tación expontánea y natural de 
autoexpresión, ya como método 
de enseñanza-aprendizaje. 

El juego, que es una de las 
más utilizadas formas de 
recreación, es la vida misma del 
niño. N o es un simple pasa
tiempo o un momento insigni
ficante de alegría, para el niño el 
• 11 o " JUego es una cosa sena pues 
en él se expresa, construye su 
propio mundo; en el juego 
vence su miedo instintivo, libera 
energías reprimidas, forma 
parte de la sociedad ... 

Los niños tienen gran par
te de su vida dedicada al juego. 
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Jugar es la esencia de la vida de 
un niño. Nadie necesita enseñar 
a un niño a jugar, este aparece 
espontáneamente, de incita
ciones instintivas que expresan 
necesidades de su evolución. Es 
un ejercicio natural y placentero 
que tiene fuerzas de crecimiento 
y al mismo tiempo prepara al 
niño para la madurez. 

Para satisfacer las necesi
dades básicas del desarrollo, la 
naturaleza implanta señaladas 
inclinaciones al juego en todo 
niño que se manifiesta normal. 
La educación dirige y orienta 
los juegos para convertirlos en 

métodos y formas de trabajo 
para canalizar los intereses y 
propiciar aprendizajes. El juego 
profundamente absorbente, 
parece indispensable para el 
total crecimiento mental. 

Según Shiller, "el hombre 
no está completo sino cuando 
juega". "En el niño, escribe 
Clapárede, el juego es el trabajo, 
es el bien, es el ideal" (2) 
(BARONE, 1949: 40). Es la úni
ca atmósfera en la cual su ser 
psicológico puede respirar y, en 
consecuencia, puede actuar. El 



niño es un ser que juega y nada 
más. Gracias al juego crecen el 
alma y la inteligencia. Las fun
ciones más latentes se desarro
llan por el juego; la infancia es, 
por consiguientes, el aprendiza
je para la edad madura. 

Jugar no es para el niño 
una distracción o un modo de 
divertirse, es una función fun
damental, tan fundamental 
como comer o respirar. Es nece
sario tener presente que en la 
infancia el juego es una activi
dad regida desde el niño, de 
modo que solamente él deter
mina qué es juego y qué no es 
JUego. 

Esquemáticamente, el 
juego se cumple en tres etapas. 
La primera es la del juego-ejer
cicio; el niño pequeño va 
haciendo a modo de juego las 
experiencias que le permiten ir 
conociendo su propio cuerpo y 
los objetos del mundo exterior; 
en verdad vive y aprende a vivir 
jugando. Los manotazos, los 
gritos, las sacudidas, los chilli
dos que aparentemente no 
tienen objeto, son en forma 
continua expresiones de posibi-

lidades vitales que el pequeño 
siente y que le producen un 
goce intenso y muy notorio. 

Durante este período, que 
puede fijarse desde el nacimien
to hasta pasados los tres años, la 
familia tiene una doble función 
importantísima que realizar: 
propiciar las circunstancias y 
aceptar las experiencias. Por lo 
primero, se entiende que hay 
que ofrecer al pequeño motivos 
que atraigan su atención; la otra 
misión de la familia consiste en 
permitir las experiencias: dejar 
que el niño cumpla lo que 
intenta, sin otra restricción que 
la que indique la seguridad. 

En un segundo período, 
que puede decirse comienza a 
los dos-tres años, el niño 
encuentra en el juego un medio 
personal, independiente de los 
otros y solo manejado por su 
propio intento, que le permite a 
más de vivir intensamente, 
encauzar la suma de tensiones 
que el adulto no es capaz de 
organizarle. En esta época, el 
niño es total y básicamente un 
jugador; ya no juega como 
cuando era pequeño, como una 
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manera de ejercitarse en el 
hecho de vivir y como un méto
do de aprender, juega por jugar. 
El juego se transforma en una 
actividad en sí misma, que lo 
posee íntegramente y en la que 
puede poner la totalidad de sus 
preocupaciones y resolver, den
tro de un sistema propio, buena 
parte de sus problemas. Jugar 
no es una actividad pueril, en el 
sentido de trivial y sin impor
tancia, es función capital de 
todo ser humano como lo es el 
niño. 

Hacia los ocho o nueve 
años, el juego adquiere un 
carácter dramático; el niño 
juega ahora a "representar" a 
distintos personajes. Pasada la 
etapa del juego simbólico, el 
chico va penetrando poco a 
poco en el juego con reglas, en 
equipos o grupos que deciden 
antes de jugar los privilegios y 
penas o castigos que ha de regir, 
la situación que cada cual ocu
pará en el conjunto y las san
ciones para quienes no cumplen 
el compromiso contraído. Apa
rece así una elevada sociali
zación del juego y su función de 
educación moral en la que 
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comienza a anunciarse la ética 
del deporte; jugar por el juego 
mismo, saber perder sin desme
dro, celebrar el triunfo del 
adversario. 

En resumen, el juego que 
comienza por ser en el bebé una 
actividad vital muy poderosa 
que encausa el entrenamiento 
motor, postural, sensorial y de 
comunicación con el mundo 
externo, poco a poco va ad
quiriendo poderosas cualidades 
psíquicas y centra la época del 
pensamiento mágico y de la 
simbolización, para llegar, por 
fin, a ser la escuela de la activi
dad organizada y la aceptación 
de reglas, compromisos y san
cwnes. 

Todo el proceso del juego 
que se da en el niño a lo largo 
del tiempo constituye una 
actividad fundamental de gran 
contenido educativo. En el 
juego el niño muestra su in
teligencia, su voluntad, su 
carácter dominador, en una pa
labra, su personalidad. El juego 
representa, al mismo tiempo, 
un verdadero derecho indivi-



dual y social que debe ser 
respetado y protegido. 

En el niño o en el joven, 
incluso en el adulto, la actividad 
lúdica tiene importancia porque 
lo acompaña a lo largo de toda 
su existencia. Mediante el juego 
se supera el simple goce deter
minado por esquemas instin
tivos e impulsos, al descubrirse 
grandes posibilidades de forma
ción. 

Es tan vital el juego, afir
ma Isabel Andrade, que de él y 
de la forma en que se conduce 
depende, en gran parte, el fu
turo desarrollo del ser humano. 
De aquí precisamente se des
prende la importancia de los 
aspectos que estamos tratando: 
juego y educación, porque de la 
forma como se los encauce 
estaremos formando individuos 
sanos física y espiritualmente o 
bien individuos pasivos inca
paces de desarrollar su perso
nalidad. 

En todos los tiempos, la 
educación ha procurado pro
porcionar al hombre las habili
dades, los conocimientos y los 

ideales que lo faculten para vivir 
en su comunidad, comprender
la, integrarse a la misma y con
tribuir a su desarrollo y progre
so. Con esta consideración, la 
educación debe ser una genuina 
experiencia de libertad, un pro
ceso de descubrimiento de 
conocimientos donde el edu
cador ha de procurar que en 
cada individuo se realice el 
proyecto que cada vida humana 
encierra y que se halla en ger
men en el niño o en el joven, 
reconociendo además, que la 
educación es ante todo un pro
ceso vivencia} que se da a través 
de experiencias y contenidos, 
antes que transmitiendo infor
maciones, tratando siempre de 
descubrir que la verdadera edu
cación es la que enseña cómo 
aprender. 

Los juegos ayudan al niño 
por su riqueza y grado de 
estructuración, por su con
tenido y calidad del lenguaje 
que evocan. Hasta cierto punto, 
los juegos inducen al niño a 
inhibir la tendencia a actuar 
irreflexivamente y le enseñan a 
esperar hasta encontrar la mejor 
y más efectiva forma de respon-
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der a una situación dada, así 
como también le ayudan en la 
medida en que le exigen abs
traer el pensamiento y aprender 
a observar ciertas reglas. 

Según la psicología gené
tica, el pensamiento es acción 
interiorizada y sistematizada. 
Por lo general, el niño no puede 
estructurar su pensamiento, 
como lo hace el adulto, sin antes 
haberlo representado en la 
acción, cosa que él hace cuando 
juega y, a medida que va cre
ciendo, su visión del mundo se 
va acerando paulatinamente a 
una visión más madura y obje
tiva, como resultado de un pro
ceso en el que la actitud, el 
movimiento, el entusiasmo y el 
ansia de experimentación y de 
satisfacción, características de 
su actividad física y sensorial, se 
conjugan en forma cada vez 
más íntima para servir de base a 
un creciente acervo de concep
tos e ideas más verbalizados. 

María Montessori, al 
reflexionar de este modo, llegó a 
concebir la idea de diseñar 
materiales de juego con los que 
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el niño pudiera trabajar por sí 
solo. Sin embargo, se ha de
mostrado que esta clase de 
actividad es apenas una faceta 
del juego espontáneo del niño, 
representado por múltiples 
actividades que, debidamente 
encauzadas, pueden contribuir 
grandemente al desarrollo inte
lectual del niño, como también 
a su creatividad. 

El papel que corresponde 
desempeñar al educador (madre 
o maestra) debe ser un papel de 
dirigente, con la misión de crear 
situaciones y encauzar el desa
rrollo del niño. Sin embargo, el 
juego representa para él algo 
mucho más profundo que un 
simple ejercicio físico o intelec
tual. Según se deduce de 
numerosos estudios realizados 
por sicólogos, el juego no cons
tituye solamente un ejercicio 
para el intelecto sino que es 
además, el idioma de la vida 
emocional del niño y uno de los 
medios más efectivos que él 
puede encontrar para reconci
liar el mundo de sus propias 
fantasías con el mundo objetivo 
y su causalidad. 



El valor educativo de los 
juegos es indiscutible, ya que 
éste radica en la inclinación na
tural que el niño tiene hacia las 
actividades lúdicas. Ana Con
suelo Vivar, citada por Ofelia 
Columba Déleon en su obra: 
"Folklore y Educación en 
Guatemala", dice que "el juego 
es actividad propia de los niños 
y desarrolla una función vital 
porque prepara, ejercita y entre
na al niño para las exigencias de 
la vida adulta, además, satisface 
en el niño 1 necesidad de expre
sarse y de actuar sobre las cosas 
que lo rodean" (3) (VIVAR, 
1977: 30). La misma autora 
indica que hasta los seis o siete 
años, esta actividad llena toda la 
vida del niño; que de esa edad 
en adelante está capacitado para 
dedicarse a otras tareas. 

Paulo de Carvalho-Neto, 
en su libro "Folklore y Educa
ción",. señala la importancia 
educativa de los juegos como 
medios educacionales de alean
ces insospechables; señalando 
también que la actividad lúdica 
dirigida permite ahorrar energía 
y da como resultado enseñanzas 
amenas y exitosas. 

Juan Huizinga -dice 
Segovia Baus- no se equivoca al 
proponer la teoría del "horno 
ludens" (el hombre que juega), 
porque es en el juego donde 
deja al espíritu vagar libre
mente, cuando en una pequeña 
franja de tiempo libre parece 
"perderse" en pos de la distrac
ción o del descanso, o tomar no 
demasiado en serio la tarea de 
sobrevivir. 

Lilian Scheffler, cita a 
Edmonson quien al referirse a 
los niños mesoamericanos dice: 
"los niños de las sociedades 
indígenas de Mesoamérica, jue
gan en una forma más imagina
tiva con cualquier cosa que ten
gan a mano, y juegan más den
tro de los patrones en que son 
enseñados, tanto por los adul
tos, como por otros niños" (4) 
(SCHE-FFLER, 1975: 47). 

Al hablar de pasatiempos 
y juegos infantiles populares, se 
hace referencia a todas aquellas 
actividades lúdicas que son 
practicadas por los niños de las 
clases populares, enseñadas de 
manera tradicional y empírica. 
Estas actividades no deben ser 
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confundidas con los juegos 
deportivos ni con los juegos 
impuestos por los medios 
masivos de comunicación social 
como la televisión y las tiras 
cómicas que ejercen influencia 
negativa en la educación, pues 
imponen patrones ajenos y ena
jenantes a nuestra cultura. 

Efraín Sánchez Hidalgo, 
en su "Psicología Educativa" 
afirma que "a la vez que entre
tienen, los juegos sirven para 
descargar las energías exce
dentes. Mediante ellos, el niño 
perfecciona sus coordinaciones 
neuromusculares, así como las 
de las manos y la vista. Las 
actividades de juegos estimulan 
asimismo el desarrollo social, ya 
que el niño participa y coopera 
en ellas con los demás en el 
grupo. Los juegos constituyen 
oportunidades para la expresión 
y el desarrollo de la personali
dad. La buena salud mental exi
gen que el niño juegue" (5) 
(SANCHEZ HIDALGO, 1978, 
157). 

Hurlock señala cinco va
lores de los juegos: 1) con
tribuyen al desarrollo muscular 
y al ejercicio del cuerpo; 2) pro-
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porcionan una oportunidad 
para la satisfacción del deseo de 
contactos sociales; 3) los juegos 
tienen un valor educativo, ya 
que el niño adquiere conceptos 
sobre los colores, formas, 
tamaños y texturas de los obje
tos y materiales que se usan en 
ellos; 4) cumplen un fin tera
péutico al proporcionar canales 
para la descarga de tensiones 
emocionales; 5) proporcionan 
cierto adiestramiento moral, 
pues el niño aprende a estimar 
lo que el grupo considera co
rrecto o incorrecto. Los aspectos 
señalados, reafirman, una vez 
más, la importancia del juego 

en la educación. 

Lamentablemente, en la 
escuela de hoy el aprendizaje se 
restringe a la realidad espacial 
del pupitre, la hoja, el lápiz, el 
libro, olvidando aquel resorte 
psicológico que constituye el 
juego. "Con alegría al jugar, 
conservará alegría al aprender, 
lo cual revertirá en el futuro en 
una actividad positiva frente al 
aprendizaje escolar". Jugar, 
señores, es vivir y ser creativo. 
Vivir libre y creativo sin hori
zontes. 
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Clara Luz Zúñiga Ortega* 

CREATIVIDAD Y 
PEDAGOGIA O UNA 
VIEJA PROPUESTA 
PARA LOS NUEVOS 

TIEMPOS 

Directora del IADAP de Pasto. 

"Nuestra educación conformista 
y represiva, parece concebida 

para que los niños se adapten por 
la fuerza a un país que no fue 

preparado para ellos, en lugar de 
poner al país al alcance de ellos, 

para que lo transformen y 
engrandezcan ". 

G.G.M. 

Nuevamente este recinto 
nos convoca para avanzar en la 
reflexión sobre dos términos 
que en realidad deberían hacer 
una ecuación: "Pedagogía y 
Creatividad", toda vez que el 
propósito fundamental de la 
Educación es la formación de 
sujetos creativos, inteligentes y 
autónomos. 
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Son difíciles los tiempos 
que vivimos. La velocidad del 
cambio del mundo actual, 
demanda de nosotros una acti
tud creativa permanente; que 
instaure el óptimo desarrollo en 
el campo del saber, la dignidad 
humana, la solidaridad colecti
va; la conciencia social que nos 
haga sentirnos humanos, senci
llamente humanos y estimule en 
el hombre la tendencia a ser, el 
que potencialmente es. 

El Instituto Otavaleño de 
Antropología, sabe del reto que 
el momento histórico le plantea 
y sabe muy bien, que son com
promisos de vida de su que
hacer lo que, propone a la ciu
dadanía. Ahí encuentra sus 
raíces este Seminario de 
"Pedagogía de la Creatividad", 
en la lucha de siempre trascen
der aconteceres, recuperar 
memorias y afirmar valores 
para marcar su derrotero 
histórico, fundado en las limita
ciones conceptuales pero igual
mente terco en la tarea de 
superarlas, no solamente en el 
debate racional y analítico, sino 
en la esperanza de otros ti e m
pos que algún día llegarán. 
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Esperanza desenterrada 
de épocas con sabor a cumbia, 
olor a mapale, tiempo de mitos 
y leyendas, decires mágicos, 
perfiles curtidos por la jornada 
diaria del trabajo, rostros fres
cos con la altivez propia de 
quien mira de frente, y por 
sobre todo, comprometidos 
todos en la construcción de un 
mañana que no nos averguence. 

El Seminario se propone 
aportar unos elementos concep
tuales para la interpretación del 
proceso pedagógico que abra la 
puerta a la creatividad, con 
intencionalidad transformado
ra, con un compromiso ético 
que posibilite trascender la ruti
nización y la falta de horizontes 
del sistema escolar tradicional. 

Aspira a estimular un 
quehacer que no se quede solo 
en el Análisis del proceso 
pedagógico en si mismo, sino 
que profundice en el como del 
mismo, con todos los hilos del 
significado que lo atraviesan. 

Pretende encontrar en los 
laberintos del pensamiento, las 
respuestas a los interrogantes 



que por fortuna, aun nos re
cuerdan nuestra condición de 
inacabados, de finitudes en pro
ceso, de estar siendo a cada 
instante. 

El ser humano nació para 
aprender, para descubrir y 
apropiarse nuevos conocimien
tos, desde los más simples hasta 
los más complejos y en esto des
cansa la garantía de su super
vivencia e integración en la so
ciedad. 

La creatividad, a su vez, 
mira más allá de nuestras espec
tativas inmediatas de existecia, 
define senderos de todos para 
otros, para el mañana, en la 
árdua convivencia compartida 
del presente que nos define. 

Es en la estructura misma 
de la palabra creatividad, donde 
radica su más íntima definición 
- crea - ti - vidad, crea-en-ti-la
vida. Una mirada hacia adentro, 
nos permitirá decir: Crea en mi 
la vida. Crear la vida, no es otra 
cosa que aprovechar al máximo 
nuestra creatividad inagotable y 
concebir una ética y una estética 
para nuestro afán desaforado y 

tegítimo de superación perso
nal. 

Es canalizar hacia ella la 
inmensa energía creadora que 
durante tanto tiempo hemos 
malgastado en la negación y en 
la violencia, en la soledad y el 
desencuentro, para darnos una 
nueva oportunidad sobre la 
tierra y construir el país 
próspero y justo que soñamos. 

El patrimonio más im
portante de los pueblos son sus 
hombres, sus vidas, sus mentes, 
capaces de recrear la historia y 
de encontrar mecanismos que 
permitan canalizar las energías 
hacia un mundo felíz. 

El mundo entero re
plantea su destino y asume un 
nuevo rumbo histórico "el acti
vo más valioso de los pueblos es 
su gente". Escuchamos por 
doquier. Pero su valor está 
determinado por su nivel 
educativo, sus aportes culturales 
y tecnológicos y por sobre todo, 
por la reorientación de su 
capacidad creativa. Desafor
tunadamente, hemos aprendido 
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a usar nuestra creatividad, de 
maneras no tan creativas. 

Es preciso recordar que la 
creatividad es por sobre todo un 
acto fundamentalmente huma
no: por consiguiente, es de la 
reflexión sobre la profunda 
potencialidad del hombre de 
donde se deriva su capacidad de 
crear y de recrear. Pero para 
ello, se necesita generar proce
sos de autoestima como la base 
y el centro de todo desarrollo 
humano, porque como dice 
"Abraham Maslow": "Solo se 
puede respetar a los demás, 
cuando se respeta uno a sí 
mismo; solo podremos dar, 
cuando nos hemos dado a 
nosotros mismos; solo podre
mos amar, cuando nos amemos 
a nosotros mismos", cada ser 
humano es la medida de sus 
sueños y aspiraciones. Su 
autoestima es el marco de refe
rencia desde el cual se proyecta 
y esto es indispensable para el 
acto creativo, si yo me despre
cio, si yo no me valoro no 
puedo esperar que los demás 
confíen en mí. 
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El hombre tiene la capaci
dad de formar y enriquecer su 
propia autoestima. Hay un pro
ceso que puede ayudar a con
seguir este objetivo. 

Primero: El autoconoci
miento. Una mirada al interior 
de si mismo nos ayudará a des
cubrirnos, a reconocernos. 
"Conócete a tí mismo" es el 
sabio aforismo de todos los 
tiempos; pero a veces, muchas 
veces, conocemos y sabemos 
más de los demás que de 
nosotros mismos. Deberíamos 
dejar un espacio en nuestras 
agendas de múltiples compro

misos para hacer "una cita con 
nosotros mismos" para hablar 
con nosotros. 

Segundo: El Autocon
cepto. "Dale a un hombre una 
autoimagen pobre y acabara 
siendo un siervo" decía R. 
Schuller. El autoconcepto es 
aquello que creemos de 
nosotros mismos y que se mani
fiesta en nuestra conducta. Si 
alguien cree que es tonto, actua
rá como tonto; pero si reconoce 
sus valores tratará cada vez de 
afirmarlos más. 



Tercero: La autoevalua
ción. "El sentirse devaluado o 
indeseable es en la mayoría de 
los casos, la base de los proble
mas humanos" (Carl Rogers). 

Es un sentido de discrimi
nación que nos hace evaluar 
nuestros actos y nos muestra 
cuando son enriquecedores y 
nos ayudan a crecer o por el 
contrario nos hacen daño y 
frustran nuestro crecimiento. 

Cuarto: La autoacep
tación. Consiste en admitir que 
somos la suma de valores y li
mitaciones. La auto-aceptaCión 
no es la aprobación pasiva de 
nuestros actos; por el contrario, 
es el principio de la dignidad 
humana que no se resigna ni se 
instala y que sabe que es lo que 
debe cambiar para poder crecer. 

Quinto: El autorespeto. 
Es quererse, cuidarse, no ha
cerse daño. Es valorar en si todo 
aquello que nos hace sentirnos 
orgullosos de ser nosotros. "La 
autoestima -dice Dou Peretz 
Elkins- es un silencioso acto 
respeto por si mismo". 

Por otra parte, 

América es un pueblo 
pluricultural y multiétnico, que 
puede utilizar el acceso de que 
dispone a múltiples legados cul
turales que la enriquecerían y le 
permitirían diseñar nuevos sis
temas de aprendizaje e incorpo
rar gran variedad de orienta
ciones culturales al dominio del 
raciocinio científico y de la tec
nología contemporánea. 

América sabe que debe 
reorientar sus horizontes. Sabe 
que es urgente redefinir su des
tino. América somos nosotros y 
nosotros sabemos que crear 
nuevas realidades, significa 
aprender constantemente y 
entender que son nuestros 
errores el punto de partida para 
cambiar el rumbo, para volver a 
empezar. Solo se equivoca el 
que hace algo. El que nunca lo 
intenta, el que no hace nada no 
tiene la posibilidad de equivo
carse. Que nuestro error de 
ayer, sea la máxima lección para 
el mañana. Solo así, podremos 
aclimatar la paz y asegurar la 
capacidad de vernos como ciu-
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dadanos del mundo, habitantes posible el desarrollo de estruc
al fin del país que imaginamos. turas cognitivas que posibiliten 

el cambio. 
La creatividad reclama un 

proceso educativo desde la cuna 
hasta la tumba, un proceso 
inconforme y reflexivo, que 
inspire un nuevo modo de pen
sar y nos invite a descubrir 
quienes somos, en una sociedad 
que se quiera y se respete más. 

En ese proceso de ser 
nosotros, la escuela juega un 
papel protagónico. Pero, lamen
tablemente ocurre que, cuando 
la innovación, la creatividad y el 
cambio deberían ser "lo cotidia
no" entre nosotros -los maes
tros- tienen que ordenarnos 
por ley la presentación de 
proyectos innovadores de la 
educación y de las instituciones. 

Insertos en una cultura 
del miedo y del terror, con unos 
currículos no integradores ni 
estimulantes, con una enseñan
za repetitiva y memorística, 
fragmentada y desactualizada, 
no es posible la integración 
conceptual, no es posible esti
mular la curiosidad, base de 
todo proceso creativo, y no es 
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Se hace cada vez más 
urgente la instauración de un 
sistema educativo que promue
va la autoestima, el orgullo de 
ser nosotros, la dignidad 
humana, el respeto a la vida y el 
acceso equitativo a ella, la crea
tividad y el racionalismo cien tí
fico que abran la posibilidad de 
incorporar nuevas conceptua
lizaciones. 

La escuela tiene dos fun
ciones esenciales: formar ciu
dadanos para una sociedad 
democrática y transmitir y crear 
conocimientos; pero, a veces, 
estas funciones desaparecen por 
un régimen coercitivo y represi
vo de la formación, porque se 
atiende más a la disciplina y al 
castigo. Entonces, se restringe la 
creatividad y la intuición con
génitas y se cercena la imagi
nación y la sabiduría del 
corazón que es la que hace que 
los niños sepan que la realidad 
no termina donde nacen los 
textos, que su concepción del 
mundo es más acorde con la 



naturaleza que la de los adultos 
y que la vida sería más larga y 
felíz, sí en esta encrucijada de 
caminos, cada quien pudiera ser 
el mismo. 

Las pedagogías modernas, 
ya no se centran en el poder del 
maestro, sino en los intereses de 
los alumnos; pero a veces, el 
poder del docente, ni siquiera 
sirve para transmitir el 
conocimiento, sino para ocultar 
su ausencia. 

Los procesos creativos, en 
cambio, implican libertad de 
pensamiento, la posibilidad de 
múltiples miradas para captar el 
mundo, la oportunidad de decir 
algo sobre la realidad o sobre los 
sueños, la posibilidad de conce
bir nuevos mundos, porque "el 
acto creativo es una epifanía". 

de la diferencia, de una con
frontación constructiva hacia 
horizontes imprevistos y de una 
actitud solidaria e interlocutiva 
entre los actores del mundo. 
Porque, en últimas, como dijera 
Paulo Freire, "nadie educa a 
nadie. Nadie se educa solo. Los 
hombres se educan entre sí, 
mediatizados por el mundo". 

El mundo debe ser pensa
do, como una gran escuela con 
muchos y diferentes actores 
pedagógicos, interrelacionados, 
interactuantes al encuentro del 
tan anhelado cambio social de 
nuestros pueblos y el proceso 
creativo debe estar dirigido a 
crear escenarios positivos en el 
desarrollo social, en donde la 
plusvalía tecnológica, la plus
valía de la imaginación y la 
plusvalía natural, sean el haber 
que nos asome al próximo mile-

Maestro, entonces, es mo. 
aquel que no solo transmite 
información -las bibliotecas Reintentar el mundo. Este 
están llenas de datos; pero son 
frías-, sino aquel que posibilita 
y genera espacios para la cons
trucción de significados, para la 
construcción del sentido: para 
la instauración de una cultura 

es el reto. Generar procesos que 
cambien nuestra vida material y 
simbólica, incentivar nuestra 
capacidad de observación críti
ca, es decir la habilidad de ver 
más allá de las apariencias, más 
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allá de lo visible y descubrir los 
sentidos que se esconden, que 
habitan en el interior de lo 
cotidiano. Esta es la herramien
ta fundamental de la ciencia, de 
la investigación y del progreso. 

Solo sabemos hacer lo que 
conocemos como se hizo; pero 
nosotros reproducimos mode
los todo el tiempo. Nos hemos 
acostumbrado tanto a copiar, a 
imitar, a importar, que impor
tamos hasta los problemas, 
angustias y decadencias, cuando 
somos un continente de uto
pías, que no tiene por que exhi
bir desesperanzas. 

Por otra parte y aunque si 
bien es cierto que "nada se 
repite", que "no hay dos ama
neceres iguales" y que "nunca 
estamos de la misma manera en 
el mismo sitio", una pesada sen
sación de rutina y monotonía 
parece extenderse por doquier 
en la vida contemporánea. 

La rutina asfixia la diver
sidad de la vida. El proceso 
creativo nos obliga a romper los 
múltiples repertorios de com
portamiento rutinario, y busca, 
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en cambio, desentrañar y cues
tionar los supuestos básicos 
profundamente enraizados, lle
gar a la razón de ser, al porque 
de las cosas, indagar sobre el 
pensar que está detrás del hacer, 
para dar paso, no solo a las 
respuestas inmediatas, sino a las 
trascendentes y novedosas, sus
ceptibles de aplicarse en otros 
contextos. De todos modos, la 
mejor manera de hacer es ser. Si 
somos, irradiamos eso que 
somos, en todo lo que hacemos. 

Son difíciles los tiempos 
que vivimos -ya lo decíamos-. 
Es urgente resucitar las utopías, 

porque el pragmatismo convoca 
a los hombres a abandonar sus 
sueños y echarse en los brazos 
de la razón, centrada solo en la 
ciencia y la tecnología, propo
niendo un desapacible mundo 
sin ética, sin estética y sin 
moral. Por eso, hoy más que 
nunca el desafío está en cons
truir nuevas utopías, entendien
do la utopía como el principio 
de la dignidad humana que no 
se resigna ni se instala, donde 
prime el hombre como ser inte
gral, hecho de razón y sueños, 
realidades y fantasías, pero 



siempre capaz de ser protago
nista de su propia historia. 

Hay cosas, como el arco 
iris, como la poesía, la soledad y 
los silencios que no pueden ser 
pensadas. Solo se sienten, se 
viven, se habitan ... cuando 
empezamos a pensarlos, los 
perdemos. 

Bruner, al final de uno de 
sus trabajos se pregunta, porgue 
será que los tiranos odian tanto 
a los poetas y a los historia
dores, más que a los científicos. 
Quizás el motivo -responde- es 
que ellos generan mundos posi
bles, mundos no solo donde los 
enunciados pueden ser ver
daderos, sino. Donde se puede 
habitar, talvez más felizmente. 

Y Lewin, afirma: 

"Tal vez toda ciencia deba 
comenzar con la metáfora y ter
minar con el álgebra; y tal vez 
sin la metáfora no habría 
habido ninguna álgebra" 

Detrás de toda hipótesis 
científica, está la capacidad del 
asombro. 

Freud, en "El block mara
villoso" nos comenta a raíz de 
una de sus investigaciones: "la 
ocupación favorita y más inten
sa del niño es el juego, acaso sea 
lícito afirma -añade- que todo 
niño que juega se conduce 
como un poeta, creándose un 
mundo propio ... situando las 
cosas de su mundo en un orden 
nuevo, grato para él. .. " 

Si como observa Freud, el 
niño "toma muy en serio su 
juego", otro tanto hace el cientí
fico con el suyo, es decir, con la 
fabricación de modelos para 
crear "un mundo propio y si
tuar las cosas en un orden 
nuevo"; podríamos hablar de un 
componente estético para toda 
creación científica. 

Lo que buscamos es una 
creatividad respetuosa por la 
diferencia; que nos permita lle
gar a una ingeniería de con
vivencia social, porgue en últi
mas, si la ciencia y la técnica no 
están al servicio del bienestar y 
de la paz de los hombres, para 
que sirven? La tecnología no 
puede ser un fin; tiene que ser 
estrictamente un medio. 
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Se impone una mirada 
hacia la creatividad social y para 
ello el reencuentro con la 
utopía, no en la forma del deber 
ser, sino en la esencia de la vida 
real, que requiere cambios sus
tanciales para construir nuevos 
valores y principios; para cons
truir la tolerancia radical y un 
valor civil que nos lleve a 
recrear una nueva ética social 
para dar pie a una nueva civili
dad donde todos tengamos una 
segunda oportunidad para 
habitar el mundo con dignidad 
y libertad. 

La máxima aspiración del 
hombre, es ser consciente de lo 
que significa estar vivo y de su 
incansable afán de construir 
nuevos mundos. 

Quizá continuamente 
debamos desaprender muchas 
cosas, muchas normas, muchos 
prejuicios aprendidos, que son 
profundos estorbos que nos 
impiden vivir la vida y nos 
obligan a transitar por caminos 
abruptos y oscuros. 

Si nos fuera posible 
desaprender, qué desaprendería 
cada uno? Qué desapren-
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deríamos que nos esté robando 
la felicidad? Que nos estorba el 
caminar. 

En cambio, aprender en 
forma creativa y autotransfor
madora es una actividad pla
centera por sí misma, social
mente útil y personalmente 
enriquecedora. 

A ser creativo no se 
enseña ... todos somos crea
tivos. La sociedad no se ha 
interesado en desarrollar la 
creatividad con que la natu
raleza dotó a las personas y se 
tiene la idea de que ser creativo 

es un privilegio y que un priva
tivo de los artistas y los poetas. 

Tampoco la escuela se ha 
ocupado mucho de la creativi
dad y ha asumido la práctica 
educativa, con los correspon
dientes enfoques pedagógicos, 
metodológicos y didácticos, 
privilegiando el desarrollo de la 
inteligencia y no la actitud crea
tiva y autónoma de los estu
diantes. 

Quizá la meta no sea 
generar la capacidad para 
resolver problemas, sino la posi-



bilidad de formular nuevos; 
entendiendo el problema y la 
dificultad, no como barreras y 
obstáculos, sino como posibili
dades y retos. 

El individuo creativo tiene 
la oportunidad de habitar en 
mundos paralelos, mágicos y 
por eso es capaz de saltar de un 
esquema de análisis o estilo cog
nitivo a otro, comprendiendo 
que se trata de una misma 
situación, mirada desde ángulos 
distintos, lo que permite 
enriquecer su cosmovisión. 

Todos podríamos ser 
creativos: pero para ello es nece
sario sentirse bien, estar en paz 
con la vida, tener fe; fe en la 
vida, en sí mismo y en todos los 
hombres; tener confianza en 
que todo problema lleva dentro 
de sí mismo la solución. Es des
pertar el niño que aún perdura 
dentro de cada uno, con las 
cualidades que lo hacen ser 
creativo: la curiosidad, la persis
tencia, la ternura, la fantasía, la 
capacidad de soñar, el espíritu 
de explorador para manipular 
las cosas, para experimentar y 
disfrutar con la experimen
tación. 

Hay que ser, de cierto 
modo irreverente; ser incon
forme, no resignarse, no ple
garse a las leyes ni a las normas 
cuando encadenan y amarran; 
sentirse libre, para comprome
terse; cuestionar con espíritu 
sano y crítico, dejar a un lado 
los pre-conceptos, los pre
juicios, las desconfianzas, la 
timidez, el miedo: tener el cora
je de lo novedoso, porque como 
la innovación es una construc
ción que no se cierra, cuando se 
activa desde perspectivas críti
cas, muchas veces genera con
flictos. Recordemos, sin embar
go que, la fuerza de lo nuevo, no 
depende de que guste o no, de 
que se certifique o no. Cuando 
lo novedoso es auténtico, no 
hay quien detenga su potencia. 

Para ser creativo hay que 
tener la mente abierta, alerta a 
todo. Hay que seguir las intui
ciones, intentarlo. Correr ries
gos. Que algo no se puede? pre
guntarse y por qué no? Inten-
tarlo ... correr el riesgo ... atre-
verse .. . 

El verbo es logos, es 
conocimiento, pero es también 
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acción, dinámica. Permítanme 
un recorrido verbal como estí
mulo al proceso creador: oiga -
observe - manipule - luche -
experimente - escriba - aléjese 
de la realidad y obsérvela de 
lejos ... corra, vuele ... mezcle lo 
inmezclable ... imagine absur
dos ... cree fantasías ... almacene 
información - investigue -
estudie - registre ideas - ser 
creativo no es permanecer a la 
expectativa, esperando el chis
pazo ... 

No, hay que hacer, traba
jar, intentar, escribir, tachar, 
borrar, volver a escribir, volver a 
intentar. Siempre es posible un 
paso más. Démoslo. Que los 
pueblos avancen con nuestro 
caminar. "El acto creativo recla
ma un 90% de transpiración o 
esfuerzo y un 1 Oo/o de ins
piración o "chispazo". 

Creo que no hay una fór
mula que nos vuelva creativos 
de la noche a la mañana. Es un 
quehacer eterno, es despertar 
cada día, sabiendo que los colo
res son hermosos, porque yo 
tengo ojos para verlos; que los 
caminos suben y bajan, porque 

166 

yo tengo pies para recorrerlos; 
que el amor vive, porque yo 
puedo sentir en la ausencia su 
presencia. Eso es crear en ti -en 
mí- en nosotros la vida. Eso es 
intentar caminar los caminos de 
la creatividad. 

Permítanme terminar esta 
corta intervención, con Her
nando Gómez, Director del 
Departamento de Sicología 
Social de la Universidad }ave
nana. 

La creatividad -dice- es 
"tarea eterna", pero que asumi
da históricamente es breve. 
Porque "solo nos queda tiempo 
para ser breves". Por ello dejo 
aquí mi intervención, con 
ánimo de haber contribuido, 
quizá desde la otra orilla, a 
mirarnos en el cambiante espe
jo del cambiante río y aún no 
saber qué es lo que cambia, si el 
río, el reflejo de nuestro cam
biante rostro en el cambiante 
río, o el devenir eterno de saber
nos rostro y sabernos río". 

Muchas gracias. 
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