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PRESENTACION

La labor de difusién académica que ia Scdc Ecuador dc la
Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales (FLACSO) ilevaacabo
através de su programa de publicaciones constituyc un aspecto central
de su quchacer institucional. A través de csta linea dc trabajo, la Sede
ofrece a profesores de planta académica, profcsores visitantes,
estudiantes, graduados, becarios doctorales ¢ investigadorces afiliados,
un canal idonco para la difusién de sus reflexiones y aportes. Las
publicaciones de la Sede reflejan la naturaleza comparativa, andina,
multidisciplinar y pluralista que caracteriza su labor académica.

Parala Sedc Ecuador de FLACSO 1a publicacién del libro/mdgenes
e imagineros. Representaciones de los indigenas ecuatorianos, siglos
XIX y XX cs especialmente grata. Su editora, Blanca Muratorio, ha
tenido una larga trayectoria de colaboracién con la Scde. En calidad de
Profesora Visitante, Blanca Muratorio ha contribuido activamente al
quehacer institucional, especialmente en ¢l marco de los programas y
actividades de las Arcas Académicas de Antropologia y de Estudios
Amazodnicos.

El libro quc prescntamos en csta ocasion ¢s un cjemplo del tipo
de trabajo que la Scde impulsa, a través de la Seric Estudios. En ¢l se
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redinen articulos de cinco destacados autores, quienes abordan desde
multiples perspectivas y enfoques, el tema de las formas en que los
indigenas en el Ecuador han sido representados en distintos espacios -
sierra, costa, oriente- y periodos -siglos XIX y XX- y por diversos
agentes -viajeros, misioneros, funcionarios estatales, élites regionales,
partidos politicos y periodistas. Los variados puntos de er:trada que el
presente texto incluye aportan a una comprensién mas amplia y rica de
una temdtica que ha sido poco explorada tanto en Ecuador como en
otros paises de la subregién andina, y que es de gran vigencia en el
actual contexto de reflexion acerca de la compleja trama de configura-
cién de las identidades nacionales -cuestion de clara relevancia no
inicamente para la reflexion antropolégica, sino también sociolégica y
politica.

La Sede Ecuador de FLACSO aspira a que la publicacion de
Imdgenes e imagineros proporcione elementos de anélisis y perspec-
tivas que contribuyan a la profundizacién de un debate necesario sobre
temas que demandan la continuacién de esfuerzos para desentraiiar
aspectos centrales de la configuracién de nuestra sociedad
contempordnea, desde preguntas que interpclan pasado y presente para
avizorar el futuro.

Amparo Menéndez-Carrién
Directora, FLACSO-Sede Ecuador
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INTRODUCCION:

DISCURSOS Y SILENCIOS SOBRE EL INDIO EN LA
CONCIENCIA NACIONAL
Blanca Muratorio

Desde los rituales politicos de la Colonia hasta el logotipo del
banco Rumifiahui fundado no hace muchos afios, la iconografia del
Indio -preferentemente la figura arquetipica del Indio aristécrata o
guerrero- ha sido usada por los blanco-mestizos (1) en el Ecuador y en
otros paises Latinoamericanos para legitimar su poder sobre una
poblacion étnicamente dividida y en la constante bisqueda de una
evasiva auto-identidad (2). En la realidad social y politica contempo-
rdnea de América Latina, el monopolio de ese poder de representaciéon
esta siendo cuestionado por los mismos representados quienes, cansados
de jugar un rol secundario en una imagen del pasado creado por otros,
retoman el escenario politico para convertirse en sus propios imagi-
neros. Pero en este libro no nos ocuparemos de su autoimagen sino de
sus imagineros europeos, criollos y blanco-mestizos, su ideologia y su
cultura. Nuestro referente no es la realidad indigena de una época
determinada sino los textos narrativos y visuales que, con sus enun-
ciados y sus silencios, crean imagenes de los indigenas y del rol que
éstas cumplen en la construccién que los grupos dominantes hacen de
la “nacién” ecuatoriana en distintos contextos histéricos. El Otro es
aqui el Indio imaginado, no ¢l Indio como sujeto histérico. Se trata de
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una perspectiva académica que se centra por una parte en los imagineros
y por otra, en las circunstancias culturales e histéricas en que las
imégenes fueron producidas, lo cual requiere un conocimiento tanto de
la cultura de los imagineros como de los imaginados. La imagen del
Indio se refleja en espejos muy distintos en diferentes contextos
histdricos. El estudio historicamente sitnado de los imagineros euro-
peos y blanco-mestizos asume que debemos problematizar un concepto
de la cultura dominante como estitica y homogénea (cf. Stern 1992) y
cuestionar una idea del colonialismo como un proceso coherente y
monolitico (cf. Comaroff 1989). Una historia cultural o una antropologia
histérica que se ocupe de entender relaciones étnicas y de clase en
sociedades coloniales, debe no sélo contextualizar la historia de los
subordinados en mundos mds amplios de poder y significado, sino
también evitar un andlisis a-histérico o esencialista del grupo domi-
nante que desconozca la realidad de que las culturas dominantes y
subordinadas se conforman mutuamente (Thompson 1978; Hall 1981;
Stoler 1989; Stern 1992).

Aunque por distintos caminos metodolégicos, los ensayos en
este libro adoptan la perspectiva de una etnografia que interroga la
memoria histdrica y una historia que trata de recuperar mundos pa-
sados culturalmente significativos. Examinan la produccion,
transformacién y reproduccion de esas practicas semidticas de los
grupos dominantes en el contexto de la historia del Ecuador como
nacion-estado. Por un lado, argumentan que las polivalentes imigenes
del Indio creadas por los distintos imagineros bajo la cambiante
influencia de corrientes intelectuales europeas se convierten en capital
cultural que en distintos periodos histdricos sirven a los intereses de
los imagineros, ya scan éstos ctndgrafos, viajeros extranjeros, misio-
neros, intelectuales, artistas, politicos, miembros de la burguesia en el
poder, u otros representantes del Estado-nacidn. Se trata de considerar
a las imagenes no sélo como productos culturales terminados en mo-
nedas, medallas, banderas, monumentos, pinturas, discursos misioneros,
rituales civicos o politicas estatales, sino también como simbolos de la
interaccién social histéricamente contextualizada que las produjo,
enfocando la materia prima con que fueron construidas, el proceso de
su construccién y cl uso que de ellas han hecho, tanto sus creadores
como los espectadores para quicnes fueron creadas y ain los mismos
represcntados. A través del tiempo, la imaginativa blanco-mestiza ha
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forjado im4genes del Otro indigena que han sido asumidas -aceptadas
o rechazadas- como principios de autoidentidad por los respectivos
grupos étnicos aludidos (3). Las transformaciones en los distintos textos
iconograficos revelan interesantes matices del proceso de dominacién
y de las relaciones interétnicas en diferentes periodos histdricos. No
s6lo presagian o reflejan las transformaciones estructurales que las
condicionan, sino también las ambigiiedades y contradicciones en los
significados culturales de la interaccién cotidiana y las complejidades
y tensiones de lo hegeménico como proceso social que debe ser
continuamente construido, reformulado y defendido (Williams 1977;
Fox 1985; Sider 1986; Hall 1988; Roseberry 1989). Por otra parte, a
través del andlisis de la representacion del Otro como principio de
autoidentidad, los ensayos en este libro intentan problematizar el
concepto, generalmente no cuestionado en la etnografia y la histo-
riografia latino-americanisia, de que desde los comienzos del sigle X1X
en adelante, los criollos y blanco-mestizos no desarrollaron un senti-
miento de identidad cultural y étnica local y que solo se orientaron a
buscarla en fuentes externas europeas o norteamericanas. El problema
que aqui se plantea, por el contrario, ¢s el de la incorporacién de la
diferencia -del Otro indio, exdtico. aristécrata, bdrbaro, o idealizado
buen salvajc- en la constitucién de la propia identidad individual
blanco-mestiza y en la construccién de esa comunidad inventada, el
supuesto Ser colectivo que llamamos estado-nacién (Konig 1984;
Hobsbawm 1990).

Si bien 1a etnohistoria y la ctnografia Andina se han interesado
preferentemente en demostrar la persistencia de la figura arquetipica
del Inca en la memoria indigena, algunos autores (c.g. Espinosa
Ferndandez 1989; Platt 1993; Konig 1984; Favre 1986, Flores Galindo
1987, 1988) también se han preocupado por demostrar la apropiacion
de la imagen del Indio por parte de los espaiioles, criollos y mestizos
durantc la Colonia, la Independencia y la Republica, no solamente
como f{igura redentora o mesidnica, sino también como simbolo en la
constitucidon de la identidad y en la legitimacién de las relaciones de
poder imperial y local. Es en el contexto de esa historiografia donde
descamos situar los argumentos desarrollados en este libro.

En su andlisis de la representacion del Inca en el teatro politico
de la Colonia, Espinosa Ferndndez (1989) anota que los espaiioles
usaron descendientes reales o ficticios de los Incas, asi como icono-
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grafia pictdricay teatral del Incay la Coya coronando al rey, como parte
integrante de las fiestas reales y otros rituales politicos, estrategia que
cumplia a la vez la misién de legitimar las relaciones de poder entre la
Corona y la nacién india y de consolidar los poderes andinos locales.
Flores Galindo plantea mds explicitamente el problema de la memoria
histérica y el nativismo como principios de identidad ya a comienzos
del siglo XVII entre los mestizos, para quienes “la identidad era un
problema demasiado angustiante” (1988:49). Garcilaso de la Vega,
quien “asumi6 con orgullo su identidad de mestizo...y opté por incluir
en su nombre el apelativo de Inca” (ibid.49-50), fue la figura més
destacada de ese grupo en ese periodo, tanto por su influencia en los
medios andinos como europeos. Su idealizacién del imperio Incaico
como critica indirecta de la conquista espafiola es precursora del
discurso criollo independentista emergente.

Si bien después de 1780 y como consecuencia de la derrota de
Tupac Amaru II, la aristocracia Incaica y su iconografia desaparecen
del escenario y del discurso politico de la Colonia (Flores Galindo
1988:63), tanto las inquietudes intelectuales que a fines del siglo X VIII
presagian la Independencia como los rituales politicos que
posteriormente la celebran, reintroducen la imagen y la simbologia del
Indio renovando sus significados para incorporarlas como parte
integrante del discurso de identidad criolla y mestiza y de las practicas
ideoldgicas en los dmbitos politicos, étnicos y culturales que servirdn
para conformar las nuevas naciones. Espinosa Fernindez, por ejemplo,
observa que en la fiesta celebrada en Quito en 1790 en honor de la
coronacién de Carlos IV, no aparece ya la figura del Inca imperial sino
la de “un personaje llamado ‘el General Indio’ vestido de mayna,”
representando la “rdstica” lealtad del indigena genérico al rey de
Espaiia (1989:25).

La identidad hispana de los criollos habia ya sido puesta en duda
desde el siglo XVII por las teorias europeas sobre el supuesto cardcter
envilecedor del mestizaje debido, entre otras causas, a la “contami-
nacién” de las nodrizas indias y al determinismo climéatico que tornaba
“barbaras” e “irracionales” a las civilizaciones tropicales y a todos sus
habitantes. Desde el punto de vista de los espafioles, América corrom-
pia y degeneraba paulatinamente a los criollos, tornindolos cada vez
mas semejantes a los Indios (Lavallé 1990). En Quito, la reaccién de
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los criollos ante esa arrogancia eurocéntrica fue ambigua. Por una
parte, el desprecio europeo provocé un proceso de afirmacién de la
auto-identidad criolla (Roig [1984] en Paladines 1989:187), de
autoconciencia histérica real o inventada, tal como se manifiesta en la
Historia del Reino de Quito de Juan de Velasco y en una auto-valora-
ciéon de la “Patria” americana defendiendo, como lo hace Eugenio
Espejo, la“humanidad del indigena™ abstracto (Demélas y Saint-Geours
1988:38) usando al Indio para denunciar la opresién criolla por parte de
los espafioles. Por otra, provocd esa reaccién que Paladines llama el
“mecanismode olvido-represion” (1989:198-199) que llevé a los criollos
ilustrados de la Colonia a ignorar la humanidad explotada del indigena
real tratando de establecer la diferencia y la distancia con el “barba-
rismo” de las sublevaciones indigenas que se expandieron por la Sierra
a lo largo del siglo XVIII; mecanismo que se repite con previsible
regularidad en otros periodos histéricos.

En el pensamiento y la prictica politica de Bolivar se revela
también esa permanente ambigiiedad de los blanco-mestizos hacia el
Otro indio que oscila entre una suerte de ‘“nostalgia imperialista”
(Rosaldo 1989) que idealiza al Indio histérico ya desaparecido y la
denigracién o el olvido del Indio real como sujeto histérico. El
romanticismo europeizante de Bolivar lo lleva primero a idealizar al
Indio como buen salvaje, idea que nace de su visidn rousseauniana de
la selva venezolana (Favre 1986:274). En el Cuzco evoca al Inca como
figura retdrica entre las ruinas de un pasado ya muerto. Manco Capac,
en su rol de “Adan de los Indios,” se convierte para Bolivar en el rey
de un paraiso perdido (Bolivar, carta a Olmedo [Junio 27, 1825] 1986).
Pero por dltimo, ante los Indios como sujetos histéricos, Bolivar firma
decretos aboliendo los cacicazgos, manda eliminar a los “barbaros”
indios Pastusos que se sublevan obstaculizando sus triunfos, suprime
las instituciones comunitarias y finalmente los esconde bajo la
republicana categoria de “ciudadano” (Favre 1986).

LaIndia como simbolo de “América” o de la “Libertad” portando
un asta con el gorro [rigio, aparece muy temprano en la iconografia de
la Independencia en escudos, banderas, medallas, monedas y
monumentos y en los rituales politicos bolivarianos, aunque muy
pronto esa India se vuelve rubia, cambia su apariencia vistiendo atuen-
dos griegos o es desplazada por la diosa Minerva u otros iconos
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igualmente inspirados en el pantedn de laRevolucion Francesa (Lomné
1989:58-59; Konig 1984:394-398). En la fiesta de la inauguracion de
la estatua del Mariscal Sucre en Quito el 10 de Agosto de 1892, que
coincidid con la apertura de la “Exposicién Nacional”, las “graciosas,
gentiles [y rubias?] nifias” que representaban a la Libertad en los Carros
Alegéricos de la procesién, eran las hijas de los respectivos consules
de todas las repiblicas andinas. En ¢l Carro del Ecuador, “la hermosi-
sima nifia que representaba a la Libertad, lujosamente vestida de
guerrero romano”, iba recostada en “las faldas del Pichincha™, recor-
tado en todo su esplendor de cartén, en el centro del Carro (4). Sin
embargo, el tropo de América representada por la doncella India
“gentilmente salvaje” e “indefensa”, despertada a la civilizacién o
liberada de 1a opresién por el heroismo criollo masculino (ver también
Platt 1993:169-70), reaparece en el escenario politico y literario de la
Repiiblica y mas tarde en el paternalismo del movimiento indigenista.

En ambas actitudes hacia los Indios, personificadas por Bolivar,
los criollos y mestizos se declaran liberadores de la raza indigena
oprimida para justificar su lucha contra Espafia (Ayala 1986:133; Platt
1993:169). Bolivar mismo llama a Sucre “el vengador de los Incas”
(Carta a Sucre [Mayo 15, 1825], citada en Favre 1986:283). Desde ¢l
comienzo, se apropian de la imagen gloriosa y aristocritica del Inca,
inventando selectivamente una tradicion histérica comiin (Konig
1984:396-97) para construir su propia identidad “americana” frente al
mundo europeo y por iltimo, en control del estado republicano, usan
la “ciudadania universal” para ocultar las contradicciones internas de
nna sociedad profundamente dividida étnica y socialmente. En lo que
rcsta del siglo XIX después de terminadas las guerras de la
Independencia, como observa Flores Galindo (1988:193), la utopia del
Inca legitimador y liberador se convierte en una utopia puramente
campesina. La influencia del modernismo en el liberalismo criollo
margina a los Indios reales relegandolos al espacio salvaje o a la vigi-
lancia claustrofébica de las haciendas, mientras los blanco-mestizos de
Quito y Guayaquil compiten en la conformacién de una nacién
“civilizada™ de acuerdo a modelos europeos. Pero es en ese naciona-
lismo, frente a Europa y ocasionalmente como forma de auto-
legitimaci6n interna, que las imigenes del Indio inventado asi como
los silencios sobre la realidad indigena reaparecen periédicamente
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en toda su polivalencia y para servir a los distintos intereses sociales
y politicos de los grupos dominantes hasta el presente.

Es bien conocida ya la influencia revolucionaria del pensamiento
escoldstico que ejercieron en el siglo XVIII y principios del XIX las
misiones cientificas europeas, comenzando con ia Misién Geodésica
Francesa en 1736 y culminando en prestigio con la de Humboldt y
Bonpland en 1802. Este pensamiento ilustrado no sélo desperté el
interés cientifico en un pequefio grupo de criollos en la Audiencia de
Quito, sino también una respuesta de revaloracion de “lo americano” y
una curiosidad por el pasado que comienza a sentar las bases de una
memoria histérica propia y de autoconciencia de la identidad, que al
poner en cuestionamiento ¢l orden colonial, sentaron las bases del
pensamiento independentista (Paladines 1989; Malo Gonzalez 1990).
Las concepciones sobre ¢l Indio americano que influyeron en el
pensamiento europeo desde el siglo XVI, vuelven a América con los
viajeros en ¢l XIX, transformadas por las teorias evolucionistas y del
racismo cientifico entonces vigentes en Europa. El trabajo de Fitzell
analiza cémo esta ideologia que combina el cientificismo y la nueva
fascinacidn por los exdticos periféricos, tiene eco también en algunos
miembros de las clases altas Quitefias con los cuales los viajeros
compartian supuestos sociales ¢ ideoldgicos. El interés por satisfacer
la moda europea por el realismo y su concentracién en la descripcién
de la vida cotidiana convirtieron a los relatos de viajeros en fuentes
etnograficas para comprender la Sierra del siglo XIX, pero su discurso
acaba por construir un Indio abstracto en base a los modelos europeos
de raza y ciencia empirica.

La concepcidn europea del Indio genérico, que también se ex-
tiende a la selva amazénica, hace sin embargo una excepcidn con los
Jivaro. El texto de Taylor demuestra ¢cémo el pensamiento europeo, y
luego criollo, singulariza a este grupo otorgandole un estilo cultural
caracteristico que, sin embargo, no le da cuerpo a la imagen sino que la
torna en el modelo esencial del barbarismo en contraste con la
civilizacién occidental. Si la estructura bipolar de esta imagen se
mantiene constante, sus contenidos especificos adquieren poliva-
lencia y ambigliedad significativa de acuerdo a las tradiciones
intelectuales de los distintos imagineros desde los cronistas del siglo
XVI hasta los textos escolares, las tiras comicas y la propaganda
turistica contemporaneas, tanto en Ecuador como en Europa. Es
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también en el escenario europeo de fines del siglo XIX donde, como
examina Muratorio, esa imagen del Jivaro vuelve a cambiar de signo
para simbolizar el prestigio externo del Ecuador como nacién-estado
independiente y viril frente a otros estados europeos en la Exposicién
Histdérica Americana de Madrid en celebracion del cuarto centenario
del Descubrimiento. Esen el contexto de la constitucion interna de la
nacién y la ideologia nacionalista en este mismo periodo, que adquiere
singular importancia la construccién de la coherencia iconografica
misionera sobre el Jivaro que analiza Taylor. A diferencia de los
Jesuitas en el siglo XVII, en la segunda mitad del XIX y frente a
gobiernos cada vez mas liberales, los misioneros se vieron obligados
a justificar su misién evangelizadora en las poblaciones indigenas
enarbolando la bandera del nacionalismo, en funcién de su rol como
defensores de las fronteras nacionales amazénicas en los conflictos
geopoliticos con Perd. Es en relacién a los problemas més pragméticos
e immediatos de este conflicto, que emerge también lo que Taylor
denomina el saber etnoldégico popular acerca de los Jivaros. Imagen del
sentido comiin que, a diferencia de la etnologia erudita basada en
concepciones esencialistas de una “cultura” jivara, comienza a dar a
ese grupo conceptualmenie evasivo, una encarnacién sociolégica
concreta. En su analisis de la etnografia contempordnea sobre los
Jivaro Taylor demuestra cémo ésta se ve conformada por un conjunto
de concepciones occidentales estereotipadas relativas a las consti-
tuciones de las identidades nacionales. Esdecirlaautoridad que asume
la etnografia para identificar al Otro no es puramente académica sino,
como la de los demds imagineros, esencialmente politica. Una au-
toridad que con respecto a la iconografia del indigena es interesante
contextualizar histéricamente para ¢l caso ecuatoriano ya que, como
anota Friedman (1991), en un sentido m4s amplio es una autoridad que
se esta desintegrando junto con la estructura hegemonica del sistema
mundial.

La visién del Indio fue siempre un reflejo de la propia identidad
de los imagineros tanto europeos como blanco-mestizos, sean éstos los
[luministas franceses, los criollos de la independencia o los etnégrafos
contemporaneos. Es esa doble construccién de identidad a través de
la constitucién de la diferencia la que siempre estuvo plagada de
ambigiiedades. El “criollismo” (Lavallé 1990, 1992) fue la biisqueda de
una identidad especificamente americana que afirmara la diferencia
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con lo espafiol, especificidad que por una parte se vié necesitada de
incorporar la diferencia del Otro indigena para separarse de lo espa-
fiol, y por otro de hacer una “exasperada reivindicacién de su hispa-
nidad” (Lavallé 1992:25) porque ésta era puesta en duda por los
prejuicios tedricos vigentes en la peninsula. Las paradojas ¢ ironias de
este proceso de autoidentificacion individual y de autodescubrimiento
nacional son exploradas por Muratorio para el periodo histdrico de las
tiltimas dos décadas del siglo XIX cuando el pais sufre los conflictos de
transicion de una hegemonia conservadora al triunfo del liberalismo
radical. Los escenarios internacionales de tres Exposiciones Univer-
sales, donde también se desplegaron y legitimaron las teorias del
evolucionismo, el racismo cientifico y el Orientalismo en bisqueda del
Otro exotico, sirvieron para quc las clases y las élites intelectuales
dominantes desplieguen sus iconografias del Indio y del nacionalismo
para el consumo externo de los estados europeos. Pero esas imégenes
también reflejaban el universo de representaciones vigentes cn la
sociedad de esa época en las artes visuales y la literatura. El costum-
brismo en pintura y el romanticismo historicista en literatura expre-
saron una busqueda folkldrica del ser nacional en un pasado indigena
inventado y de una identidad mestiza que incorpora al indigena mitico
mientras le niega realidad como agente histérico. Al anclar los
imagineros y las imdgenes del Indio en los avatares de la vida social y
politica, se demuestra como, tanto en los rituales y conflictos politicos
durante el periodo del Progresismo que examina Muratorio, como en
los debates del Congreso y las politicas del Liberalismo que analiza
Guerrero, el Indio real seconvirtié en pedn semiético enlaluchaentre
dos hegemonias: la conservadora, liderada por la Iglesia; y el Libe-
ralismo Radical, e¢n un momento critico en la conformacién del Ecua-
dor como estado-nacion moderno.

El nacionalismo es una prictica de identidad que procede a
establecerla por el mecanismo de inclusién de lo supuestamemte
homogéneo y exclusién de la diferencia. Es un principio de organi-
zacion social y una ideologia de identidad y diferencia que se construye
con el fin de legitimar interna y externamente a las naciones-estado o,
como sefala Hobsbawm (1990:9-10), a veces tiene como resultado el
inventarlas. El control, manipulacién y representacién del pasado, la
produccién y celebracién de simbolos y santuarios nacionales, asi
como una figuracion del Otro mayoritario, s¢ convierten en un pro-
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ceso central en el establecimiento de la nacidn-estado. El consenso
iconografico nacionalista republicano desplegado en el exterior por la
clase en poder del estado durante el Progresismo excluyd laimagendel
indigena porque supuestamente éste ya estaba absorbido como ciuda-
dano en el ser nacional y era, por lo tanto, invisible. De esta proble-
matica parte Guerrero para hacer su andlisis de los procesos y contextos
de la formacién de la imagen politica del Indio a fines del siglo XIX,
imagen que se oficializa como ideologia estatal con la Revolucién
Liberal, se continda en corrientes intelectuales de izquierda durante
elsiglo XX y solo caduca definitivamente con el movimiento indigena
de 1990. Guerrero argumenta que cuando el estado elimina la con-
dicién de indio tributario en 1857, logra esconder definitivamente la
existencia de la mayoria étnica diferente bajo el titulo de ciudadano y
“delegar” la administracién de esa poblacién a los poderes regionales
y privados. Es este olvido ideoldgico y administrativo por parte del
estado el que, segun Guerrero, permite a las fuerzas politicas del
liberalismo forjar una representacién del Indio para desafiar a los
conservadores y a la Iglesia. Esta es, por lo tanto, una imagen interna.
A diferencia de la imagen del Indio y la nacién construida por la élite
progresista con historias inventadas e indigenas miticos para el con-
sumo externo, Guerrero demuestra cé6mo la imagen del indigena del
liberalismo se construye con los sobrentendidos de la dominacién
étnica cotidiana, social y culturalmente compartidos por los imagineros.

El discurso liberal sobre el Indio vuelve a retomar la imagen de
la independencia del indio miserable, oprimido y vejado, pero no para
liberarlo de la opresién espafiola sino para deslegitimar el papel de la
administracion politica conservadora y el rol protector de la lglesia
con respecto a los indigenas. Como ideologfa estatal después de 1895,
este discurso oficial del liberalismo legitimé el monopolio del estado
para hablar en nombre “de la raza oprimida™ y para incluir al Indio en
la construccién de la nueva comunidad imaginada de ciudadanos
supuestamente iguales y culturalmente homogéneos. Esta funcién del
estado protector también hizo posible por un lado, una modalidad de
representacién del indigena que Guerrero acertadamente llama
“ventriloquia politica”, practicada por una serie de intermediarios
étnicos que pretenden hablar en nombre del sujeto Indio. Y por otro,
cred las condiciones de comunicacién directa, los canales politicos por
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intermedio de los cuales los Indios se convertirdn en agentes de su
propia voz en la escena puablica en ¢l levantamiento de 1990.

Desde fines del siglo XVIII cuando Eugenio Espejo fundé el
periddico “Primicias de la Cultura de Quito", la prensa ha jugado un
papel fundamental en la difusién de un proyecto secular de cultura
nacional (Paladines 1989:205; Niiiez 1992:39; Alban Gémez 1990:90-
92). Durante el siglo XIX, los periddicos sirvieron para difundir las
ideas de la independencia, para alimentar las polémicas de la Republica
y mds tarde para librar ias batallas del liberalismo secular contra el
conservadurismo catdlico. La gran mayoria de los intelectuales mas
combativos de ambas tendencias politicas -Juan Montalvo, Juan Ledn
Mera, Pedro Moncayo, José Peralta- fueron también periodistas. Si
bien es cierto que hasta bien entrado el siglo XX en ¢l Ecuador como
en otros paises andinos (Platt 1993:167), esa relacién que establece
Anderson (1983) entre la prensa y la formacién de la conciencia
nacional afectaba principalmente a pequefios grupos de intelectuales y
élites politicas en los espacios urbanos regionales, desde la década de
1950 en adelante, los periédicos y la prensa leida por la radio comien-
zan a tener una difusion mds generalizada en las zonas rurales de la
Sierra y en el Oriente. Esto contribuye a la integracién cultural de
zonas y poblacioncs antes relegadas a los espacios “salvajes” y por lo
tanto a la constitucién de una conciencia nacional mds homogenei-
zante. El texto de Rival hace un anilisis comparativo de las imagencs
de los indigenas Huaorani en la prensa nacional en dos periodos criticos
en la historia de este grupo frente a la sociedad nacional. Se plantea el
rol que desempeiian los dltimos indigenas indémitos y el Oriente en
general, en la conformaciéon de una cultura e identidad nacional. A
semejanza de lo que sucedi6 con la imagen del Jivaro selvdtico en ¢l
siglo XIX, Rival concluye que todavia en las dltimas décadas del siglo
XX, distintos sectores de la sociedad nacional buscan identificar la
comunidad nacional civilizada en oposicién a la diferencia absoluta
con ¢l Otro indigena abstracto, ya sea éste salvaje asesino o victima
inocente del progreso. Nuevas corrientes intelectuales han transfor-
mado el antiguo “infierno verde” en el “dltimo refugio” ante la civiliza-
cion destructora y a los “dltimos salvaies” en ecologistas natos y, por
lo tanto, en los verdaderos defensores del territorio nacional. Sin
embargo, las ambigiiedades y paradojas del mecanismo de apropiacién
de la representacion del indigena para la reafirmacion de la identidad
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blanco-mestiza o para la formulacién de nuevas utopias, se mantienen
tan vigentes en los intelectuales y activistas del movimiento ecologista
contempordneo como en los miembros de la élite cacaotera que
organizaron el pabellén ecuatoriano en la Exposicién Universal de
Paris en 1889. La diferencia reside, como lo argumentan varios de los
articulos en este libro, en que en la actualidad, el mondlogo icono-
grafico del siglo XI1X y auin el ventriloquismo liberal del XX, estan
siendo reemplazados por un discurso dialdgico entre culturas étnicas
que se autodefinen como auténomas y una cultura nacional que todavia
se debate en la paradoja de la homogeneizacién igualitaria y demo-
crdtica y la exclusién que heredé de la Colonia.

La idea de esta compilacion de ensayos sobre la figuracién del
Indio surgié de la inquietud antropoldgica de aproximarse a una
comprensién de ese discurso dialdgico examinando algunos de los
mitos en la construccién de la alteridad. Se concretd en la conviccién
tedrica de que una etnografia sin profundidad histdrica sélo puede dar
explicaciones muy parciales o superficiales de una relacién de
dominacién que cumplié ya sus 500 anos. Agradezco a la Sede Ecuador
de FLACSO por el interés que demostré en la propuesta de la publi-
cacion de este libro y especialmente a su Comité Editorial. Finalmente,
agradezco a todos los autores de los articulos que generosamente
consintieron en participar en la tarea intelectual comdn de este libro y
a Ricardo Muratorio por su continuo y estimulante apoyo.
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NOTAS

1.  Eltérmino "blanco-mestizo” aunque no muy feliz, es aceptado entre los académicos
andinistas para referirse a la categoria social de la poblacién de origen blanco y
mestizo, culturalmente diferente a la indigena y negra. A veces se lo reemplaza
porel término” criollo”, pero el significado de ésie tampoco es univoco. Se acepta
que serefiere a los hijos e hijas de espainoles nacidos en Américay frecuentemente
se restringe su uso al periodo histérico de la Independencia y los comienzos de la
Republica. El término “criollo” no aparece como tal en los censos coloniales y
adquiere connotaciones negativas o positivas en distintas situaciones histéricas
(ver Flores Galindo 1987: 194-95).

2. Este mecanismo social y psicolégico de apropiacidn, legitimacién y auto-
identificacién que podriamos llamar "el efecto Rumifnahui”, es comuin a varios
paises latinoamericanos y parece ser preferido por los militares. Asi como en el
Ecuador el nombre de Rumifahui fue usado para el banco de los militares, una
carretera comenzada durante un gobierno militar y un coliseo deportivo
recientemente inaugurado, en Chile, el dia del lider Araucano Caupolican es
celebrado todos los anos por los militares como el simbolo del "valor Chileno”
(Maybury-Lewis 1991:210). En Perd, la imagen de Tupac Amaru II legitimé la
revolucién militar de 1a década de 1960 ante miles de indigenas. E1 20 de febrero,
los militares de Guatemala celebran a Tecin Umaén, un guerrero Maya Quiché
como simbolo de la nacionalidad guatemalteca (Hendrickson 1991: 290-291), asi
como en Ecuador, Atahuallpa es considerado el simbolo de la nacionalidad ecua-
toriana (Mora Bowen 1964). Un dltimo ejemplo etnografico del "efecto Rumifiahui”
lo’encontré mientras escribia este texto en un articulo de £/ Comercio (9 de mayo
de 1993) sobre "Conscripcion, deber patriético”. Ante la pregunta impertinente
del periodista sobre la necesidad del servicio militar obligatorio en un "pais que
nunca ha ganado una guerra”, el Coronel de las Fuerzas Armadas respondié: " no
hemos ganado una guerra tal vez porque no hemos aprovechado el éxito en la
guerra. Nosotros hemos ganado las batallas precolombinas. En Tarqui también
ganamos” (énfasis agregado).

3 Taylor (enestelibro), por ejemplo, muestra cémo el etnémino Jivaro, es rechazado
oasumido como identidad por el grupo segiin los distintos contextos de interaccion
social. Los indigenas otavalefios asumen la imagen que de ellos tiene la sociedad
nacional como "limpios y empresariales” para vender sus artesanias. La imagen de
Jumandi como héroe de la resistencia indigena del Oriente fue creada por la
historiografialocal, asumida luego por las organizaciones indigenas e inmortalizada
enuna estatua erigida a la entrada de }a ciudad de Tena. Como casos comparativos
pueden citarse el de los Tukano del Vaupés estudiado por Jackson, quienes estdn
aprendiendo a ser "lo que debe ser un Indio"” de las imigenes de indianidad
fabricadas por los no-indios (1991:147), y el de los Kayapé de la Amazonia
brasilefia, quienes no solo han asumido la imagen que de ellos creé la prensa y la
television internacional, sino que la han manipulado exitosamente en favor de sus
propias causas ante organismos internacionales.

4.  Inauguracién de la Estatua del Mariscal D. Antonio José de Sucre en Quito el 10
de Agosto de 1892. Publicacién Municipal. Quito. Agosto de 1892. BEAEP/
Quito.
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TEORIZANDO LA DIFERENCIA EN LOS ANDES DEL
ECUADOR: VIAJEROS EUROPEOS, LA CIENCIA DEL
EXOTISMO Y LAS IMAGENES DE LOS INDIOS

Jill Fitzell

Al llegar al Ecuador del siglo XIX los viajeros europeos
experimentaron el impacto de la diferencia, especialmente al encon-
trarse con la poblacién indigena de la Sierra y documentaron sus
observaciones en sus relatos de viaje, dirigidos principalmente a una
audiencia europea....(1). Varios analisis contempordneos de relatos en
los que se registra la experiencia de la diferencia han contribuido a re-
velar las estrategias ideoldgicas de otras fuentes etnogrificas tem-
pranas (Berkhofer 1978; Said 1978; Marcus y Cushman 1982; Clifford
1988). Si bien estos trabajos han proporcionado un importante correc-
livo a las pretensiones de transparencia empirica de ese tipo de relatos,
también han fomentado una tendencia a descartar a sus autores y a sus
observaciones como fuentes vdlidas de conocimiento histdrico y
etnogréifico.

El anilisis de imdgenes de los indigenas desde una perspectiva
tedrica que las observa como si éstas fuesen productos terminados ha
revelado un conjunto de estereotipos, que si bien estdn parcialmente
basados en larealidad, han Ilegado a generalizarse en una forma que ya
no es posible aceptar como una fiel representacion de esa realidad
(Berkhofer 1978:3). Si se adopta en cambio un enfoque que se con-
centre en el proceso por el cual las imigenes fueron construidas, m4s
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que en los productos finales, los relatos de viajeros contindan siendo
una fuente de muchas preguntas relevantes. Por ejemplo, dado que los
viajeros del siglo XIX estaban conscientemente preocupados por la
exactitud de sus relatos, el hecho de que ahora se los juzgue incapaces
de haberla logrado plantea otros problemas que deben ser analizados.
Podemos asi preguntarnos: jcudl fue la historia de la negociacién
cultural y politica mediante la cual la experiencia de una realidad
diferente (la vida cotidiana en Ecuador en el siglo XIX) fue traducida
en representaciones de esa realidad que desde la perspectiva del siglo
XX se ven como transparentemente ideolégicas? Alternativamente
podemos preguntarnos: ;cémo puede un anélisis de imagenes contri-
buir a nuestra comprensién de la interaccién cultural y politica entre
observadores europeos y grupos locales de la Sierra del Ecuador?.

En este trabajo proponemos que si bien las imdgenes se basan en
ciertos hechos empiricos, estdn limitadas en su construccién y arti-
culacién por las premisas y conceptos de las convenciones hegemo-
nicas de representacion vigentes. Imigenes que tomadas aisladamente
son politicamente neutras, adquieren sentido politico cuando sus au-
tores las utilizan para hacer un argumento dentro de un discurso
predeterminado. En este sentido, la produccién cultural de imagenes
debe ser examinada como una practica politica que contribuye a
supuestos hegemdnicos o los cuestiona, confirmando o criticando
discursos de significados dominantes. Aunque las representaciones
de Indios de la Sierra construidas por los viajeros europeos del siglo
XIX hoy parecen demasiado obvias y estereotipadas, su andlisis tiene
importancia como un estudio de caso sobre las formas en que el dis-
curso de un determinado periodo y lugar tiende a enfatizar ciertas
concepciones y a evitar que sus autores perciban otras alternativas.

Asicomo en el siglo XX ya no se discute al otro con argumentos
relativos al proceso natural de evolucién del salvajismo a la civiliza-
cidn, pasando por el barbarismo, los viajeros europeos del siglo XIX no
continuaron argumentando sobre el Otro en los mismos términos de
épocas anteriores. Los relatos de viajeros que discuto, por ejemplo, no
muestran evidencia alguna de que sus autores estuviesen familiari-
zados con los complejos debates escoldsticos de los siglos XVIy XVII
(Padgen 1982). Asi, las fuentes mds tempranas mencionadas en estos
relatos son Charles Marie de 1a Condamine y Alexander von Humboldt.
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Los relatos del siglo XIX fueron escritos para un emergente putlico
lector curopeo de clase media que se interesaba por historias de viajes
a lugarcs exéticos, mds que por los problemas filoséficos y legales
relativos al derccho natural que habian sido tan importantes doscientos
o trescicnios afios antes. Refiriéndose a los cambios en los relatos
coloniales que cxaming, Padgen dice que

Las diferencias cruciales entre estos escritores no consiste en
que unos lograron mayor reconocimiento, o que eran
intelectualmente mis honestos que otros, sino en los diferentes
tipos de objetivos que se propusieron lograr (1982:3).

Lo mismo podria decirse de la diferencia entre estos escritores y
los del siglo X1X. La curiosidad de los europeos por los Andes fue
estimulada por las expediciones cientificas de La Condamine y Hum-
boldt, asi como por la reciente independencia americana de Espaila,
que fomentd la especulacién y la exploracién en busqueda de recursos
naturales, relaciones comerciales e influencia politica. El interés pri-
mordial de los viajeros no residia en los Indios per se, sino en evaluar
las condiciones sociales existentes en las nuevas repiblicas demo-
craticas que cmergian del colonialismo Espafiol. Para cumplir este
objetivo sc comparaba ¢l progrese social, cultural y tecnolégico rela-
tivo del Ecuador con el patrén de la civilizacién europea. En esa
evaluacién, la condicion de la poblacién indigena era un importante
elemento a considerar, porque a pesar del desacuerdo entre los viajeros
respecto a las razones para explicar esa condicién “miserable,”
coincidian ¢n que los Indios de la Sierra eran “barbaros” (2).

Para cxaminar ¢l proceso mediante el cual la experiencia de una
realidad cxtrana por parte de los viajeros fue transformada en sus
relatos cn e¢videncia de barbarismo, en este trabajo analizo las
represcntaciones de los Indios de 1a Sierra desde tres niveles diferentes.
El primer nivel, el mds abstracto, cra la premisa fundamental sobre la
cual se basaban la mayoria de¢ los argumentos relativos a la condicién
del Indio: el supuesto de que el Indio era ¢l Otro. Europa tenfauna larga
historia de dcfinir al Otro como bérbaro, si bien las connotaciones
particulares del término cambiaban de acuerdo al contexto histérico y
cultural. Las convenciones curopeas de representacion del Otro bar-
baro en el siglo XIX estaban enmarcadas en el discurso del evolucio-
nismo y el progreso. Estas definieron los criterios para categorizar las
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diferencias sociales y culturales en Ecuador, en formas menos sutiles
que las convenciones locales de diferenciacién social usadas en la vida
cotidiana en la sierra andina. Por consiguiente, estos criterios euro-
peos nos dicen mads respecto a los supuestos culturales propios de los
viajeros que sobre la poblacién representada por ellos.

El segundo nivel de andlisis considerado es el detallado registro
de la experiencia de los viajeros durante su estadia en la sierra. Esta
acumulacién repetitiva de hechos empiricos selectivamente identifi-
cados y de testimonios de segunda mano que aparecen en los relatos,
crea imagenes genéricas vividas de los Indios de la sierra, cuyo detalle
descriptivo convence a los lectores de la realidad de las representa-
ciones. Aparecen asi tres imdgenes genéricas en las que todos los
viajeros sintetizaron su experiencia de este grupo social: el Indio como
bestia de carga, el Indio como pagano exético y el Indio subversivo. En
su afan de lograr una representacién precisa de su experiencia, los
viajeros hicieron verdaderos juegos malabares con objetivos que eran,
en dltima instancia, contradictorios. Adoptaron, por una parte, la posi-
cién del realismo cientifico, como embajadores del progreso europeo.
Por otra, tomaron el punto de vista de aficionados al exotismo y a lo
pintoresco, dando cuenta de la aventura de viajar por Ecuador para
beneficio de los lectores europeos. Desde un tercer nivel de anilisis,
vemos que los viajeros articularon esas tres imdgenes en una variedad
de formas para construir argumentos ideolégicos que explicasen la
condiciéon de la poblacién indigena tal como ellos la observaron.
Algunos europeos sostenian, por ejemplo, que los Indios podrian
progresar de la condicién de barbarie a la de civilizacidn a través de la
educacion racional. Otros, en cambio, sostenian que los Indios habian
degenerado desde una pasada y feliz condicién de civilizacién (los
Incas) a su barbarie actual, como resultado de la esclavitud colonial.

A pesar de las diferentes intenciones personales que se eviden-
cian en las formas en que las imdgenes de los Indios se articulaban en
un argumento ideoldgico para explicar las condiciones existentes, los
viajeros no pudieron evitar [a premisa fundamental de que ¢l Indio era
el Otro. Esta premisa, que efectivamente trazaba los limites alrededor
de aquéllos que se consideraban calificados para mantener el orden
social y politico, sugiere una coincidencia de intereses hegemoénicos
entre los viajeros europeos y la clase terrateniente en el Ecuador del
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siglo XIX, aunque puedan haber usado diferentes discursos para expli-
car la jerarqufa racial existente.

EL DISCURSO DE LAS RELACIONES DE SANGRE EN ECUADOR

Desde el siglo XVI en la América Espaiiola se habia usado una
tipologiaracial que clasificaba la posicidn del individuo en la sociedad
conforme al concepto de limpieza de sangre y a la supuesla jerarquia
de las tres razas que contribuyeron con la sangre original: Blancos
europeos, Negros africanos e Indios aborigenes. El cruce entre estos
grupos producia una compleja categorizacién de mezclas raciales que
describian a todos los nifios nacidos de padres de dos categorias ra-
ciales diferentes (Burkholder y Johnson 1990:107). Hacia mediados del
siglo XVII, el 1érmino “casta” se aplicaba en forma general a toda
persona no-blanca que no fuese claramente un Indio. Aunque los
intrincados detalles de cada una de las diferentes nomenclaturas dentro
de la categoria general de “castas” se basaban en un supuesto cédlculo
preciso de la mezcla racial, la realidad de la organizacidn social de los
habitantes de los Andes no estaba basada exclusivamente en criterios
de sangre. Incluia ademds una jerarqufa de diversas caracteristicas
sociales y culturales atribuidas a cada grupo que era necesario recono-
cer para entender el verdadero sentido de las relaciones sociales de
aquella época. Por ejemplo, Ida Pfeiffer, una mujer austriaca quien en
su segundo viaje alrededor del mundo visité Ecuador en 1854, crey6
ver una similitud entre la condicién de los Indios y la de la casta de
“Parias de Indostan” (Pfeiffer 1856:367,389), impresién que revela en
parte su incapacidad para percibir algunas de las distinciones internas
m4s sutiles de la diferenciacion y movilidad social en el Ecuador (3). En
la préctica, el uso de normas similares a las europeas en la forma de
hablar, en la indumentaria, en las maneras, ocupacién y riqueza,
resultaban ser muy importantes para determinar el status racial.

Juan y Ulloa, oficiales y estudiosos espafioles que acompafiaron

a La Condamine en su mision cientifica a la Audiencia de Quito en

1736, demostraron un sutil reconocimiento de estos criterios cultu-

rales y econémicos en la representacién de tipos sociales del siglo

XVIIl publicadaen 1748 ensu Relacién Histéricadel Viaje ala América

"Meridional (fig. 1). En esta imagen se describe una jerarquia de
diferenciacion étnica y de clase representada por la ubicacién de tipos



sociales segiin un orden decreciente en tamafio y en distancia al
observador de izquierda a derecha. La figura de mayor tamafio y mds
cerca del observador es una Espaiiola Quitefia, una mujer blanca urbana
a la que sigue una India Palla de igual tamafio. Un Indio Barbero esté
separado de las dos mujeres de clase alta y forma pareja con una
Mestiza Quitefia quien, si se mantienen las jerarquias de represen-
tacion, parece tener una condicidn social inferior a 1a del barbero pues
estd parada detras de él1. El oficio de barbero era una actividad urbana,
practicada a menudo por Indios y que gozaba de considerable prestigio.
El Cabildo de Quito habia pasado una resolucién en 1548 por la cual no
podia ejercer el oficio de “cirujano barbero...el que no exhibiera titulo
de capacidad” (Angel Puga 1991:44). Sin duda, este prestigio también
se debia al otro titulo que ostentaba el barbero, el de “sangrador”
(Osculati 1854:55) y al consiguiente poder que tenia sobre la vida y la
muerte. Finalmente, separados en su propia clase, aparecen dos In-
dios: un Indio Rustico y una India Ordinaria.

La sensibilidad de Juan y Ulloa a las distinciones mds sutiles de
la organizacién social revelan una complejidad practica que no apa-
rece en la tipologia racial teérica. La raza ciertamente constituye un
ele-mento, pero existen ademds las necesarias distinciones entre
habitantes urbanos y rurales, entre personas de ancestro noble y aquéllas
que ejercen un oficio y también entre los sexos. Es interesante que
ambas figuras de la clase alta urbana sean mujeres, quiz4s porque Juan
y Ulloa quisieron representar las vestimentas tipicas y su diversidad.
Este interés romdantico en la vestimenta y el costumbrismo primaria
sobre el andlisis en las futuras descripciones de la vida social hechas
por los visitantes europeos, lo cual revela una menor sensibilidad por
los criterios internos de la diferenciacidn social.

A principio del siglo XIX, William B. Stevenson, que acompa-
fiaba en calidad de Secretario al Conde Ruiz de Castilla, iltimo Presi-
dente de la Audiencia de Quito, dej6 constancia escrita de su expe-
riencia de los veinte afios que pasé en las regiones de la costa oeste de
Sudamérica. Sus descripciones de la poblacién indigena urbana de
Quito sustentan la representacion visual de las jerarquias sociales
internas hecha por Juan y Ulloa:

Las clases mds bajas y pobres de los hombres y mujeres indios
llevan vestidos muy exiguos y burdos... Aquellos indios que



“Tipos sociales del siglo XVIII”. En Jorge Juan y Antonio Ulloa, Relacién Histérica del Viaje a la América
Meridional. Madrid, 1747. Cortesia de la Benson Latin American Collection, Austin, Texas.

HOQVNDA 14d SHANV SOT NA VIONTYIIIA V1 OANVZIHOIL

e



32 FITZELL

tienen una mejor situacién, se visten de manera elegante... Los
Caciques, alcaldes, algunos carniceros y barberos, también lle-
van la larga capa espafiola, pantalones encima de calzoncillos,
zapatos y grandes hebillas cuadradas de plata, pero jamés llevan
calcetines (1825:304-5).

Comenta, asimismo, que:

Algunos indios son barberos y manejan la navaja con la mayor
destreza; a éstos se los puede distinguir fdcilmente entre los
artesanos indios por la lavacara delatén o plata que siempre
sobresale un poco de su capa (ibid:301).

El viajero italiano Gaetano Osculati pasé un mes en Quito en
1847. Se limité a hacer una clasificacién visual de los tipos que ob-
servd en las calles de la ciudad segin el estilo costumbrista que estaba
entonces en boga en Europa (Muratorio, en este libro). El barbero
aparece alli también con su capa, llevando la jofaina que simbolizaba
su relativo prestigio (fig. 2), pero la composicion de los tipos que
figuran en la ilustracién es mis descriptiva que analilica.

Los viajeros del siglo XIX solian aceptar l1a sencilla discrimina-
cion tripartita basada en la supuesta descendencia de sangre como el
unico criterio explicativo de las relaciones jerdrquicas en el Ecuador.
Los problemas inherentes al uso de este tinico criterio para distinguir
los grupos sociales y sus relaciones, se evidencian en la disparidad y
vaguedad de las conjeturas que harian los viajeros con respecto a la
distribucién relativa de la poblacién en grupos raciales, especial-
mente en lo referente a los mestizos (4). La interpretacién dada por ellos
a la discriminacion racial en términos locales era generalmente sim-
plista e inadecuada, porque empleaban la misma terminologia usada
localmente pero con fines bastante distintos. Las diferencias raciales se
transformaron en un medio para analizar y dar sentido a la condicién
de la poblaci6én indigena en la Sicrra, segin la percepcién de los
europeos. La explicacién que daban de esa condicién se¢ enmarcaba
dentro del esquema ideoldgico con el que estaban familiarizados: el
Otro barbaro definido en oposicién a la civilizacién europea.
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Trajes de Quito”. En Gaetano Osculati, Esplorazione delle Regione
Equatoriali Lungo il Napo e il Fiume delle Amazzoni. Frammento di un
viaggio nelle due Americhe negli anni 1846-8. Milan, 1854.
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EL DISCURSO SOBRE LA BARBARIE EN EUROPA

Hall (1990:16) propone que aunque los significados especificos
de las imagenes puedan cambiar, se siguen construyendo de acuerdo
con la antigua gramatica. Esta gramdtica sirve para clasificar el mundo
mediante las antiguas categorias que enmarcan nuestra comprension,
aunque las imdgenes mismas sean contempordneas. El mundo clasi-
ficado en Nosotros y el Otro constituye una antigua premisa en la cual
los conceptos polarizantes de superior frente a inferior, dominacién
frente a subordinacién e incorporacién frente a resistencia crean el
esquema para una larga historia de la imagen actualizada del Otro.

La palabra “barbaro” fue inventada por los griegos como tér-
mino para describir a los Escitas y a otros pueblos, “que eran diferentes
de los griegos por su falta de aprecio por la polis, 1a lengua griega y los
ideales literarios y artisticos de la ciudad-estado” (Jones 1971:379).
Jones examina algunas de las formas en que esta imagen clésica del
bdrbaro fue adoptada para adecuarla a cambios histéricos en Europa.
Los romanos del siglo V consideraban que la diferencia entre la
civilizacién y el barbarismo era lo que distinguia a los cristianos de los
paganos (ibid.:382). En el siglo XI, el término servia para expresar la
condescendencia de ciertos europeos hacia otros que supuestamente
existian en niveles inferiores de desarrollo material, intelectual y
moral (ibid:394). Los eruditos teuténicos del siglo XVI empleaban el
término en sentido positivo para exaltar las cualidades de honestidad,
coraje y temple de sus ancestros liberados de las trabas de un pasado
civilizado (ibid:406). Alrededor de esa época, la preocupacién por los
barbaros parece haber decaido siendo reemplazada por un interés
creciente en un Otro mas ex6tico y no europeo: el salvaje americano.

Llegado el siglo XVIII, los exponentes del exotismo primitivo
criticaban la civilizacién y la contrastaban, en forma negativa, con la
condicion del noble salvaje americano conceptuado como un ser
incorrupto que se mantenia en un estado de inocencia que los europeos
parecian haber perdido para siempre (Baudet 1965:55-59). En el siglo
XIX los europeos comenzaron a construir historias nacionales de un
progreso en avance continuo y Michelet descubrié en las clases bajas al
barbaro libre de trabas:
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Es frecuente que, en estos tiempos, el auge y progreso de los
pueblos se comparen con la invasién de los Bérbaros... Si, esto
significa que estdn pletéricos de una savia nueva, vital y
regeneradora (citado en Baudet 1965: 61).

La superioridad europea recuperd una buena parte de su antiguo
caracter de certeza manifiesta y se convirtid en la piedra angular de las
teorias evolucionistas sociales e histéricas que proliferaron durante el
siglo XIX (Stocking 1968:121-2). La explicita jerarquia de las razas y
la inferioridad atribuida a quienes se describia como salvajes, bar-
baros, incivilizados o primitivos, dieron a la presunta superioridad
blanca (europea) el cardcter de un nuevo fundamento cientifico para
este antiguo discurso. Esa gramdtica era “innata” a los viajeros euro-
peos en el Ecuador. En el siglo XIX, los términos del discurso do-
minante limitaron sus argumentos a ubicar a los indigenas en unaescala
progresiva o descendente entre el salvajismo, la barbarie y la civili-
zacién. Dado que la premisa fundamental radicaba en una dicotomia de
Nosotros/Otros, huelga decir que la posibilidad de argumentar que una
raza indigena era civilizada era una imposibilidad 16gica, a menos que
se impugnara la premisa badsica misma.

LOS VIAJES Y EL EXOTISMO CIENTIFICO

Alexander von Humboldt, erudito, cientifico y filésofo natural
romantico, al cual también se lo describe como el padre de la Geografia
Moderna, llevaba consigo un pasaporte con la siguiente inscripcion:
“viajando para la adquisicion del conocimiento”. Visité la Gran Co-
lombia en 1802 y se sinti6 vivamente impresionado por la grandiosidad
de las cordilleras, especialmente por su cima mds majestuosa, la del
Chimborazo (Sauer 1980:90). Posteriormente afirmé que las formas
mds nobles de la naturaleza se encontraban en el trépico. Humboldt fue
el primero de varios europeos del siglo pasado que ascendieron al
Chimborazo, aunque no fue sino en 1880 que Whymper, el andinista
britdnico, corond esa montaifa por primera vez. La voluminosa obra de
Humboldt estimuld un interés en los viajes entre los lectores europeos
en general y en algunos individuos como Charles Darwin, quien lo
menciond como una influencia inicial en su formacién y especifica-
mente se propuso acrecentar sus logros. En 1810 se decia que Hum-
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boldt era el hombre mas famoso de Europa, a excepcion hecha de
Napole6n (Hanson 1967;294-95). Humboldt tuvo un papel destacado
en la creacién de una alianza entre la ciencia y el arte. Combiné
descripciones objetivas de las tipologias propias de las zonas climaticas
del mundo con la intencién de cautivar la imaginacién de sus lectores
transmitiéndoles ¢l deslumbramiento y entusiasmo que €l mismo habia
experimentado al compenetrarse con lo sublime de la naturaleza. Estimé
que el paisajismo era idéneo para ese propdsilo, por cuanto transmitia
mejor la particular belleza de las plantas agrupadas en su habitat
natural, belleza que no podian expresar la diseccion y la clasificacién
botanicas (Smith 1960: 153).

Durante la primera mitad del siglo XIX, las publicaciones de
muchos otros artistas, estudiosos y exploradores, asi como las
experiencias personales de numerosos hombres durante las campaifias
napolednicas en Egipto y en ¢l Lejano Oriente habian proporcionado
alos europeos emocionantes relatos de costumbres extrafias y exéticas.
Este periodo coincidié con un culto de lo exético que estaba vinculado
con ¢l movimiento conocido como “orientalismo” y con un fenémeno
paralelo, denominado ‘“americanismo”, especialmente en Francia.
Charles Weiner fue un americanista y arqueolégo (en 1890 también
cdnsul de Francia en Guayaquil), que regresé a Paris a mediados de la
década de 1870 luego de una excavacién en el Perd que habia sido
financiada por el Ministerio de Instruccién Piblica francés. Su colec-
cién incluia artefactos y especimenes de la historia natural de Co-
lombia, Bolivia y Ecuador y se expuso en ¢l Palais de I'Industrie de la
Exposicién Universal en 1878. Esta muestra precolombina gozé de una
acogida tan grande durante la exposicién como para convencer a las
autoridades francesas que procedieran a abrir un museo independiente
de etnografia en Paris. El Museo del Trocadero adquirié renombre
como el centro de interés en el arte y los artefactos de las Américas
(Williams 1985:151-56).

La filosofia natural romintica de Humboldt y el culto de lo
ex6tico sobre los cuales se basaban tanto el Orientalismo como el
Americanismo, tenian intereses aparentemente contradictorios: el de
desarrollar el conocimiento empirico por medio de las ciencias na-
turales y el de comunicar una experiencia subjetiva de deslumbra-
miento. Este doble interés y problema constituye una temética con la
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cual se debatieron los viajeros europeos en sus relatos sobre el Ecuador
durante el siglo XIX.

LA CIENCIA EUROPEA EN EL ECUADOR

A la Misién Geodésica de La Condamine del siglo XVIII se le
habia otorgado permiso para viajar en las colonias espafiolas con la
condicién de que Jorge Juan y Antonio de Ulloa la acompaifiaran y
participaran en sus investigaciones cientificas (Acosta Solis 1985:
155). Humboldt recibié un pasaporte especial de la corona espaiiola
para que pudiera viajar sin trabas por las colonias. Estos permisos eran
algo excepcional, por cuanto Espafia no habia alentado la presencia de
otras naciones europeas en sus colonias americanas. Cuando las colo-
nias declararon su independencia a comienzos del siglo XIX, las nue-
vas republicas se abrieron repentinamente ante los 0jos europeos en
un momento que coincidia con el auge del interés generalizado en los
viajes, las ciencias naturales y lo exético.

El redescubrimiento de América del Sur por europeos no- espa-
fioles en la primera mitad del siglo XIX, creé una fuente virtual de
materias primas, relaciones mercantiles e influencias politicas, asi
como también un inmenso terreno en el cual podrian ensayarse y
aplicarse las teorias cientificas y los modelos sociales que se estaban
elaborando en Europa por aquella época. Por su parte, los gobiernos de
las nuevas naciones independientes alentaron el apoyo politico euro-
peo en sus esfuerzos para liberarse del dominio espafiol colonial,
fomentaron el comercio y pidieron préstamos para apuntalar sus
economias trastornadas por los gastos de los ejércitos nacionales en las
guerras de la independencia.

Uno de los medios por los cuales se efectud este intercambio
euroamericano fue precisamente el de los viajeros europeos y los
relatos que escribieron. Muchos Europeos viajaron al Ecuador después
de la Independencia; algunos lo hicieron por mera curiosidad, pero la
mayoria de los viajeros eran diplomaticos profesionales, boténicos,
gedlogos, gedgrafos o ingenieros. Fueron al Ecuador con el apoyo de
sus gobiernos y con cartas de presentacién dirigidas a los miembros de
las élites politicas e intelectuales de Quito, quienes podrian allanar los
obstdculos practicos que presentaban los viajes en aquel entonces. Por
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susorigenes y formacién de clase media o alta, los viajeros compartian
muchos de los supuestos de la clase terrateniente ecuatoriana que se
orientaba hacia Europa.

Los terratenientes ricos de Quito pertenecian a varias familias
distinguidas establecidas durante el periodo colonial. En 1810 este
grupo incluia seis marqueses, tres condes, y un v:zconde (Stevenson
1825:295), titulos que fueron abolidos después de la Independencia.
En 1862, Charton estimé en seis u ocho las familias de Quito que se
distinguian por su fortuna o linaje (1867:412). Romero, Andrade y
Valencio registraron veintitrés terratenientes de la Sierra norte posee-
dores de mas de diez propiedades por mas de una década entre 1830 y
1930 (1986:537-561). La mayoria de estas familias adquirieron sus
propiedades después de 1860, con excepcidn de los Montiifar, Aguirre,
Fernindez Salvador y Valdiviecso en Pichincha, Jijén y Larrea en
Imbabura y Chiriboga en Chimborazo. Estas sicte familias ya poseian
grandes propicdades en 1840 y fue con ellas que los viajeros se
relacionaron socialmente al llegar a Quito.

Desde los primeros afios de la repiiblica, estas familias estaban
representadas en todos los niveles de la administracion del gobierno: en
el Congreso, en el poder judicial, en el municipio y en el ¢jército
(Gangotenay Jijon 1947:140-44; Archives Diplomatiques, Mendeville
1837:h/483; Arboleda 1910; Solano 1888:74). En 1875, André comenté
que estas familias vivian en el estilo de “gentlemen farmers” (en inglés
en el original) y que eran los hijos de estas familias quienes viajaron a
Europa y regresaron con sus costumbres, como hombres de progreso
que buscaban introducir innovaciones en la agricultura y la industria
del pais (1883:388). Sus fortunas consistian mayormente ¢n haciendas
y ganado (Orton 1870:68) y su principal ocupacion consistia en visitar
sus propiedades en las que residian principalmente durante el tiempo
de cosecha (Stevenson 1825:296). Stanley traté, con cierta dificultad,
de determinar qué fortuna se requeria para poseer la condicién de
“hombre rico” en Ecuador:

Se dice que dos o tres propietarios reciben entre 1.500 y 2.000
libras anuales, en equivalente a moneda inglesa; pero éstas son
excepciones y me inclino a creer que con 500 0 600 libras, un
residente de Quito puede gozar de todos los lujos y comfort que
se pueden tener en un lugar tan aislado (1851:111-12) (5).
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El apoyo otorgado a los viajeros europeos por varios de los
miembros mas prestigiosos de la clase terrateniente serrana resulté en
una poderosa legitimacién de su trabajo y posicidn social, lo cual les
permitid presentar sus ideas en circulos influyentes y llevar a cabo sus
actividades con un minimo de dificultades.

Manuel Larrea, que habia tenido el titulo de Marqués de San José,
compartia con Vicente Aguirre la reputacién de ser uno de los hombres
mds ricos del Ecuador. Las haciendas de Larrea en San Juan y Coto-
collao tenfan “més de cincuenta mil cabezas de ganado que necesitaban
un personal de doscientos gauchos y quinientos caballos™ (Kerret,
citadoen Lara 1972:68-69). Cuando Holinski, un viajero polaco, estuvo
en Ecuador en 1851, Larrea era Ministro de Relaciones Exteriores y
tenia costumbres y habitos muy afrancesados. Su residencia estaba
ubicada en la Plaza Mayor en la que ofrecia cenas espléndidas en las
cuales la marquesa se vestia “a la Parisienne”. Los viajeros también
mencionan haber visitado una quinta en Chillo, considerada una de las
maravillas del pais (Holinski 1861;171) y otra en Gudpulo en la que el
cocinero y los sirvientes eran franceses (Avendaiio, 1985:167)(s).

Varios de los miembros de estas poderosas familias compartian
el interés de los visitantes europeos por el conocimiento cientifico y
por la tecnologia del progreso. Carlos Aguirre habia recibido la Legién
de Honor en Francia en 1893 por sus observaciones metereoldgicas y
su contribucién a la ciencia positiva (7). Anteriormente habfa impor-
tado de Europa maquinaria textil y establecié en su hacienda de Chillo
una fabrica de algodén para la cual contraté a un técnico escocés como
supervisor (Hassaurek 1868:219). Su padre, Vicente Aguirre era, como
se dijo, uno de los hombres mas ricos del Ecuador en la década de 1850
y como los Larrea tenia una casa en la Plaza Mayor en la que ofrecia
espléndidas recepciones. Fue el primero en importar a Quito en 1859
un coche de caballos (Orton 1870:79). Durante todo el siglo XIX, la
familia Aguirre fue particularmente hospitalaria con los viajeros
europeos (8) y atin con Ida Pfeiffer, quien habia sido desairada por los
Larrea y por el Presidente Urbina.

Iniciada la década de 1870, las estrechas relaciones entre los
viajeros europeos y la clase terrateniente comenzaron a debilitarse. Al
establecerse los primeros hoteles en Quito, la hospitalidad de los
quitenos adquirié el caricter de privilegio mas que de necesidad. Por
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el affo de 1871, varios cientificos europeos llegaron a Quito invitados
por el Gobierno Ecuatoriano pero sin los auspicios de instituciones
europeas. Uno de los principales proyectos abrigados por Garcia
Moreno para el Ecuador era el desarrollo de las ciencias positivas, por
lo que solicité que Hermanos Cristianos europeos fueran enviados a
Quito con este propésito. Johanes Menten arribé a Quito en 1879, para
crear y dirigir un observatorio astronémico. Le acompaiaban el ged-
logo Teodor Wolf, el botdnico Luis Sodiro creador de un jardin bot4-
nico, el quimico Luis Dressel y el ingeniero y matemético Joseph
Kolberg. Estos jesuitas alemanes fundaron y regentaron la Escuela
Politécnica de Quito hasta su clausura después del asesinato de Garcia
Moreno. Dos profesores de medicina franceses, E. Gayraud y D.
Domec, llegaron en 1873 y se quedaron tres afios como profesores de
cirugia y anatomia en la Facultad de Medicina y para dirigir los
hospitales de Quito (1922:343). Quizds hayan sido ellos quienes
pusieron término al oficio de sangradores desempefiado por los bar-
beros. A medida que algunos ecuatorianos recibian formacién cien-
tifica y que algunos viajeros europeos, como Teodor Wolf y William
Jameson -un naturalista inglés- decidian quedarse en el Ecuador, los
cientificos europeos visitantes comenzaron a establecer nexos
profesionales con cientificos locales, si bien trataban de mantener sus
relaciones diplomaéticas y politicas con las élites locales. Con el tiem-
po se fueron creando pequefias colonias de inmigrantes, las coales
ofrecian agradable comparnia a sus conciudadanos visitantes.

EL EXOTISMO EN EUROPA

Las experiencias relatadas por quienes viajaban al extranjero
suscitaron considerable interés en Europa. Las casas editoras estaban
comenzando a preocuparse de atender a un piiblico cada dia maés culto,
no sélo publicando libros sino también varias revistas familiares
destinadas a lectores de 1a nueva clase media. Revistas como Harper's
Weekly, Illustrated London News y Magazine Pittoresque, pro-
porcionaban a sus lectores material de lectura accesible sobre his-toria
natwural y cultural, ciencia y tecnologia, arte, arqueologia y misica. El
periddico francés L'Illustration presentaba actualidades, viajes, chis-
mes y resefias de personajes ilustres y Le Tour du Monde estaba dedi-
cado exclusivamente a relatos de viajeros (Farwell 1977:55). Ernest
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Charton contribuiaa L’ /llustrationy aLe Tour du Monde, publicado por
su hermano, donde aparecicron los extensos relatos de Eduard André,
un naturalista y de Charles Weiner sobre sus viajes en el Ecuador. La
emergencia de este nuevo y numeroso publico lector fue importante
porque los relatos de viajeros estaban escritos especialmente para
interesar a este publico y no a la audiencia ilustrada de tedlogos y
juristas en las universidades que escuchaban las relectiones en el siglo
XVI (Padgen 1982:6-8).

Elsurgimiento de esta clase media educaday lectora en la Europa
del siglo XIX y el incremento de la demanda por conocimientos empi-
ricos de todo tipo estimularon el desarrollo de la reproduccién en serie
de literatura. En 1832, Charles Knight fund6 un semanario llamado
Penny Magazine que se imprimia en una prensa rotativa a vapor. Este
nuevo método de produccién aumentaba la tirada de 1.000 hojas con la
antigua prensa accionada manualmente por dos hombres trabajando
ocho horas diarias, a 16.000 hojas impresas en ambas caras (Ivins
1969:107). Buena parte de la popularidad de la revista se debia,
aparentemente, a sus ilustraciones en grabado. Sin embargo, la
fascinacién de los artistas y viajeros del siglo XIX con la experiencia
directa de la naturaleza y de lo exdético implicaba viajar, ver y absorber
el original de primera mano y estas personas constituian una minoria.
El publico europeo para el cual ellos escribieron y dibujaron no habia
experimentado esta realidad directamente y debia convencerse de que
las ilustraciones eran reproducciones fidedignas de esa realidad que
ellos nunca conocerian. Los viajeros europeos hacian sus propios
bocetos de los paisajes y costumbres que observaban o, en las misiones
mas importantes, iban acompafiados de artistas profesionales que
hacian los dibujos. A su regreso a Europa los dibujos tenian que
transformarse en grabados -el medio comiin de reproduccioén masiva en
ese entonces- para poder imprimir las ilustraciones para el publico
lector. El original debia ser primero copiado por un dibujante
especializado sobre la plancha del grabador para convertirlo en un
dibujo adecuado para ser grabado. Luego, otro especialista burilaba el
dibujo en la plancha. Por consiguiente, el producto final era el resul-
tado de una cadena de interpretaciones que transformaban la version
original del artista en una imagen que pudiera ser convincente.

Aunque este barniz de *“sensatez” es decepcionante desde el
punto de vista de un historiador del arte, fue una pauta importante de
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veracidad para el puablico lector al cual estaba destinado el producto
final. A falta de otro medio para evaluar cuin ajustadas a la realidad
eran las reproducciones impresas, su criterio se basaba en lo que se
aceptaba como sentido comdn y por tanto, “sensatez”. Los ideales y
valores realistas no solo incidian en la aceptacién de la cual gozarian
las reproducciones impresas entre ¢l publico lector. Las convenciones
artisticas y la tecnologia de la produccién también giraban en torno a
la bisqueda de los métodos, técnicas y medios que expresaran de la
mejor manera posible los valores e ideales de un realismo que combi-
nara el empiricismo y el arte. Aunque los grabados tenian la ventaja de
permitir reproducciones miiltiples y convincentes del producto final,
se estimaba que la cadena de interpretaciones constituia una desventaja
por cuanto ¢l producto acabado no podia pretender pasar por una
-representacidn directa de la realidad. El descubrimiento del daguerro-
tipo y la invencion de la fotografia fueron proclamados como la solu-
cién perfecta a esta falta de expresién directa. Se pensé que el
funcionamiento mecanico de la cdmara fotografica eliminaria la
posibilidad de interferencia humana, con la ventaja adicional de
reproducir mayores detalles que los perceptibles para el ojo humano
(Munsterberg 1982:60).

La fotografia y el proceso fotografico eliminaron al dibujante
especializado y luego al grabador. Por los aiios de 1860, un grabador
en madera, Thomas Bolton, desarroll6 una técnica que sensibilizaba la
superficie de una plancha de madera en la cual se podia imprimir una
fotografia a partir del negativo. Se hacia el grabado por medio de la
fotografia, tal como si esta hubiera sido un dibujo (fig.6). En los
siguientes cuarenta afios de ilustraciones informativas en los libros, la
fotografia fue sustituyendo gradualmente al dibujo. Hacia fines del
siglo, el grabador mismo habia sido eliminado por un proceso que
reproducia las fotografias directamente en la impresién (Ivins 1969:
107).

Las convenciones artisticas del dibujo y la ensefianza formali de
ese arte también se basaban en los ideales del realismo. En 1867,
Charles Blanc escribié en su Grammaire des Arts du Dessin que el artista
debe

...escoger en el inmenso repertorio de las formas humanas,
aquellas que son las mds adecuadas para traducir su emocién y
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pensamiento... debe haber algin método para representar la
experienciade la naturaleza conun minimo de intermediacién....
entonces, lasolucién no es la de eliminar el medio para hacerlo,
no es la de ceder todo el control, sino la de llegar a un medio de
inmediatez.

A este ideal se lo ha descrito como “el mito del ojo inocente”
(Shiff 1982:2-4), segiin el cual la sensacién ingenua era un valor que
exigia la captacién aparentemente no mediada de la visién. Lo que
propugnaban los académicos no era una verdadera inocencia de la
visidn, sino mis bien que el artista fuese entrenado en las técnicas de
la invencién y composicién para lograr una aparente espontancidad:

Desde luego, una composicién excelente deberia parecer un
feliz efecto fortuito; pero no serd nada excelente si, debajo de
lo que parece ser un feliz accidente, no permite descubrir el
principio benéficodelo bello. (Paillot de Montaber 1855, citado
en Shiff 1982:13).

Uno de los procedimientos para persuadir al publico de la rea-
lidad de la escena ilustrada consistia en eliminar la presencia del ar-
tista como creador. Contrariamente a lo que sucedia en el arte roman-
tico, en el que la sensibilidad del artista y su interpretacién personal
eran esenciales en el producto final, las ilustraciones de viajes acen-
tuaban una experiencia mds empirica y universal sugiriendo al
espectador que cualquier persona que hubiese estado alli habria
registrado la misma escena. Las ilustraciones de viajes “registraban un
punto de vista y con él una ¢xperiencia; seleccionaban un sitio en el
cual [el espectador y el artista] estaban juntos” (Munsterberg 1982:59).

Dos viajeros franceses, Charton, quien estuvo en el Ecuador en
1862, y André, quien lo visité en 1876 son los autores de las ilustra-
ciones de paisajes urbanos y rurales tal cual aparecen en las figuras 3
y 4 respectivamente. El temade cadaunade ellasrevela sus respectivos
intereses personales y técnicas similares de representar la inmediatez.
Charton cran un artista que habia contribuido a la creacién del Liceo de
Pintura durante su anterior permanencia en Quito en 1849 (Castro y
Velasquez 1979:72) y que formaba parte del movimiento costumbrista
del Ecuador. André era un naturalista y su objetivo particular fueron
los paisajes. Ambos escogieron un punto de vista panordmico desde el
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cual nosotros, como espectadores, podemos observar las escenas que
estdn ante nuestros 0jos. No solo tenemos la posicién de observadores,
sino que ambos artistas se sirven de varias técnicas para llevarnos ain
mds hacia la inmediatez y especificidad del tiempo y lugar represen-
tados. Nuestro interés en estas representaciones estd estimulado por
los detalles que nos convencen de la realidad de la escena presentada,
detalles que también imparten a la composicién una apariencia no
estructurada que oculta su orden formal. Lo que parece ser una falta de
estructura nos lleva de detalle en detalle hasta que nos encontramos
totalmente inmersos en la representacion.

En la escena callejera de Charton estamos de pie en la calle
misma; tenemos muy poco tiempo para hacernos a un lado antes de que
las mulas que levantan polvo en el primer plano del cuadro nos piso-
teen. Es un atardecer y debemos mirar con mucha atencién para
vislumbrar las figuras en el fondo obscuro. Las figuras mismas estan
tan individualizadas que bordean la caricatura, pero los detalles nos
convencen de que no son inventadas: por ejemplo, el rondin en la
esquina inferior derecha, con su farol, rondador, ropa andrajosa y un
enorme sombrero. El brusco contraste de tonos con la parte superior
de la ilustracién lleva nuestra mirada hacia la luz brillante, pasando
por encima de la gente, bajando por la calle y llegando a la profundidad
de la ilustracién para encontrarnos con los arrabales de Quito.

En la vista que nos presenta André de las ruinas de la Catedral de
Ibarra y de unas montafias estamos situados a una distancia mucho
mayor. Las pequefias figuras humanas que vemos abajo ya deben haber
descendido la colina en la cual nos hallamos y desde cuya altura
nuestros ojos se dirigen, primero, hacia la mitad superior de la ilus-
tracién y a la contemplacidn del panorama. Las columnas y arcos que
contemplamos -restos de un devastador terremoto- ocupan €l centro
como muestra visible del poder de la naturaleza y la fragilidad humana.
Finalmente, volvemos la vista hacia el primer plano inferior donde un
grupo de cargadores y arrieros esperan, descansando y charlando. Una
figura muy pequefia se vuelve hacia nosotros y nos mira desde abajo
en la expectativa de que bajaremos para unirnos a ellos.

El éxito de las relaciones de viajes que se publicaron en el siglo

XIX fue el resultado de un proceso de colaboracién entre aquellos que
realizaban el viaje, las personas que participaron en el proceso de
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publicacidn, y el piblico que leia el producto final. Por debajo de los
objetivos especificos de cada grupo habia una bisqueda comiin de los
medios que pudieran representar la experiencia directa de encontrarse
con sociedades y paisajes desconocidos, como si no interviniese nin-
guna interpretacién. Los estudiosos contempordneos suelen hacer
caso omiso de las ilustraciones en grabados porque no satisfacen las
exigencias actuales de Ja ciencia o del arte, pero la popularidad de la
cual gozaron las estampas empleadas para transmitir informacién vi-
sual en la Europa del siglo XIX fue muy superior a la de los grabados
que se suponia eran obras de arte:

...la historia del grabado no es, como piensan muchos, ia de un
arte menor, sino la historia del mds poderoso método de
comunicacién entre los hombres y de sus efectos en el
pensamiento y la civilizacién europea occidental (Ivias
1969:158).

LOS VIAJEROS

Hemos analizado los relatos de quince viajeros europeos que
escribieron entre 1809 y 1902 y describieron la Sierra del Ecuador y
los habitantes de esa regién (9). Con dos excepciones, Pfeiffer y Foun-
tain, todos fueron hombres acaudalados o muy cultos, segiin los pa-
trones del sigio en que vivieron. No era comin que las mujeres
europeas viajaran a semejantes distancias. Ademis, el tiempo y gasto
que requeria el viaje desde Europa hasta la costa oeste de Sudamérica
solo se lo podian permitir quienes contaban con ingresos propios o con
un nivel de educacién que justificaba un apoyo institucional para sus
investigaciones cientificas o servicios diplomaticos.

Estos hombres compartian un interés en el Ecuador, basado en
parte en supuestos influidos por la lectura de los relatos de anteriores
viajeros, lecturas que ellos mencionan a menudo en sus textos con fines
comparativos. Sin embargo, no siempre admiten conocer las obras de
otros viajeros y a veces resulta dificil discernir si afirmaciones que
aparecen en sus relatos provienen de relatos europeos anteriores, de
opiniones de segunda mano recibidas de los lugareiios, o de su propia
experiencia. Esta dificultad se complica por el hecho de que los euro-
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peos compartieron muchas experiencias similares, tales como el arduo
viaje por la ruta de Guayaquil a Quito. Pernoctaban en los mismos
tambos, contrataban cargadores y arrieros como guias, se vinculaban
socialmente con las mismas personas al llegar a Quito y observaban
los mismos sucesos diarios que ocurrian en la ciudad en esa época.

Dadas sus experiencias comunes, su condicién social y su gé-
nero, no es sorprendente que las mismas imagenes aparezcan constan-
temente en los relatos. Sin embargo, hay excepciones: Ida Pfeiffer era
mujery Paul Fountain era pobre y las experiencias de cada uno de ellos
fueron, por consiguiente, de diferente naturaleza de las relatadas en la
mayoria de las obras analizadas. Por este motivo es conveniente
considerar cuales fueron las diferencias que ellos experimentaron y si
las imagenes genéricas que presentan de los indigenas eran distintas de
las descritas por el tipo mas comun de viajeros europeos.

Ida Pfeiffer debe haber sido una mujer extraordinaria para su
tiempo. Habia nacido en Viena en 1797 y era divorciada, lo cual le
permitié la independencia y libertad para recorrer el mundo en dos
ocasiones (Castro y Velasquez, 1980:31). Tenia cincuenta y siete afios
cuando subi6 de Guayaquil a Quito en 1854 y llegé a la ciudad vestida
con poncho, encontrindose con un grupo de *“andrajosos” que la
sefialaban y se reian de ella. Se sintié ofendida por la mofa porque se
consideraba vestida para la ocasién, ignorando que ninguna personade
clase alta usaria un poncho en la ciudad y que, tratdndose de una mujer,
era inconcebible. Fue “salvada por un caballero”, el cual le presté un
sombrero de paja y la invitd a su casa, donde se cambi6 poniéndose una
mantilla y una capota -prenda que era, sin duda, desusada en Quito
porque encontré que seguian burldndose de ella cuando se atrevié a
salir (1856:380-1). Recibi6 la hospitalidad del Encargado de Negocios
de los Estados Unidos, pero no obstante tener cartas de presentacion
para el Presidente y altos funcionarios, no pudo obtener una audiencia
con ellos. También fue deliberadamente desairada por Larrea, quien
envio al anfitrién de Pfeiffer una invitacién a cenar, sin incluirle a ella
(1856:392). Pfeiffer dejé la ciudad de Quito tan pronto como pudo:
tres semanas después de su llegada.

Paul Fountain era inglés y habia estado viviendo en los Estados
Unidos antes de ir a Sudamérica alrededor de 1884. Se describia a si
mismo como “un mercachifle o vendedor ambulante” que recorria los
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alrededores de las zonas pobladas ofreciendo a los granjeros y cria-
dores de ganado “las pequefias cosas y comodidades necesarias.”
Acopiaba también pieles de animales para la venta y asi se proponia
sobrevivir durante su deambular por Sudamérica. El verdadero pro-
posito de sus viajes era el de “satisfacer un intenso anhelo de visitar
lugares lejanos y poco conocidos de la tierra” (1902:2-3). Durante su
permanencia en el Ecuador viajé como “hombre pobre y trotamundos”,
entrando por “la puerta trasera” para evitar la intromisién o supervi-
sion de las autoridades (ibid:206). Jamas fue a Quito, prefiriendo las
rutas que, seglin decia, eran conocidas s6lo por los ladrones y
contrabandistas. Pese a estas diferencias de experiencia, las imagenes
genéricas construidas por Pfeiffer y Fountain para representar a los
indigenas de la Sierra ecuatoriana fueron las mismas tres imigenes
basicas que construyeron otros viajeros, con la Gnica variante de su
naturaleza particularmente colorida y grifica. La interaccién de los
viajeros europeos con la poblacién indigena de la Sierra se basaba,
generalmente, en una distancia social compartida, que tenia mas en
comun con la perspectiva de la élite blanca que con la de los indigenas
retratados en estas imagenes. Como dice Foster, la “seleccién de lo
que es significativo se traslada al observador, de manera que las repre-
sentaciones consiguientes expresan, mayormente, el estilo de obser-
vacion y la posicidn social del extranjero” (1982:29).

Esta distancia social en relacién con la poblacién indigena es
también pertinente en los casos de Pfeiffer y Fountain. Su relacién con
los ecuatorianos seguia siendo la de forasteros europeos, si bien algo
excéntricos. En fin de cuentas, su experiencia del Ecuador tenia mis
en comun con la de otros europeos que con la de cualquier otro grupo
encontrado u observado por ellos.

LA NATURALEZA DE LAS IMAGENES DE LOS INDIGENAS

Las imagenes que he documentado constituyen descripciones
mentales vividas de indigenas genéricos de la Sierra que han sido
creadas utilizando medios escritos y/o visuales. Estas imagenes des-
criben aspectos selectivos de ese mundo, pero no ofrecen explica-
ciones del mismo ni del lugar que en él ocupaban los indigenas. Al
exami-narlas independientemente estas imigenes quedan fuera del
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contexto discursivo en el cual han sido articuladas por un determinado
europeo para ilustrar el punto que quiere dejar sentado. Su poder como
ima-genes aisladas se origina en la acumulacién gradual de descrip-
ciones detalladas de experiencias vividas e informacidén escuchada, lo
cual convence al lector de su realidad, especialmente porque las imé-
genes se repiten continuamente durante la lectura de diferentes
narraciones. Aunque estas imigenes se construyeron a partir de las
vivencias de los viajeros en el Ecuador, debe recordarse que la gamade
experiencias que ellos podian tener era limitada, restringida como
estaba por su condicién de visitantes europeos y percibida como era
desde su posicidn particular en el espacio social.

Los obstiaculos que los viajeros experimentaron para cumplir
con su dedicacién al conocimiento cientifico y su interés por la
representacién de lo ex6tico, se reflejan en sus relatos. Suinterésen la
tecnologia y en el progreso constantemente ponia a prueba su aptitud
para dar un sentido a la vida cotidiana en la Sierra. Los guias y
cargadores, por ejemplo, les planteaban un constante problema porque
impedian el progreso cientifico y se comportaban de una manera tan
contraria a los propdsitos europeos, que para varios viajeros la raza
indigena no podia ser sino ignorante, apética, falsa y nada confiable.

El meteorélogo francés Boussingault se quejé de que los Indios
eran generalmente malos guias “porque como no suben més alld del
limite de las nieves permanentes, no pueden adquirir un conocimiento
cabal de la ruta que ha de seguirse” (1849:208). Al escalar al volcan
Antisana observé que su propio ritmo del pulso aumentaba, sorpren-
dentemente, a méds de *“130 pulsaciones por minuto”, pero cuando su
guia“se sintid mal y tuvo vértigo”, Boussingault siguié subiendo y dejé
a su guia tendido en la nieve (1985:115). Osculati, el naturalista
italiano descubrié que no podia obtener cargadores durante ocho dias
porque el pueblo de Tumbaco estaba celebrando la octava de Corpus
Cristi. Tuvo que usar su tiempo en investigaciones entomolégicas
mientras la poblacién bebia toda la chicha preparada para la fiesta. La
escena degenerd en una continua bacchanale en la plaza principal que
habia sido adornada con arcos triunfales, flores y frutas (1854:70).

Los cargadores de Whymper le habian sido facilitados por el

Municipio de Guaranda para cargar su equipaje en la subida al Chim-
borazo. Whymper se quejé de que, si bien los indigenas solfan andar
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descalzos, el cargador apalabrado encontraba que no podia caminar sin
zapatos y habia que dédrselos. Los cargadores formaban un contingente
indeseable porque se iban atrasando con varios pretextos, con la evi-
dente intencién de fugarse. Uno de ellos, que era particularmente
displicente y necio, se las ingeniaba para golpear las angarillas contra
los objetos que se encontraban a su paso y retardaba su avance con
similares travesuras. Luego de una noche helada, fue un golpe para
Whymper el que los Indios y cinco mulas hubieran desaparecido
(1987:40).

Otros viajeros trataron con empefio de entender la actitud de los
cargadores. Almagro pertenecia a la Comisién Cientifica Espafiola que
fuera enviada a América en 1862. Era etn6logo de profesién y se
esforzé muchisimo por comprender las situaciones desde el punto de
vista de los cargadores. Descubrié que las autoridades mantenian a los
cargadores en la cdrcel para que no huyeran y que se les pagaba tan sélo
1/2 real por dia. El les entregé cargas méis pequeflas que las
acostumbradas y les pagé bastante mds. Los cargadores le aseguraron
que no se escaparian, aun cuando se aproximaba el carnaval. Los
menciona por sus nombres y describe c6mo mantenian el paso
tendiéndose en el suelo por 4 6 5 minutos, mis o menos cada hora. Al
dia siguiente encontré que los Indios seguian acompafandolo.

Ademi4s de sus problemas para comprender el comportamiento
indigena desde cualquier otro punto de vista que no fuese el de un
cientifico europeo, su fascinacién con lo que percibia como compor-
tamiento pintoresco o singular ponia a prueba constantemente su ap-
titud para dejar constancia de esta experiencia con el realismo y
“sensatez” exigida por su piblico europeo. Para ello, una de las formas,
ya mencionada, consistia en borrar todo rastro del artista y otra era la
de un empirismo detallado encaminado a comprobar que el viajero
observador habia estado realmente presente en la escena descrita.
Avendafio, un diplomético espaiiol, utiliza este método para convencer
a los lectores de las escenas de brutalidad, abyeccion y degradacién
que habia observado por todo Quito:

Durante mi matinal excursién por la ciudad, he contemplado
atentamente muchisimos de estos seres desgraciados tendidos
en las calles que he frecuentado; algunos formaban corros, que
obstruian el paso, y comian su maiz y bebian su chicha a la
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redonda... Muy pocos individuos he visto ocupados de algo.
Solamente he observado al pasar la Carniceria, algunas indias
en sumo grado sucias, acarreando carne, y dando al propio
tiempo de mamar a un nifio...las lecheras...uno que otro
aguador...dos o ires indias vendicndo... las que conducian
yerba... algin vendedor de pldtanos...y los ya mencionados
barrendecros (1985:126-7).

No obstante que sus descripciones de las actividades de los
indigenas se contradicen en gran medida con sus percepciones de la
holgazaneria de éslos, Avendaiio sosticne que el uso que puede darse
a toda la raza indigena es minimo: “En tesis general, semejante clase
ni produce ni consume. Su pereza le hace repulsivo el trabajo; su
frugalidad se lo constituye poco menos que innecesario” (1985:126-
27).

Con su sensibilidad romantica, Charton se preocupé mds por la
abundancia de aquellos detalles que pudiesen transmitir la experiencia
emocional de estar en las calles de Quito entre una llamativa mul-
tiplicidad de tipos sociales muy distintos (fig.5). Aunque los detalles
son empiricamente precisos, Charton renuncia al realismo objetivo a
favor de la emocion subjetiva. También sacrifica el realismo a la
variedad, debido asuinterés en el costumbrismo y su deseo de retratar
a los distintos tipos de transeuntes que tedricamente podrian verse en
cualquier momento por las calles de Quito. Su interés en tipos sociales
de caricter general crea una tension entre la aparente espontaneidad
de la escena de muchedumbre representada y se manifiesta en su cui-
dadosa divisién del espacio entre las clases sociales. Las unicas per-
sonas que aparecen en la mitad superior de la ilustracion son el caba-
llero y sudama, los cuales se destacan por encima de lamuchedumbre,
montados a caballo y aislados del resto. Dos parejas de mujeres
dominan el primer plano: dos jévenes vestidas de encaje, cuyas manos
quedan libres para examinar las mercancias que estan en venta; y dos
mujeres indigenas que llevan el peso de sus vasijas, canastas, nifios y
un huso. Un cura, del tipo sensual muy conocido para los europeos,
admira a las mujeres mientras pasa llevando su canasta repleta de
alimentos.

El empiricismo detallado de André enfatiza el hecho objetivo
(fig.7) y se asemeja a la coleccién de especimenes hecha por un
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naturalista que registra los detalles individuales para una futura
clasificacién cientifica de tipos. El realismo de su imagen de un
huasicama de Quito se basa en una fotografia pero, tal como el escara-
bajo arlequin, laimagen estd como prendida con un alfiler en un espacio
vacio sin ninglin contexto ni interpretacion. A André no le interesa el
significado sino los datos observables:

El tipo mds comun de las indias que Ilevan comestibles a Quito
lo forman unas mujeres...su cabeza redonda y ancha presenta
rasgos duros y groseros y su nariz aplastada con finas ventanas,
subocagrande con labios gruesos, sus ojos adelantados hacia las
comisuras externas... Visten generalmente una holgada tinica
de tosca bayeta cenicienta con rayas negras, llamada anaco y un
cinturén amarillo con bordados encarnados sobre fondo gris (En
Enriquez 1938:191-2).

Debido a su preocupacién por el avance de la ciencia, los euro-
peos no comprendian el parecer de los lugarefios que no compartian su
entusiasmo explorador por ascender montaiias, mirar dentro de los
crateres, recolectar especimenes naturales y medir el espacio natural.
Pocos fueron los que trataron de comprender la vida diaria desde el
punto de vista indigena, aunque si dejaron constancia de sus formas
observables. Los métodos especificos empleados para describir las
escenas de la vida diaria tenian un comin denominador, el detalle
empirico, pero eran usados con propdsitos diversos y con diferentes
puntos de vista ideoldgicos.

Laimagen mas impresionante del Indio de 1a Sierra a lo largo del
siglo XIX estaba encapsulada en las representaciones visuales y es-
critas del indigena como bestia de carga (fig. 2) : “Durante dias enteros
marchan llevando fardos bajo los cuales se doblegaria una mula...."
(Charton 1867:403). Esta imagen enfatiza las percepciones europeas
de esclavitud, miseria, opresién y sufrimiento. Incluye las descripcio-
nes de Indios en los obrajes, “reducidos al estado mas abyecto de servi-
dumbre y sumisién” (Stevenson 1825:266), de Indios en las haciendas,
donde sus patrones se ingenian para mantenerlos endeudados (Stanley
1850:97), de indios huasicamas, “durmiendo en el piso desnudo en una
esquina de la cocina... apenas cubiertos por sus harapientos ponchos”
(Pfeiffer 1856:389).
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La segunda imagen de los indigenas de la Sierra resalta las
percepciones europeas de exotismo, sensualidad o desenfreno y se
concentra en las actividades relacionadas con fiestas y celebraciones.
En la construccién de esta imagen las representaciones visuales no son
de mayor importancia, si bien André afirmaba que su ilustracién de
una procesion de la fiesta de Corpus Christi en Quito (fig.5) seria ladnica
manera de convencer a sus lectores de las extrafias vestimentas que
llevaban los indigenas en este espectdculo y que éstas constituian una
prueba irrefutable de los cultos paganos de los Incas (1883:392).
Algunas de estas imégenes exdticas se concentran en la inocencia
arcadica de las diversiones indigenas. Stevenson describe su llegada a
Ambato, donde:

pasamos por debajo de dos arcos cubiertos con fresas, y por mis
de unalegualos muchachos y muchachas indigenas bailaron con
nosotros... corriendo y cantando, con largas guirnaldas de fresas
colgando a su alrededor (1825:271).
Otros subrayan su bruta sensualidad:

Lo unico que hace salir al Quechua de su entorpecimiento
habitual es una fiesta. Su inclinacién a la borrachera es tal, que
es un triste espectdculo el fin de una orgia. (Boussingault
1985:106).

Fountain pensaba que:
... 1a inmoralidad de esta gente es demasiado espanlosa para

detenerse en describirla. Con frecuencia, cuando no por
costumbre, venden a sus hijas mujeres (1902:214).

La tercera imagen gira en torno a las percepciones de la resisten-
cia o subversién indigena con respecto a las estructuras social, civil y
religiosa establecidas. No existen imdgenes visuales, sélo descrip-
ciones narralivas que se refieren a los viajeros atacados por los Indios
en remotos pasos de montaia, al aislamiento de los indigenas ocultin-
dose en las lejanias de las cordilleras y a los cuentos del oro escondido
orobado y a pactos secrelos con el diablo. Esta imagen esta sintelizada
en una leyenda del siglo XVI escrita por el Padre Juan de Velasco -
cronista del siglo XVIII de la historia de Quito- y relatada por Holinski
(1861:145-152) y Avendafio (1985:148-151). Cantuiia, hijo de un
caudillo de la resistencia indigena en tiempo de Rumifahui (quien
incendié Quito al llegar los espafioles), era tuilido y fue adoptado por



“Procesién de Corpus Christi en Quito”. Dibujo de Toffani basado en un bosquejo de André. En Edouard
André, “L’Amérique Equinoxiale”. Le Tour du Monde, Vol. XLV, 1883,
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el general espafiol Sudrez. Este general adquirié en forma misteriosa
una gran fortuna que leg6 a Cantuiia. Este entregé ingentes sumas a los
pobres y a las iglesias y conventos, por lo cual los espafioles lo
detuvieron para obligarlo a revelar el origen de tal fortuna. Habia dos
posibilidades: que estaba ocultando su conocimiento del escondite del
oro de los Incas o que habia pactado con el diablo. Si se trataba de
ocultamiento, el tesoro pertenecia legalmente a los espafioles y Cantuifia
era ladrén; si tenia tratos con el diablo, podria ser juzgado y ejectuado
por la Inquisicion.

Cantuiia alegé que habia vendido su alma al diablo, aseveracién
embarazosa para la curia que habia sido objeto de su munificencia y se
mostraba renuente a abandonar lo recibido. Esta leyenda de resistencia
fue interpretada distintamente por Avendaifio y Holinski. Segin la
version espafola, con la cual coincidia Avendaiio, Cantuiia habia hecho
confesién a un cura de que el oro pertenecia a Atahualpa y que él
[Cantufa] era un buen cristiano de coraz6n. Holinski comenta que los
Indios de esa época refutaron el cuento del oro del Inca, afirmando que
Cantufia era un hombre piadoso y santo que se habia vuelto amigo del
diablo paraayudara los pobres (10). Avendaiio enfatiza la subordinacién
y el arrepentimiento de Cantufia, mientras que Holinski estaba mas
interesado en su subversién de la moralidad cristiana en beneficio de
los desvalidos.

Estas imdgenes se construyeron en base a la experiencia de los
viajeros e incluian observaciones personales, historias contadas por la
gente a lacual conocierony también lo narrado anteriormente por otros
observadores. Por ende, la veracidad o falsedad empirica de estas
imagenes puede comprobarse y existe suficiente evidencia histérica
para corroborar los hechos fundamentales sobre los cuales e¢llas se
construyeron. Los viajeros europeos hicieron una importante contri-
bucion histérica y etnografica a la futura comprensién de la Sierra del
siglo XIX porque centraron su interés en la vida cotidiana. Esta vida
cotidiana, que debe haber pasado virtualmente inadvertida para la
mayoria de los ecuatorianos, precisamente porque era ubicua y por
tanto parte del sentido comiin, parecia curiosa, exdtica o rara a los
visitantes europeos. Su interés en el costumbrismo (figs.2 y 6) y sus
descripciones de pintorescas escenas de multitudes (figs.3, 5 y 7) nos
han dejado un testimonio detallado de las actividades ¢ indumentaria
de determinados grupos sociales de Quito en aquella época. Los
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viajeros hacian hincapié en observaciones empiricas detalladas y en
ilustraciones con el propésito inmediato de poder convencer a sus
lectores de la realidad de las curiosas costumbres relatadas. Sin em-
bargo, hay que establecer una distincion entre aquellas verdades
representadas mediante una descripcién empirica y las verdades
representadas mediante la articulacién de fenémenos vivenciales en
argumentos y discursos. La verdad de la experiencia, que puede
comprobarse empiricamente cierta o falsa, es de naturaleza distinta de
la verdad del discurso, definido por Bailey como:

procesos competitivos mediante los cuales un argumento y su
contra-argumento modifican, continuamente, un conjunto
cambiante de proposiciones y directivas sobre cémo es nuestro
mundo y sobre cémo deberia ser (1991:17).

La verdad discursiva depende de una premisa subyacente que
conforma las distintas proposiciones del argumento, y tal verdad no
puede comprobarse empiricamente como verdadera o falsa. Los
individuos conforman la cultura y, ulteriormente, los mundos de otras
personas, empleando discursos mediante los cuales insisten en que
otros hagan uso de un sistema sintdctico determinado para organizar las
verdades vivenciales e imponen, de esta manera, su propia definicién
en una situacién dada (ibid:18). Las verdades propuestas en un dis-
curso pueden entenderse como précticas politicas que reflejan proyec-
tos sociales mds amplios y relaciones de dominacién.

Las imigenes empleadas en los relatos se basan en verdades
empiricas y sus autores, cualquiera que sea su nacionalidad, profesién,
sexo o época, las repiten durante todo el siglo XIX. No obstante, esto
no significaba que los viajeros concordaban en el significado de las
imagenes especificas descritas, puesexistian diferentes ideologias que
podian dar un sentido a las verdades vivenciales de maneras diferentes
y contendientes. Tal como afirma Hall:

...las ideologias no consisten en conceptos aislados y distintos,
sino en la articulacién de diferentes elementos en un conjunto o
cadena de significados distintivo...Una de las maneras en las que
se libra la lucha ideoldgica y se transforman las ideologias es
mediante una articulacién diferente de los elementos, con lo cual
el significado producido seri diferente... (1990:9).
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André. En Edouvard André, “L’Amérique Equinoxial”. Le Tour du Monde, Vol. XLV, 1883.
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Estas cadenas de significados o ideologias, no estan totalmente
abiertas a la manipulacién individual porque han sido estructuradas por
historias anteriores de relaciones sociales y experiencias de las cuales
los individuos no estidn conscientes y que les anteceden. El pensa-
miento de los viajeros europeos estaba estructurado por la larga historia
y antigua premisa de Nosotros y los Otros, dentro de un contexto
europeo histéricamente actualizado por el discurso del progreso. Esta
configurabay limitaba su capacidad paradar un sentido alo que veian,
atn cuando el Otro badrbaro estuviera revestido del empiricismo deta-
llado de los ideales del siglo XIX. Leer las relaciones de los viajeros
es presenciar una lucha ideoldgica, aunque -segin continda diciendo
Hall- las cadenas de significados aceptadas se rompen solamente
cuando las luchas dentro de la mente se llevan al campo de la practica
(1990:9).

LA ARTICULACION DE LAS IMAGENES Y LA HEGEMONiA DEL
PROGRESO

[La palabra civilizacién] despierta, cuando se la pronuncia, la
idea de un pueblo que est4 en movimiento, no para cambiar de
lugar sino para cambiar su estado; un pueblo cuya condicién se
expande y mejora. Laidea del progreso, el desarrollo, me parece
ser la idea fundamental contenida en la palabra civilizacién
(Guizot 1828, citado en Bury 1932:274).

El concepto del progreso constituyé un medio muy apropiado para
articular la ciencia con lo exético. Explicaba las diferencias sociales y
culturales observadas por los viajeros y ofrecia una justificacién
cientificadel interésen la experienciaexdtica. Los indigenas constituian
un contrapunto perfecto para ambos proyectos: la centralidad del tema
indigena comunicaria laexperiencia del exotismo a los lectores europeos
y las diferencias descritas servirian como una base de datos para abogar
por la hegemonia europea del racismo cientifico y del progreso. Los
Indios eran la encarnacidén de la falta de progreso en los relatos del siglo
XIX, ya sea como sujetos activos (barbaros) o como objetos pasivos
(esclavos).

Jean y John Comaroff definen la hegemonia como “aquella parte
de una cosmovisién dominante que ha sido naturalizada y que,
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habiéndose ocultado en la ortodoxia, ya no parece ser en absoluto una
ideologia™ (1991:24). La ideologia del progreso en los relatos de los
viajeros rara vez se discutfa como una visién del mundo negociable. Lo
unico que debia negociarse era una explicacién de la evidente falta de
progreso de los Indios de los Andes. La primera cuestion en el argu-
mento discursivo era la de considerar si los Indios estaban evolucio-
nando desde un estado de barbarie hacia la civilizacién o, si por el
contrario, habian degenerado desde una etapa anterior de civilizacién
hasta su situacién actual. Cualquier argumento a favor de una de las dos
posiciones guardaba relacidon con las posiciones ideolégicas de sus
proponentes.

Joseph Kolberg, el Jesuita alemdn ilegado a Quito en 1870 por
peticién de Garcia Moreno, estaba firmemente convencido de la
perfectibilidad de la humanidad y aunque no se interesaba primor-
dialmente en la poblacién indigena, tuvo una actitud sumamente
comprensiva hacia ellos. Sostenia que su caracter racial era generoso,
sociable, hospitalario y valiente, pero que ¢l abandono intelectual y
espiritual habia minado su caricter moral hasta llevarlos a un estado
de servilidad y aparente cobardfa y debilidad. Una educacion ade-
cuada permitiria a sus descendientes recuperar un nivel alto de
civilizacion en e] futuro, momento en el cual estarian en situacién de
contribuir a la nacién ecuatoriana.

El polaco Alexandre Holinski era rico, politicamente relacionado
con la corte rusa, habia viajado mucho y residia en Paris. Visito el
Ecuadoren 1851 y al igual que Kolberg, se condolié por la suerte de los
indigenas, defendiendo la leyenda negra del colonialismo espafol.
Descarté la teoria del evolucionismo racial con el planteamiento de
que la universalidad de la raz6n humana demostraba la igualdad de
todas las razas. La pretensién de una superioridad racial era la estra-
tegia empleada por una raza para subyugar a otra, como habia sucedido
cuando ignorantes aventureros espafioles e intolerantes fanéticos de la
iglesia se concertaron para oprimir la razén de los indigenas. No
obstante la afirmacién teérica de Holinski en cuanto a la universalidad
de la razon, encontré que los indigenas carecian de esta capacidad y
recurrid al discurso del progreso. Por ende, su actual irracionalidad se
manifestaba en su primitivo paganismo y la leyenda de Cantuiia indi-
caba que en las mentes indigenas el tener buenas relaciones con Satanis
y una devocién a la Virgen eran perfectamente compatibles. Pensaba
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que si los indigenas recibieran una buena educacion, recuperarian el
poder de reivindicar su libertad.

Otros viajeros no fueron tan optimistas. Joaquin de Avendafio, el
diplomatico espaiiol que permanecié en el Ecuador de 1857 a 1858,
describi6 a la “raza de color cobrizo” como sucia, haragana, embrute-
cida, abyecta e ignorante. Argiiia a favor de la leyenda blanca del
colonialismo espafiol y de la ley del progreso social por etapas hacia la
civilizacion, propuesto por Condorcet. No tenia ninguna duda de que la
raza espaifiola alcanzaria esta etapa final en el Ecuador, aunque
consideraba al mestizaje como un cincer que estaba deteriorando
visiblemente a la raza blanca. Espafia habia importado su sangre, raza,
idioma, religién y civilizacidn de siete siglos para cumplir la ley de
Condorcet en el Ecuador. Pero, por otra parte, incluso la semiesclavi-
tud de la raza de los Indios habia contribuido muy poco de valor social
en todo ese tiempo.

El artista francés Charton, durante su estadia en Quito en 1862,
admir6 la fuerza de los indigenas de esa epoca y su fortaleza ante la
opresidén. Pero era un romdntico, cuyas sensibilidades se volcaban a
una nostalgia por las antiguas culturas. Como los medievalistas euro-
peos, Charton se centrd en las glorias de un pasado que no podia sino
deteriorarse en el futuro: los indigenas de la Sierra eran tristes vestigios
de la cultura precolombina. Procurando compenetrarse con su condicidn,
imaginaba que los melancdlicos cantos y musica Quichua expresaban
anhelos de una libertad irrecuperable. Esta libertad les habia sido
arrebatada mediante vicios que eran la vergiienza de la civilizacién. A
pesar de su empatia, Charton creia que el progreso jamads surgiria desde
adentro del Ecuador:

...es necesario que las nuevas inmigraciones vengan a apoyar o
remplazar a la poblacién primitiva, destruida o dispersada por
una opresion nada inteligente. La Repiblica del Ecuador no

puede fundar ninguna esperanza seria sino en la colonizacién
(1867:416).

En este discurso primario sobre el progreso y la degeneracion,
estaban inextricablemente enlazados argumentos morales cargados de
valores respecto de donde radicaba la culpa por la situacién actual de
los Indios. ;Debia atribuirse la culpa alos oprimidos o a los opresores?
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(Eran los indigenas una raza de bdrbaros porque se resistian a los
beneficios que les ofrecia la civilizacién o eran los sujetos degradados
por una esclavitud inhumana? Boussingault creia que los indigenas
eran los responsables de su propia suerte. Sostuvo esla posicién
basindose en las imdgencs de resistencia y libertinaje, ilustrativas de
su terca oposicion al orden cristiano y civil con la desidia y los excesos
alcohélicos. Afirmaba que el indio Quichua era un ladrén natural y
eficaz, un cobarde agresivo, aparentemente incapaz de aprender el
idioma castellano y la doctrina cristiana. Aunque los Indios ya eran
agenles libres -escribia en 1831- no habian cortado sus vinculos con
sus patrones, y los huasicamas continuaban en las casas de Quito.
Confeso, sin embargo, su renuente admiracién por un sastre indio al
cual habia dado un corte de lino chino para que le confeccionara cuatro
pantalones. El sastre regresé exactamente e¢n el tiempo estipulado y sin
hacer ninglin comentario le entregé cuatro pantalones en miniatura: ¢l
largo del corte y las instrucciones inexpertas de Boussingault habian
determinado su tamaiio, broma consumada que Boussingault se vio
obligado a aceptar ya que el indio, a sabiendas, habia cumplido al pic
de la letra con sus instrucciones.

Edward Stanley, un noble inglés quien visité el Ecuador en 1850,
tenia una actitud mas benevolente que Boussingault hacia los indi-
genas, pero finalmente echd la culpa de su condicion a su propia
pasividad. Imadagenes de resistencia y paganismo, mas no de liberti-
naje, le sirvieron para ilustrar esta sumision a sus condiciones opre-
sivas. La dnica resistencia que pudo apreciar fue una forma de refu-
giarse, sea en regiones montafosas inhabitadas, en el pasado y en un
paganismo secreto. Estas observaciones sobre la vida de los Indios
andinos le recordaban al campesinado irlandés en Europa (11). Los
“aborigenes” rurales eran libres solo nominalmente, decia Stanley,
soportaban un sometimiento total, con pasiva paciencia, en una forma
de esclavitud peor que la que habia en los Estados Unidos. La natura-
leza pasiva de su resistencia demostraba su caricter inofensivo. No
obstante que los indigenas predominaban en la poblacidn, existiendo
una rclacién de nueve a uno con respecto a los espafioles y mestizos,
jamas aprovecharon la oportunidad brindada por las guerras civiles en
el Ecuador para vengarse de sus opresores.

Un solo europeo intentd, activamente, impugnar la hegemonia
del progreso en su narracién de los sucesos observados y plantear una



explicacién de la situacion basada en la necesidad histérica més que
en virtudes morales o en vicios intrinsecos. Manuel de Almagro visité
¢l Ecuador en 1865 y su interés profesional y primordial se centraba
en la comprensién de la cultura indigena. Ademds, se habfa declarado
firmemente a favor de los principios democraticos, los que a su juicio
ofrecerian una base mucho més adecuada para construir relaciones
sociales en las nuevas republicas. Segin su apreciacién, aunque los
Indios “aparecian como imbéciles o idiotas en sus relaciones con los
blancos”, éstas eran caracteristicas mas adquiridas que naturales: les
habian sido impuestas por un dominio colonial en el cual el fanatismo,
la codicia y el desprecio por la vida humana constituyeron condiciones
histéricas que también habian primado sobre los primeros coloniza-
dores. A pesar de ello los Indios eran un pueblo digno, que servia
porque estaba obligado a hacerlo, pero con evidente disgusto y
demostraba su naturaleza independiente siempre que podia (Almagro
1866:88). Impugné el discurso del progreso, arguyendo que era una
triste ley de la humanidad que cuando una raza mas poderosa entra en
contacto con una raza mds débil, la historia ha demostrado que el
resultado ha sido la dominacién, la esclavitud o la destruccién com-
pleta. La nueva Republica del Ecuador, sin embargo, se fundamentaba
en la premisa de la igualdad y fraternidad, de modo que los republi-
canos de la época no tenian excusa para un despotismo que habia
parecido 16gico en otro periodo histérico. Al no haberse ganado a los
Indios por medio de principios democriticos, se estaba cometiendo un
grave error, porque el Indio detestaba a los blancos y evitaba el contacto
con ellos. Almagro fue también una excepcidn entre los europeos, ya
que intentd aplicar sus principios democraticos en la vida diaria. En sus
tratos personales con cada indigena, su comportamiento daba por
sentado que éste era tanto digno como sensato.

La Deconstruccion de la Imagen del Indio Genérico

Con el objeto de construir generalizaciones y un argumento
ajustado a un modelo cientifico del progreso, los viajeros debian
sustituir lo particular con imagenes genéricas de los Indios. El con-
cepto de raza facilitaba esta generalizacién de la experiencia coti-
diana y abstraia las relaciones personales de los viajeros con un niimero
reducido de individuos especificos. Pero, segin se indicé, los viajeros
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trataban al mismo tiempo de convencer a sus lectores europeos de la
veracidad de sus narraciones elaborando descripciones empiricas
minuciosas de experiencias individualizadas. Las generalizaciones
raciales se deconstruyeron parcialmente merced a esta forma de
empiricismo para sustituirlas con una mayor sensibilidad a la
diferenciacién interna preponderante en Ecuador. Tal sensibilidad
tuvo su mds clara expresion en Ulloa, en el siglo X VIII, con su andlisis
visual de la relacién entre los miiltiples criterios de clase, etnia, raza y
residencia urbana/rural (fig.1). En los pasajes descriptivos detallados
y en lasilustraciones de los indigenas urbanos que figuran en losrelatos
del siglo XIX, esta sensibilidad a los criterios internos comenzd a
desplazar a las imdgenes genéricas, con ¢l resultado de que a los
habitantes indigenas urbanos se los distinguia por su clase y ocupa-
cién, ademds de su raza. Por otra parte, a los Indios del campo se los
conceptuaba solo e¢n relacidn con las normas supuestamente univer-
sales de la Civilizacién y la Barbarie. Los Indios rurales seguian sien-
do la encarnacién de una raza atrasada y barbara que vivia en el pasado
y en una estrecharelacién con la naturaleza. Cuando André pasé por la
zona del Lago de San Pablo en 1876, se encontré con “una tribu sin-
gular que habia conservado sus costumbres semibarbaras en medio de
la civilizacion circundante™ (1883:378). Stanley describié a los indige-
nas del norte de Latacunga como:

inferiores en la escala de la civilizacién a cualquiera que hemos
visto hasta entonces. Sus casas, si se las pudiera llamar asi, eran
nada mds que rompevientos... y la estructura, cuando ésta era
completa, hace pensar en un estercolero, con un hueco en un
costado, o en una torta de barro mal construida. La lefa es
escasa; y el inico medio de abrigarse en estos miserables cubiles
estapando la entrada... paraque el calor animal de los ocupantes
surta su cfecto (1850:101).

La descripcion de los Indios rurales en su “habitat natural”
presentada por Stanley, recurre a imégenes teldricas y de funciones
corporales para recalcar la naturaleza animal de la gente descrita.
Charton también acentué la naturaleza animal al describir una pareja
india que desaparecié de su vista entrando en una choza ruinosa para
reaparecer, después de una media hora, llevando “un bulto mas”— un
nino recién nacido (1867:403).
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Cuando los Indios del campo son sacados de la Naturaleza y
ubicados dentro de un ambiente de Cultura, como las haciendas y los
obrajes, las imdgenes animales se convierten en imigenes de escla-
vitud. “Aqui vi al indio sudamericanoreducido al estado de servidumbre
y cautiverio mds abyecto”, escribié Stevenson. *“;Qué pena!. Estos
seres son los propietarios originales degradados, sobre los cuales ha
caido la maldicién de la conquista con todas sus penalidades y penu-
rias concomitantes” (1825:266). Incluso Avendafio se conmovié para
criticar el trato dado a los indigenas en el obraje de Pinsaqui, a pesar de
su conviccidn de que los Indios eran naturalmente vagos.

Las actitudes de los europeos hacia los habitantes indigenas
cambiaban perceptiblemente cuando llegaban a Quito. Stevenson ya
no hablaba de los “propictarios originales”, sino del servicio y de los
oficios, carceles y picaros y lo que es mas importante, de las clases.
Avendano deja de criticar el trato dado a los indigenas y habla més bien
de que ellos no cumplen las tarcas asignadas. Describe a los barren-
deros ptblicos como:

indios de repugnante aspecto y sucio ropaje, [y] no conciben
ellos mismos el porqué del oficio que ejercen, asi les he visto
varias veces arrancar una yerba y dejar a su lado una inmundicia
(1985:125).

Los europeos reclasificaron a los indigenas de la ciudad,
percibiéndolos y juzgandolos en relacién a las expectativas europeas
del comportamiento de la clase obrera, mds que en relacién con la
Naturaleza y la Cultura.

CONCLUSION

A pesar de que a muchos europeos les apenaban y preocupaban,
individualmente, las condiciones materiales y la opresion social
presenciadas por ellos con horror y a pesar de las diferencias de
posiciones ideoldgicas segin las cuales explicaban lo que vieron,
hubo pocas variantesen las conclusiones finales de los viajeros: estaban
presenciando las leyes del progreso natural que seguirian su propio
curso. Las afirmaciones y contra-afirmaciones ideolégicas de los
argumentos construidos dentro de la polaridad barbarie/civilizacidn,
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ponian de manifiesto divisiones y desacuerdos entre los aulores de las
cronicas de viajes. Pero, con la sola excepcién de Almagro, estos
argumentos concordaban en una premisa fundamental: el Indio era el
Otro, aunque tedricamente podia llegar a convertirse en Nosotros. Asi
se delimitaba la capacidad de aquella élite -civilizada como Nosotros-
a quien se consideraba competente para mantencr cl orden social y
politico sobre el Otro.

Si las verdades propuestas en el discurso sc entienden como
practicas politicas que reflejan proyectos sociales mds amplios y
relaciones de dominacidn, las conclusiones en las cuales coincidieron
los viajeros con respecto a la poblacion indigena de los Andes del
Ecuador demuestran su propia colusién con las élitcs dominantes. La
decomposicién de las tipologias raciales genéricas en andlisis de clase
dentro de un contexto urbano no era tan solo un reconocimiento de
distinciones locales, sino también una manifestacion de la propia
condicidn social de los viajeros en relacion con la poblacién indigena
que observaban.

Un andlisis del proceso de construccion de las imdgenes revela
dos temas importantes quc es necesario considerar para rcconocer la
contribucidn hecha por las crénicas de viajes del siglo XIX. Las
imagenes de los Indios de la Sierra y las detalladas descripciones de la
vida diaria prescntadas por los curopcos se basaban en hechos cmpi-
ricos y contribuyen al conocimiento histérico y etnogralicodcl Ecuador
del siglo XIX. Por otra parte, la articulacién de esos hcchos en un
discurso contribuye al conocimiento de los viajeros europcos y de la
politica de la practica hcgemonica.

NOTAS

1. La investigacién de biblioteca y archivo en Canad4, Estados Unidos y Ecuador
sobre la cual se basa este trabajo, fue apoyada por una subvencién para alumnos
graduados de la University of British Columbia (1990-92) y por otra del Social
Sciences and Humanities Research Council of Canada (1992-93).

2. He limitado mi andlisis a las im4genes de los Indios de la Sierra construidas en el
siglo XIX por europeos, en relatos de sus viajes escritos para los nuevos medios
de comunicacién masiva. En estos relatos se hace una distincién entre los "bérbaros”
de la sierra y los "salvajes” de la selva quienes eran considerados en una posicién
inferior en la escala evolutiva y cuyas imdgenes eran muy diferentes. En los
relatos que he examinado de 57 autores europeos y norteamericanos que visitaron
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Ecuadory Perd durante el siglo XIX y ecomienzos del XX, los Indios de los Andes
nunca aparecen definidos como "salvajes”.

Por ejemplo, en el siglo XIX, era posible que un hombre conocido previamente
como Indio, fuese publicamente reconocido como meztizo al convertirse en
artesano urbano (Luna Tamayo 1989: 173).

Boussingault (1985:106) plantea que los tres grupos raciales estdn distribuidos por
igual; Stanley (1850:111) que los Indios represenian nueve décimas de la poblacién;
Avendano (1985: 125) que los indios Quichua y los blancos de sangre pura
representan la mayoria; André (1883:388) que el sector popular estd compuesto
principalmente por el grupo Quichua y Whimper (1987:177) simplemente que la
poblacién indigena supcra numéricamente a la blanca.

Spruce hubiera estado agradecido por un nombramiento consular que pagase 150
libras por afio en 1857 (1908:204).

Los viajeros Holinski, Kerret, Lisboa, Pfeiffery Avendafio mencionan sus relaciones
con Manuel Larrea.

El Municipio, Ao IX, N? 143, 1893.

Boussingault, Holinski, Kerret, Lisboa, Hassaurek, Orton y Whymper, viajeros
que visitaron el Ecuador entre 1832 y 1880, se vincularon con la familia Aguirre.

Los criterios para seleccionar estos relatos de un corpus consuliado, de 57 relatos
de viajeros que fucron los siguientes: que fuesen europeos; que hubiesen visitado
Ecuador; que publicaron un relato de sus experiencias de viaje, a diferencia (o
ademds)de sus resultados cientificos y que sus relatos incluyeran descripciones de
los Indios de la Sierra.

Nash (1979), Taussing (1980) y Silverblatt (1989, entre otros, han iratado
extcnsamente de la relacion entre la adoracion del diablo, el oro y la cosmovisién
andina duranic la época colonial y la contempordnea en diversas zonas de los
Andes.

A los campesinos europeos del siglo XIX también se los describia con imégenes
que evocaban bestias de carga y sensualismo exético (Brettel y Brettel 1983;
Brettel 1986). E] campesino irlandés, en particular, habia sido contrastado como
barbaro con los pueblos europeos civilizados desde el siglo XII (Jones 1971:396-
97). Véascr1ambién Oberem (1981) sobre la iransformacién del indigena andino
del Ecuador en un campesino rural duranie el siglo XIX.

Véase el anélisis realizado por Deborah Poole de las ilustraciones de "las tapadas”

en la Lima del siglo XIX y su referencia a la "mirada dominante” cruzada entre los
intereses coloniales europeos y las élites imperantes del Perd (1988:361).
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UNA CATEGORIA IRREDUCTIBLE EN EL CONJUNTO DE
LAS NACIONES INDIGENAS: LOS JIVARO EN LAS
REPRESENTACIONES OCCIDENTALES
Anne - Christine Taylor

Vistos desde Europa los indigenas de la Amazonia constituyen
una masa mayormente indiferenciada, semejante a la naturaleza que los
circunda (1). Asi como la infinita diversidad de las especies vegetales
suprime la capacidad de discriminacion del observador comdn (2) asi
también la multiplicidad cromadtica de las unidades culturales del
bosque tropical acaba por desalentar el ejercicio de la clasificacién
social cn aquéllos que cstdn poco acustumbrados a examinar grupos
sociales de esc tamano y de cse tipo. En la imaginativa occidental el

o cultural especilica. Tal como ligura en la iconografia cldsica o
romdntica, el “Salvaje” de la sclva sigue siecndo casi siempre un ser
genérico, confeccionado -scgin la época y el punto de vista del
observador- a partir de clementos de representacién surgidos de
universos culturales distintos: evoca indiscriminadamente, ya sea el
canibalismo de los Tupi, la fcrocidad de los Caribe, ¢l habitat de los
Tukano, o el nomadismo de los G¢C.

Sin cmbargo, en el contexto de esa indianidad selvitica
indeferenciada, los Jivaro (3) constituyen una excepcién, Mientras que
desde el siglo XVII, 0 adn antes, la mayoria de los grupos colindantes
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con este conjunto lingiiistico han sido confundidos en el anonimato de
la behetria tropical, los “Xivaros” fueron percibidos inmediatamente
como una nacion aparte definida por un conjunto dnico de rasgos
particulares, o dicho de otra manera, por un estilo cultural caracteris-
tico. Lejos de haber sido absorbidos en el universo sin matices de la
barbarie de la floresta, estos Indios se convierten de un extremo a otro
del Nuevo Mundo hispédnico, en un modelo general de insumisién y
salvajismo. Tanto es asi que la palabra “jivaro” llegé a designar a
cualquier grupo de indigenas rebeldes y luego de manera global y
relativa, a toda “wild rustic person” (segiin la expresién de Mason en el
Handbook of South American Indians, 1948, Vol.VI1:222) cualquiera
que fuese su origen étnico. Por ejemplo, en la Geographia Histérica
de Murillo Valverde (1751), “Gibaros” designa a los *“criollos y mes-
tizos de la Espanola, Puerto Rico, y otras islas” (citado en Gnerre
1973:203). En fin, los Jivaro son y siguen siendo indudablemente uno
de los raros grupos de la selva cuyo nombre -asociado como esté a la
practica de reduccidn de cabezas- es bien conocido por el gran piblico
europeo.

Efectivamente, pocas sociedades amazdnicas han inspirado la
imaginativa occidental tanto como los Jivaro y ninguna otra ha sido
considerada durante tanto tiempo como lo opuesto a las formas de vida
social que el Occidente considera coextensivas con la civilizacién e
incluso con la naturaleza humana. Si la estructura polar de estas
representaciones ha permanecido invariable durante mucho tiempo, el
contenido especifico atribuido a esta negatividad se ha ido modifi-
cando en el transcurso de los siglos y diversificando en funcién de las
tradiciones intelectuales nacionales. El Jivaro de los Criollos del siglo
XVIIIL, o el de los misioneros del XVII, no es completamente igual al
que describian los sabios europeos del siglo XIX. Es interesante en-
tonces reconstituir las formas que asumieron esos fantasmas
occidentales, porque han influido considerablemente sobre el curso de
la historia indigena y no es por azar que una de las primeras
reivindicaciones de la organizacidn indigena creada por los Shuar en
1964, fue la exigencia de que para nombrarlos se abandonara el etné-
nimo de “Jivaro” que les imponia precisamente una historia y una
identidad enteramente forjada por la imaginativa de otros (4).

El etnélogo contempordneo interesado en las sociedades de
idioma jivaro no puede eludir los determinantes de esas historias
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entrelazadas. Sea como fuere, su propia relacién personal con las
gentes a las cuales estudia y las miltiples y contradictorias estrategias
en medio de las cuales se encontrard, siguen dependiendo de un pa-
sado que a menudo le desespera. Permanecerd prisionero en su préc-
tica cientifica en tanto sus conceptos y su problemdtica permanecen
contaminados -generalmente a pesar suyo- por las ideologias de su
sociedad, de su medio, de su disciplina y de las instituciones acadé-
micas a las cuales pertenece. Por ende, las dificultades con que tropieza
la etnologia moderna para dar cuenta de las estructuras sociales de los
Jivaro no son ajenas a la condicién de antitesis sociolégica que el
Occidente ha atribuido por mucho tiempo a esas sociedades. Aclarar el
trasfondo sobre ¢l cual se inscribe el trabajo etnoldgico constituye por
lo tanto una tarea clemental para poner el problema en perspectiva y
lograr cierta higiene cientifica.

MUCHOS Y MUY PARECIDOS: LOS ORIGENES DEL PARADIGMA JIVARO

El término “jivaro” deriva de la expresién “xivaro”. Fue utili-
zado por primera vez en un texto de 1549 por Hernando de Benavente
(RGI HI:175) y corresponde a la transcripcién en grafia espafiola
antigua de la palabra indigena /siwar/, forma arcaica de /suwar/ (cf.
Gnerre 1973:203-204), es decir, “la gente”, vocablo mediante el cual se
autodesigna y se denomina, en ciertos contextos, la mayoria de los
grupos pertenecientes a la familia lingiiistica jivaro. La misma raiz, a
veces en su forma metatética /sirwa/ (5) se encuentra en el origen de las
palabras giuarra, xiroa o gibaro, las cuales aparecen frecuentemente
en los escritos de los cronistas desde el siglo X V1 hasta fines del siglo
XVIII para calificar indistintamente a uno u otro de los grupos locales
o regionales que les parecian provenir de una misma “familia”.

Pero lo que configuraba la unidad de ese conjunto no cra tanto
una homogeneidad lingiifstica y ni siquiera cultural -en el sentido que
le darfamos hoy- sino mas bien una serie de actitudes morales estimadas
caracteristicas de esa “nacién.” Estas actitudes eran la antitesis de los
modelos de civilidad que constituian las bases de la sociedad hispénica
y pueden resumirse en los siguientes rasgos. En primer lugar, una
insolente anarquia, interpretacidon dada por los espafoles al rechazo
intransigente de los Jivaro a toda forma de autoridad suprafamiliar
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que no fuese el liderazgo tictico militar temporario. En segundo lugar,
una activa oposicion por parte de estos indigenas a la idea misma de
jerarquia social o de desigualdad de condicién, la cual constituia la
base del orden politico ibérico. En tercer lugar, un estado de guerra
intestina permanente a la cual los Indios jamds sentian la necesidad de
poner término. Ahorabien, laidea de una guerra sin esperanza de tregua
ni de solucién trastornaba la sensibilidad europea, dispuesta a con-
cebir la guerra como una crisis paroxistica destinada a establecer un
nuevo orden de paz. Por otra parte, la extrema dispersién del habitat
jivaro, la marcada repugnancia de los indigenas a convivir en la
intimidad, el calor y la seguridad de un poblado no podian sino parecer
sintomas de una inquietante misantropia: “...cada familia vive aparte,
siendo 1a causa de vivir asi el ser todos traidores y matarse sin remi-
sién...” (Lucero [1683] 1986:328).

A los espaiioles también les llamé mucho la atencion la singular
irreligiosidad de los Jivaro. Mds que la falta de “ritos y sacrificios” -
comin a la mayoria de los pueblos selvaticos- lo que les sorprendié fue
la ausencia misma de “supersticiones”, el “materialismo” radical de
esos indigenas. En materia de practicas sagradas, estos salvajes no
tienen mds que “...un abuso de suefos y algunos cantos de aves... para
ellos no hay nada mas que nacer y morir” (Salinas Loyola en RGI,
I11:246). Desde luego, este temade una “friaincredulidad”™ se convertird
luego en un leit-motiv dominante en los relatos misioneros, especial-
mente en el siglo XIX. En fin, la excepcional testarudez de la resis-
tencia jivara a la reduccién militar y misionera, su escandalosa indi-
ferenciaa la palabra occidental portadora de larazén, del orden y de una
promesa de vida eterna, acabaron por adquirir ante los ojos de los
Espaioles y después de los Criolios, la apariencia de una voluntad
friamente calculada de escapar a cualquier precio de los beneficios de
la vida civilizada y de la redencion cristiana.

Inaugurada por la célebre relacién de Benavente ... digo verdad
a Vuestra Alteza, ques la gente mas desvergonzada que yo he visto en
todo el tiempo que he andado en las Indias...” (RGI, III:175), la
constelacién semantica que abarca el término “jivaro” y sus variantes
desemboca tanto méds facilmente en un empleo metaférico por cuanto
los principios que subyacen a la taxonomia social indigena, en especial
a la divisi6n dialectal, permanecen rigurosamente herméticos para los
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extrafios. El hecho mismo de la diferenciacién tribal pasé inadvertido
por largo tiempo (6). Ahora bicn, estos indigenas son muy numerosos:
se los encuentra desde un extremo al otro de un territorio més extenso
que ¢l de Portugal y siempre parecen ser los mismos, ya que s¢ visten
y comportan de manera idéntica y se llaman undnimemente a si mismos
“shuar”, hasta el punto que, vista desde el picmonte ecuatorial en el
siglo X VI, la Amazonia entera parece estar infestada de esos salvajes
exasperanles.

En definitiva, los Jivaro plantcaban entonces tal como lo siguen
planteando ahora, un problema de escala. Era concebible que un grupo
pequeiio y “marginal” pudiese vivir, al menos por un periodo de tiempo
limitado, en un cstado de “libertad natural” y dc igualdad interna, lal
como lo hacia la mayoria de los Indios selvdticos. Después de todo, la
Europa medicval habia conocido unrico florecimiento de formaciones
sociales resultantes de utopias religiosas o de regimenes juridicos de
excepcidn,algunas de las cuales, como las behetrias, se inspiraban en
principios que, a primera vista, parecian comparables a los que regian
alas sociedades de la floresta tropical. Pero cra inimaginable que toda
una “nacién” vasta ¢ indivisa como la de los Jivaro, pudiera existir sin
un gobicrno y privada de los cimientos de un cuerpo politico. Peor aiin,
la aberracion sociolégica que representaban estos salvajes era todavia
mads patente por cuanto cobraba proporciones inauditas. Los espafioles
sec enfrentaban con la paradoja de una sociedad cn la que se conjugaban
una abrumadora uniformidad de comportamicntos, apariencia vy
costumbres con poderosas fuerzas centrifugas como la guerra perma-
nente y el rechazo a someterse a un mismo sefior. Este conjunto de
individualidades exacerbadas, soberanas y guerreras, Icjos de desarti-
cularse por la fuerza centrifuga que semcjante anarquia deberia haber
engendrado, permanecia sicmpre y en todo lugar idéntica a si misma.
Como conjuncién incomprensible de una uniformidad masiva y de una
extrema tension hacia la autonomia individual, la sociedad jivara
encarnaba el escandalo de una civilidad desprovista de un principio
inteligible de unidad. Esta ¢s sin duda la razon por la cual esta sociedad
surgié como categoria cspecifica en la reflexién sociopolitica de
tradicion hispana.
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EL BUEN Y EL MAL SALVAJE: EL JIVARO DE LOS CRIOLLOS

La serie de connotaciones asociadas con estos indigenas -la
anarquia absoluta, la misantropia en gran escala, la indiferencia alta-
nera a lo trascendental- que sirven de una suerte de reflejo negativo de
las sociedades consideradas civilizadas, sigue marcando hasta el pre-
sente el sentido y el empleo de la expresidn “jivaro” en los paises de
América del Sur. No obstante, desde la Independencia, la expresion
adquiere una ambigiiedad que antes no tenfa. Si el término sigue siendo
infamante y su referente es motivo de vergiienza y sinénimo de todo
aquello a lo cual se opone la sociedad criolla para definirse a si misma,
el término se rodea al mismo tiempo de un nuevo prestigio. Respecto a
la infamia, recuérdese la virulencia de los anatemas lanzados contra
los Jivaro por el dictador ultracatélico del Ecuador, Garcia Moreno (7).
Pero ademds, la relacién de los Jivaro con los blancos serviria de
modelo o de metifora para las relaciones entre americanos y espa-
fioles, por cuanto los primeros deseaban deslindarse no ya de la bar-
barie interior sino de la tirania metropolitana. Estos Indios subver-
sivos llegaron entonces a simbolizar las virtudes republicanas de las
cuales gustaba dotarse a la sociedad criolla: el ardor guerrero, un apego
feroz a la libertad, el machismo del individuo enfrentando una natura-
leza indémita, en oposicién al “hidalguismo” de los citadinos deca-
dentes, afeminados y amantes de la opresién. Por otra parte, la “raza
indémita”, convertida desde entonces enun simbolo de una valentia que
nunca el miedo mancillé (9) ofrecia a la imaginativa criolla el ejemplo
de una envidiable promiscuidad y mds aiin, de una imperiosa virilidad.
Este dltimo rasgo, aunque no valorado explicitamente, era sin embargo
admitido por todos con secreta envidia y denunciado hasta la obsesién
por los misioneros. Debido a su prestancia fisica reconocida aln por los
religiosos m4s austeros (10) y sobre todo debido a su aficién indefec-
tible a la poliginia generalizada, 1a cual era considerada un sintoma
evidente de una libido inconirolable, los Jivaro servian para desvirtuar
las condescendientes acusaciones de debilidad sexual que los europeos
habian lanzado antafio contra los habitantes del Nuevo Mundo en
nombre de la teoria social de los climas (11).

El conjunto contradictorio de ideas que han servido para formar
la representacion del Jivaro en ¢l Ecuador y en el Peri, tiene su
expresion mas clara en la famosa novela de Juan Le6n Mera, Cumandd
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(1879), un curioso remedo criollo de Atala, en ¢l cual el inconsciente
del mestizo de aquella época se cxpresa con insélita transparencia. En
la novela, el rol del buen salvaje lo tiene una mujer -Cumandda- quien
resulta ser al final una jéven ecuatoriana raptada en su infancia por una
horda de “Xibaros”. El tnico Indio bueno es un mestizo. Estle esque-
ma contradictorio también se manifiesta ¢n las etnografias noveladas
de!l Abate Pierre (1889) y de Vacas Galindo (1895), ambos religiosos
Dominicos, asi como en Nantu y Sapikia (1912) de Eudofilo Alvarez
(un coronel del ejército ccuatoriano), sin mencionar la prensa misio-
nera o nacional de fines del siglo XIX y principios del XX. Por lo
demds, las lincas generales de esta imagen ambigua han evolucionado
muy poco desde fines del siglo pasado. La mayoria de los mestizos y
colonos de los poblados fronterizos de la Amazonfa, asi como los
militares de los destacamentos de la sclva y los funcionarios, agrénomos
o médicos, que tienen algo que ver con las poblaciones de la floresta
tropical, siguen juzgando a los Jivaro como retrasados en el plano
“técnico”, sospechosos ¢n el plano patridtico y generalmente dificiles
de reconciliar con su ideal del Hombre Ecuatoriano. Pero, al mismo
tiempo, la Federacién Shuar goza de un indudable prestigio entre la
burguesia progresista de la sierra, hasta ¢l punto que frecuentar a los
jovenes dirigentes de la organizacién indigena ya forma parte del
“radical chic” de los quitenos ilustrados. “Los Jivaro tienen un enorme
apego a la libertad y a la independencia, las cuales defienden con
valentia. Son industriosos, inteligentes, supersticiosos y reacios al
progreso civilizador” (El Libro Escolar Ecuatoriano: Sexto Grado,
1982:319) (12). Este juicio, tomado literalmente de un manual escolar
contempordnco, que paradéjicamente también se utiliza en las escuelas
bilingiies de la selva, es una bucna ilustracién de la percnnidad del
“Jivaro” sofiado por la socicdad criolla y de la compleja mezcla de
admiracién y de reprobacién de la cual ha sido objeto por parte de esa
socicdad desde sicmpre (13).

FRANKENSTEIN Y LOS BIBAROS: EL JIVARQ EUROPEO

Sin embargo, en Europa y cn los Estados Unidos las connota-
cioncs esencialmente sociopoliticas del término *“jivaro” s¢ han borrado,
en gran medida, en beneficio de las significaciones implicitas asocia-
dasconlareduccion de cabezas. Esta prictica, que es menos importante
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en la construccién de la imagen popular de los Jivaro en América del
Sur, ejercia una verdadera [ascinacién c¢n Europa durante la segunda
mitad del siglo XIX.

La fiebre de las tsantsa (nombre indigena para designar las cabe-
zas reducidas) aparcce repentinamente en 1860. Un primer trofeo es
llevado a Europa por un espafol desconocido, luego un sabio italiano
presenta otro, “encontrado” segiin dice, en un raptode lirismo virgiliano,
“dentro de un pequefio templo a orillas del Pastaza”. Estos despojos se
envian al antropélogo inglés Bollaert, para someterlos a un juicio de
experto. El cientifico solicita informacion complementaria a Ecuador.
En esa misma época se exhibe una tercera cabeza -donada por el
Embajador del Perd a la sociedad de Antropologia de Paris- ante un
panel de eminentes eruditos, entre ellos Broca y Quatirefages (14). En
el curso de una sesién memorable, estos sabios se¢ preguntan sobre la
naturaleza de los procesos técnicos empleados para reducir las cabezas,
ya que el representante peruano es fastidiosamente impreciso al res-
pecto. El Senor Doctor Lorente... nos habla de csta operacién de una
manera muy vaga; cree que los Indios hacen huecos en la arena de esos
lares donde entierran los caddvares durante algiin tiempo..." (Maiz
Moreno 1862:185-187). Bollaert, dando fe a las informaciones reci-
bidas por él desde Ecuador, publica en Inglaterra ¢n 1863 varios
articulos que tendrdn una gran resonancia.

La novedad de las tsantsa se difundi6 rapidamente en América
del Norte, que enfrentd el problema en la escala de sus posibilidades. En
ese mismo afio un explorador trajo una malela entera de esas cabezas y
las presentd ante la American Ethnological Society. A partir de esa
fecha la rsantsa se convierte en un objeto familiar en los museos y
“vitrinas de curiosidades” occidentales. En la Exposiciéon Universal de
Londres de 1862 se exibi6 una cabeza reducida y hacia 1870 se¢ vendié
unaen Paris por la cantidad exorbitante de 1500 francos de la época. La
demanda termind por superar notablemente a la produccién, espe-
cialmente cuando el Ecuador prohibié su comercio en 1880. Los mes-
tizos de las aldeas fronterizas, que eran los principales intermediarios
de este lucrativo comercio, trataron de suplir las deficiencias del
mercado fabricando ellos mismos las cabezas-trofeo con cabezas
obtenidas de los cadaveres no reclamados en los hospitales. Desde
entonces esta prictica clandestina se propagd por todo el Ecuador,
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llegando incluso hasta Panamd. Sobre la marcha, ciertos traficantes
imaginativos procedieron a reducir caddveres enteros y los vendieros
en grandes sumas a coleccionistas crédulos. Con un espiritu més
desinteresado, los sabios se entregaron a larealizacion de experimentos
similares. En 1894, un médico austriaco logré confeccionar cuatro
cabezas reducidas bastante presentables con los despojos mortales de
sus pacientes siguicndo, punto por punto, el método descrito en una
revista cientifica.

En resumen, para aquella época tan enamorada del cientificismo
y de las procezas tecnolégicas tanto como de las rarczas y del ocultismo,
las tsantsa y su misterio taxidérmico sc volvieron objeto de una
fascinacién morbosa, mezcla de repulsion moral y celo positivista. La
reduccién de cabezas se percibia como el fruto macabro de un saber
csotérico cuyo supuesto perfeccionamiento técnico s¢ asimilaba a la
ciencia, pero cuyos objetivos siniestros eran indicativos de una
dapravacién moral singular. Aqui encontramos la condicién inva-
riable del espejo negativo atribuida a las sociedades Jivaro, ya que la
fabricacidn de tsantsa surge claramente como la sombra proyectada de
la ciencia positiva, ¢l modeclo de un conocimiento descarriado, el
homdlogo exdtico de las practicas infames de Frankenstein y el Doctor
Hyde.

Estas fantasias hcredadas desde el siglo XIX, que combinan un
barbarismo gratuito con una misteriosa compelencia técnica -pues sc
crefia que los indigenas reducian la caja cranecal misma- permanecen
vivas en las imdgenes que la palabra “jivaro” suele evocar en la Europa
actual, scgin lo demuestran elocuentemente las aventuras de Tintin
entre los “Bibaros”(15). Este tipo de delirio continda alimentando una
produccidn al parecer inagotable de relatos de viajes, ligubres notas
escritas por exploradores que han desafiado -sicmpre por vez primera-
la hostilidad ficticia de esta “sociedad siniestra” (16). Cudntos afables
Zaparo y apacibles Quichua se han visto metamorfoseados en “Jivaro”,
para las necesidades del caso, por la pluma heroica de viajeros
necesitados de fuertes ecmociones. Incluso hoy en dia, las agencias de
viajes explotan sin prurito alguno este lamentable [il6n y proponen a
sus clientes audaces excursiones, con el concurso d¢ desafortunados
vagabundos de los alrededores de Iquitos, transformados para la oca-
sién en cazadores de cabezas recién salidos de sus reductos selvdticos.
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LA MISION MAS DIFIiCIL DEL MUNDO: EL JiVARO DE LOS MISIONEROS

La temdtica de la “inteligencia pervertida”, conjuncién descon-
certante de un conocimiento inspirado de primitividad y de vileza de
alma, que anima la pasidn de los sabios europeos por los Jivaro y sus
tsantsa, también se encuentra curiosamente en primer plano en la
abundante literatura misionera consagrada a esios indigenas en la
segunda mitad del siglo XIX. Esa produccién merece un examen
especifico, aunque sea somero, porque no se deja reducir totalmente ni
a la tradicidn hispana surgida de la Conquista, ni a la visién positivista
europea pese a que retoma, sintetizando y a veces exagerando, los
elementos prescnles en ambas corrientes.

Lacoherenciade la “visiéon misionera” de esa época (17) tiene que
ver con una serie de factores. En efecto, el final del siglo pasado
constituye un periodo de fuerte expansién misionera en el piemonte
amazonico, anunciadora de una penetracion nacional cada vez mayor.
Durante la presidencia de Garcia Moreno, los Jesuitas tuvieron
nuevamente a su cargo la administracion y la civilizacion de todo el
Oriente indigena, mientras que en el periodo de los gobiernos
subsiguientes de inspiracion liberal, los religiosos debieron justificar
su presencia y su ascendiente sobre las poblaciones locales asumiendo
una funcién en la organizacién de la defensa del territorio nacional
amazonico. Esos misioneros (generalmente de origen europeo) fueron
llevados con toda naturalidad a jugar la carta del nacionalismo y de la
“conquista interna”, motivo por el cual hubo un conjunto de compor-
tamientos y una retdrica colonialista tanto mas exacerbados cuanto los
indigenas se mostraban mds reacios ante los empeiios de los misioneros
por encuadrarlos social ¢ idcolégicamente.

Durante ese periodo de conquista fronteriza, la presencia del
Jivaro serd juzgada como un desafio viviente no solo al poder o al
vinculo social, sino a la propia nocién de humanidad. Suimagen se tifie
de una condena moral sin apelacidon. Esto es evidente en los anatemas
lanzados por los religiosos contra esa “raza barbara y atea...categoria
irreducible en el conjunto de las naciones indigenas” (Pierre 1889:121),
"...resultante de todas las fuerzas salvajes combinadas, como las cas-
cadas y las quebradas, como las garras de las fieras y el veneno de las
serpientes” (Alvarez, citado en Bottasso 1980:73). En “esa atroz
republica de la selva”™, agrega incongruentemente un misionero ita-
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liano de fines del siglo pusado, “el parlamentarismo es la dnica ocupa-
cion para la cual los indios creen haber nacido”™ (citado en Bottasso
1980:330). En resumen, ésta era sin duda alguna “la misién mas dificil
del mundo” (ibid:319).

Lo que exaspcera a los misioncros mds que nada ¢s precisamente
la mezcla de materialismo descarado y de “sofisma moderno” que estos
indigenas oponen a sus empefios apostélicos. Por un lado, los Jivaro
cxigen incesantemente productos manufacturados, a falta de los cuales
abandonan dec inmediato las misiones. Un memorando redactado en
1914 y dirigido a los Salesianos dice: “nunca hacer regalos... a un
Jivaro,antes de haberie dado por lo menos una media hora de catecismo™
(citadocn Broscghini 1983:94). Por otro, estos indigenas demuestan un
racionalismo clinico perfectamente impermeable a los argumentos
dogmaticos y simplistas con que les hostigan los misioncros (18). Esos
salvajes volterianos creen, en efecto, “a semcjanza de los deistas y de
los racionalistas... que Dios no interviene para nada cn las cosas de este
mundo” (Magalli 1890, citado en Broseghini 1983:143). “Ellos son
malerialistas, sensualistas, positivistas consumados... la Creacién, la
Redencion... el Ciclo y cl Inficrno son como fabulas que unos escuchan
con fastidio y los olros con un rictus sarddnico.” Por tanto, no es nada
sorprendente quc esos barbaros no tengan ni religién, ni un culto
exterior, “ni siquicra una supersticion... todo se reduce a espantosas
borracheras que inspiran horror. ;Un pueblo sin religion? Imposible,
dice el fildsofo (sc tratade Plutarco)... y, sin embargo, puedo ascgurarles
que no existe un pucblo estipido, sino una raza inteligente, robusta,
dotada de las mas felices disposiciones para el bien como para ¢l mal,
sin religidén, sin dioses, sin sacrificios... ésta es la raza jivara” (Vacas
Galindo [1895] 1978:23).

La “irrcligiosidad” de los Jivaro y la ausencia c¢n su cultura de
objetos y de practicas visiblemente “sagradas”,(19) suscita comentarios
descriptivos casi idénticos. En cl siglo XVI la incredulidad de los
indigenas fue vista sobre todo como una carencia, la consecuencia de
un alcjamicento “histdrico” de las luces de la Revelacion, un accidente
del cual no se los podia hacer responsables. Por el contrario, en ¢l siglo
XIX yanosetrataba de descreimiento, sino mas bien de ateismo, de una
ncgacion deliberada y obstinada del mensaje cristiano. Por cllo se usa
csc tono implacable reservado para las manifestaciones del Anticristo,
que también sc encuentra en los escritos contemporaneos de los
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misioneros protestantes fundamentalistas (Norteamericanos) estable-
cidos en territorio jivaro. Estos misioneros no dudan de que la cultura
indigena, la shuartikia como ellos la denominan, (20) sea una inspira-
cidn satdnica en el sentido mas literal posible y que a ellos les incumbe
luchar contra las “précticas destructivas del paganismo” (Drown 1961:
139), a fin de erradicar las obras de Satanas med.ante un etnocidio
terapéutico.

Por otra parte, si bien desde 1890 los misioneros comienzan a
tener algin éxito aunque sea limitado en la sedentarizacién de los
Indios, fracasanen lo relativo ala vigilancia de las “buenas costumbres
familiares” y la sexualidad indigena. A este respecto, los Jivaro re-
chazan absolutamente la intervencién de los religiosos. Conocemos la
importancia que tuvo en el siglo XIX ¢l control de la sexualidad en el
contexto del encuadre social exacerbado que caracteriza a esta época.
Sin duda dc alli proviene la violencia de las declaraciones misioneras
sobre ¢l tema, tales como ¢l lamento del abate Pierre al referirse a la
familia jivara como “un lupanar donde la mis abyecta intemperancia se
practicasin penani vergiienza”(1989:122). Con ciertamayor sobriedad,
otro religioso afirmaba que: “la facil promiscuidad de los sexos... la
licencia del lenguaje... y un precoz desarrollo fisico vuelven deplorable
la moralidad jivara” (Guerricro s.f., en Broseghini 1983: 15). Se
observard ademds que, como los médicos e higienistas de Europa, los
misioneros de esa época con frecuencia se ocultan detras de una
supuesta preocupacion por la “emancipacién” de las mujeres -
presentadas como “bestias de carga” de sus maridos y undnimemente
como esclavas dc una scxualidad masculina tiranica y caprichosa-
(21)para afirmar su voluntad de controlar mas estrictamente el cuerpo
social.

Un Gltimo aspectode laconfiguracién cultural jivara que acaparé
por largo tiempo Jla atencién de los religiosos de ese periodo (y por
consiguiente de todos aquéllos que se interesan en esos indigenas a
través de los escritos misioneros) fue naturalmente, la anarquia social
y el belicismo “hobbesiano” de esta poblacién. Se trata de otro tema
cldsico de la tradicién hispana, pero cuya formulacién difiere mucho
de la que estaba vigente en ¢l siglo XVI. En efecto, 1a generalizada
misantropia de los indigenas y sus permanentes guerras intestinas ya no
se perciben como una aberracidn desafiante de la 16gica de las teorias
sociopoliticas de la época, sino mas bien como el efecto de un impulso
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histérico suicida que arrastra a toda la “raza” hacia las tinicblas dc una
proxima e irremediable extincion.

“...cuanto a los jivaros,... hizo ya su época: tuvo su origen, llegé
al apogeo de unarazanumerosa...y desde mucho tiempo viene de
bruces a precipitarse en los escombros de su propia ruina...
carcomida y consumida por la gangrena devoradora de sus
propios vicios...” (Vacas Galindo ([1895] 1978:105-106).

Como lo recalca Bottasso (1980:89), la ineluctable desaparicidén
de los Jivaro por un proceso de autoaniquilacién fue durante varias
décadas un lugar comin repetido hasta la saciedad, tanto en la litera-
tura misionera como ¢n las obras cientificas. Constituyd la prucba de
que ¢l belicismo crénico de los indigenas, su correspondiente rechazo
de un orden jerarquizado (y por tanto implicitamente de todo orden
social) se siguen considerando una patologia intolerable. Pero, mien-
tras que en los siglos XVI y XVII la sociedad jivara formaba una
calegoria teratologica inmutable en ¢l marco de un pensamiento pre-
c¢volucionista, ¢n ¢l siglo XIX se la define en términos historicistas y
biologizantes. Ya no sc habla de “‘nacién” ni implicitamente de tcoria
politica, sino de “raza” y de¢ destino histoérico.

En suma, si desde el siglo XVI al siglo XIX se pasa dec Ia
incredulidad inocente al ateismo militante, en ¢l dmbito de la reflexidn
politica también se pasa de una anomalia sociolégica paradgjica -pero
fascinante- a una maldicién “natural” inscrita en ¢l curso de la historia
y por consiguicnte, desprovista de interés especulativo. En otras pa-
labras, los Jivaro ain pueden servir de exemplum al revés, pero ya han
dejado de encarnar un problema filoséfico, que cntretanto ha sido
recemplazado por el cémodo fantasma de un grandioso suicidio colectivo.
La paradoja final de esta sociedad cs que al haber dado vida al estadio
“presocietal” inventado por los fildsofos, ella desvirtuaba flagrante-
mente aquellas teorias del contrato como la de Hobbes, que intentaban
fundar la necesidad del Estado en la repugnancia moral o en la lasitud
inducidas por una situacidén de anarquia y de permanente guerra civil,
De manera empiricamente incontrovertible, pero tedricamente incom-
prensible, los Jivaro demostrarian, cn difinitiva, que lejos de ser un
mero horizonte teérico, “cl estado de naturaleza” no solo existia y se
reproducia sicmpre idéntico a si mismo, sino que también demostraba
scrcapaz de infligir derrotas ignominiosas y repetidas a los soldados de
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Dios y de la Corona, sumando asi la injuria militar al escandalo
filoséfico.

UN ORDEN ININTELIGIBLE: LA SOCIEDAD JiVARO

En cuanto a los muchos etnélogos que se interesaron en los gru-
pos Jivaro desde la segunda mitad del siglo XIX (Bollaert, Simpson,
Lubbock, Hamy, Rivet, Karsten, Stirling, Harner, para sélo citar los
mas conocidos), debe reconocerse que casi no han contribuido, sino
hasta hace muy poco, a desvanecer esas fantasias, ni a sanear y escla-
recer los usos lingiiisticos. Los primeros etnégrafos utilizaron el tér-
mino “jivaro” sin masdiscernimiento que los Espaiioles de antafio, para
designar sea un simple grupo local, un conjunto regional o dialectal,
una fraccién o latotalidad de los grupos ecuatorianos con exclusién
de los grupos peruanos o por tltimo, 1a totalidad de un grupo lingiiis-
tico cuyas fronteras siguen siendo imprecisas (22). Desde este punto de
vista, la “proto-etnografia” de las poblaciones jivaro apenas se distingue
de los informes sin pretensiones cientificas escritos por los misioneros
y por los funcionarios civiles de otros tiempos, e incluso a veces
demuestra una regresion con respecto a esos documentos.

En efecto, la caracterizacién estereotipada de los Jivaro como
una sociedad enteramente entregada a la anarquia y a la guerra civil
permanente, ha obstruido la comprensién de las escisiones sociol6-
gicas reales que estan subyacentes en la organizacion de estas culturas.
En general, hasta la mitad del siglo XVIII las dnicas formas de unidad
social percibidas por los extrafios no-indigenas eran, o el conjunto
cultural total (aunque con limites imprecisos e inciertos) o las pequefias
agrupaciones locales asociadas con cursos de agua, cuyos nombres
servian para denominarlas. Juan de Velasco, sintetizando los datos
proporcionados por los jesuitas de Maynas y el conocimiento etnogré-
fico corriente de los misioneros y a partir de la hidrografia amazénica,
distingue los siguientes grupos en el seno de la “nacién jivara™: los
“Apiagas, Benorizas, Capahuaris, Chipangas”...etc. (1844:132). Asocia
asi los grupos meridionales (Apiagas, Benorizas) con los indigenas del
bosque septentrional (Capahuaris), aunque estos dos grupos estin muy
bien diferenciados en el plano lingiiistico.
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Los franciscanos que trabajaron en ¢l piemonte ecuatorial hacen
¢l mismo tipo de amalgama ubicando entre los “belicosos Jivaros™ las
“naciones” de los Chiguazas, Mexipuras y Oyocamas (B. de Alacano,
1739, en Compte 1885,v.2:56) mezclando nombres de un rio (Chi-
guaza) y antroponimios que designan probablemente las figuras
dominantes de grupos locales (Oyocama,i.e.ujukam). Estas practicas
son reveladoras de los criterios de clasificacién étnica subyacentes ¢n
la ctnografia de los misioneros. Los Jesuitas, en particular, no se
interesaron de manera alguna en la organizacidn social o socio-politica
de los grupos que cvangelizaron, pues ésta estaba de todas mancras
condenada a desaparecer al transformarse c¢n las estructuras familiares
y comunitarias inherentes al sistema de reducciones elaborado por la
Compania. Dos érdenes de fronteras tenian interés para ellos. En
primer lugar el de etnias o “naciones” -como se las llamaba en esa
época-, es decir, categorias esenciales de contabilidad apostélica (esen
término del nimero de naciones reducidas mas que en término de
individuos convertidos o bautizados que se rendia cuenta de los pro-
gresos logrados a los superiores o a los que proporcionaban fondos en
las Cartas Ejemplares 0 en las Carta Annuae). En segundo lugar los
lenguajes, (estos dos 6rdenes no siempre coincidian) dado que la
catequesis de grupos recientemente reducidos se debia hacer, en
principio, ¢nlalengua vernidcula. En cuanto al resto de las caracteristicas
de los grupos, las identidades o las similitudes culturales se percibian
desde una dptica exclusivamente instrumental, como criterios para
reagrupar poblaciones consideradas “compatibles” en ¢l seno de las
reducciones (23) sin que tuvicran otra consecuencia.

De hecho, de la misma forma en que la estructura socio-politica
de los grupos reducidos debia ceder su lugar a una nueva organizacion
de los vinculos sociales, las particularidades culturales también debian
disolverse progresivamente en una especie de “cultura general india”
basada en el uso compartido de una lengua (el Quichua de la misién)
y en un modo de vida forjado por la experiencia de las reducciones.
Todo esio contribuye a explicar las dilicultades encontradas por los
investigadores que en el siglo siguiente, usando fucntes misioneras
trataban de clarificar la relacién entre los “Murato” (o Kandoshi), los
“Maynas” y los “Xibaros”. Los “Murato” eran sin duda un grupo de
lengua Candoa y probablemente también lo eran los “Maynas” y por
consiguiente, ambos eran muy diferentes linguisticamente a nivel
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empirico dc las tribus Jivaro. Sin cmbargo, se asimilaban a estas
dltimas por sus costumbres, hidbitos y comportamientos. Por esta razdn,
algunas veces los Jesuitas los han clasilicado como una “nacién aparte”
en funcidn de la ininteligibilidad dc los dialcctos (24) y otras, como una
“parcialidad” de uno u otro grupo Jivaro, cspccialmente cuando se
trataba de incluirlos en una reduccién nucva o ya constituida.

Hacia la mitad decl siglo XVIII paulatinamente se comenzé a
admitir la existencia de unidades intermedias entre grupos locales o las
zonas circunvecinas y el conjunto étnico, cs dccir de lo que iba a
llamarse “tribus”. A mi entender, los Aguaruna fueron los primeros
denominados y ubicados especificamente de csta manera. Una carta
del cura de Santiago de las Montafas, fechada en 1733, menciona a
los indigenas del Bajo Santiago con el nombre de “Ahuarunas”,
distinguiéndolos de los “Xibaros” (los Shuar del Paute-Santiago) y de
los “Maynas” del Marafién que habian ayudado a conquistar (ANH/
Oriente, ca. 3). Por su parte, la carta escrita por Maldonado en 1745
(cf. Eloy y Morales 1942: ldmina 43-44) sitia una tribu de ese nombre
de uno y otro lado del Marafién a la altura del Pongo de Manseriche.
Finalmente, el jesuita Magnin los menciona en 1740 en su obra sobre
la misién de Maynas (1940).

No es por casualidad que la percepcién de las divisiones tribales
se haya cristalizado primeramente en la regién del alto Marafién, lugar
del asentamiento colonial sino el mds antiguo , el mas activo y menos
aislado (25). Los colonos de Santiago, de Borja, de Nieva, e incluso de
Moyobamba se unian a menudo a las expediciones de evangelizacién o
pacificacion organizadas por los jesuitas de Maynas. Algunos de ellos
-si se cree lo que dicen los misioneros- participaban en el trafico de
esclavos destinados a las colonias portuguesas de Pard y Maranhao. A
menudo eran reclutados como guias de los funcionarios o los viajeros
ricos que exploraban estas regiones (como La Condamine y su grupo o
Antonio Ulloa). Estaban por ello familiarizados desde hacia mucho
tiempo con los grupos de la zona. M4s adn, la naturaleza de las
relaciones de clientelismo, de trueque o de predacién que sostenian
con sus vecinos indigenas, los hacian mucho m4s perspicaces que los
misioneros o los funcionarios de paso a las sutilezas de la organizacidn
social indigena. Los documentos citados no hacen sino oficializar un
conocimiento socioldgico que probablemente era corriente entre los
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mestizos que vivian cn estrecha simbiosis con las poblaciones autdce-
tonas locales. Pero los letrados, fuesen éstos administradores o
cclesidsticos, tardaron mucho cen asimilar este saber ctnolégico popu-
lar. Esto sc manifesta claramente en ¢l uso que hace Magnin del ér-
mino “Ahuaruna”, puesto que lo hace extensivo no solo a los grupos del
Marafdn, a los cuales la palabra designa cfectivamente, sino también a
los grupos del Santiago, Morona y Huasaga, que pertencecian a uni-
dades dialectales completamente distintas (26). Esto significa que la
designacion tribal se siguc emplecando casi como sindnimo de la palabra
que denota al conjunto cn su totahidad.

Sinembargo, desde fines del siglo X VIII ¢l reconocimicnto de la
especilicidad de los grupos dialectales aparece ¢n las fuentes con
mayor frecuencia. En un documento de 1798, se distinguc claramente
cntre los Huambisa y los Aguaruna. A los primcros sc los ubica con
precisién en las inmediaciones scplentrionales de Borja y a los se-
gundos hacia Barrancas, bajando por ¢l Marafién (ANHQ, Oriente 3,
1798-X-4). Por su parte los Achuales son mencionados por su nombre
como “tribu” desde 1818 (Costales s.f.1:33).

De mancra significativa los documentos civiles mds que los
cclesidsticos son los primeros ¢n dcjar constancia de las unidades
socioldgicas pertinentes dentro del conjunto Jivaro. Efcctivamente, ¢n
este plano ecncontramos un desfasaje andlogo a aquel que, hasta media-
dos del siglo XVIII, separaba la cultura oral de los moradores mestizos
de la sclva del conocimiento crudito de los representantes del poder.
Esto se explica por dos scrics de factores. Los funcionarios que
llegaban a interesarse por las poblaciones indigenas se sentian llevados
mas quc nada por una prcocupacion muy pragmitica de cstablecer
alianzas ldcticas o dc llevar a cabo actividades ccondmicas. Esto
ocurrié especialmente a partir del momento en ¢l cual surgio la oposicién
entre Lima y Quito y cuando ¢l control de las regiones oricntales con
sus poblaciones se puso en jucgo centre fas dos Audicncias y lucgo, cntre
las dos naciones emergentes. En tales circunstancias, ¢s comprensible
quc csos hombres se hayan precocupado por conocer y evaluar las rela-
cioncs politicas y las redes de intercambio o de guerra de los indigenas.
Pero la atencion que sc da a la sociologia indigena refleja sobre todo
una cvolucidén importante cn su percepeidn del cuerpo social al que
pertenecen. A medida que cntre los criollos y mestizos comicnza a
forjarse la idea de que consituyen un pucblo dotado de un territorio y de
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un destino histérico especificos, la presencia de indios bérbaros en el
seno de la patria llega a ser percibida como una anomalia, como una
patologia a ser erradicada por cualquier medio. De alli, la aparicién
tanto de un racismo anti-indigena més agresivo que el anterior, y de
una exclusién conceptual alimentada por la idea de que las formas
sociales indigenas son antitéticas a aquellas que dan cuerpo a la nacién
(o a lo que ésta sera algunos decenios mds tarde). El tribalismo, im-
puesto en realidad por la historia colonial y la sujecién misionera, es
considerado desde esta perspectiva como una caracteristica de los
salvajes y como un mecanismo conveniente de aislarlos del cuerpo
social nacional y de encerrarlos en un tiempo histérico y un espacio
sociopolitico aparte. Por el contrario, los misioneros y los clérigos
(especialmente los franciscanos desde 1768 y en menor medida los
dominicos) permanecieron prisioneros de las modalidades de clasi-
ficacion e interpretacion tipicas de los jesuitas, quienes en funcion de
su eficacia apostélica, se ocupaban mas en elaborar tipologias
“culturales” basadas en criterios lingiiisticos y politico-morales que en
descubrir, desde una Optica instrumentalista, las divisiones sociold-
gicas concretas.

En este sentido nada llama maés la atencidn que la diferencia, por
una parte, entre los escritos de los dominicos y algunos funcionarios
locales. Los dominicos fundaron las primeras misiones jivaras en ¢l
Alto Pastaza hacia 1780. En términos de observacion etnogrifica, sus
escritos solo muestran clasificaciones arcaicas (los “Indios de Pas-
taza,” los “Copatazas,” los “Capahuaris”) acompafiadas de conside-
raciones sumarias sobre los vicios y virtudes de su grey. Por el contrario,
el notable testimonio escrito por Pedro de Cevallos, teniente politico
de la ciudad andina de Ambato quien visité a los Achuar del Pastaza en
esa misma época (1775), demuestra que este funcionario describié
minuciosamente sus vestimentas, casas, actitudes, producciones arte-
sanales y horticolas; descubrié la jerarquia de los “big men” de la
region; situd a todos los grupos locales y censé la poblacién casa por
casa, todo ello con la esperanza -que resulté vana- de crear una nueva
coloniaen ¢l alto Bobonaza para llevar a cabo intercambios comerciales
con el Marafién (Rumazo Gonzéiles 1948, v.8:90 seq. y Costales s.f.
v.3)27.

Curiosamente, la percepcidn del caricter estratégico de la divi-
sién en unidades tribales, lejos de generalizarse, siguid siendo limitada.
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La mayoria de los autores al comienzo del siglo XX e incluso después,
continudn incluyendo en el mismo esquema grupos dialectales tales
como los Aguaruna o los Kandoshi junto con grupos locales confor-
mados por solo unas pocas decenas de individuos. Esto se debe a que en
el interin, los cruditos han tomado el lugar de los misioneros y de los
funcionarios civiles y a que lo adquirido en el conocimiento sociol6-
gico de las sociedades jivaras -progreso que €s el mérito de observadores
no profesionales como Cevallos- ha sido puesto en tela de juicio o
anulado por el criterio caracteristico de los etnégrafos, quienes son
desde ahora portadores del discurso autorizado sobre los Jivaro.

Esta paradoja se explica por la muy diferente orientacion de
unos y otros. Mientras los comerciantes y los representantes del go-
bierno se intercsan en la relaciones sociales, en las formas de inter-
cambio y cn la produccion de riqueza para sus propios intereses, los
cientificos se concentran principalmente en la “cultura” en el sentido
que se le daba entonces, es decir, esencialmente la cultura material o
técnica y las creencias. A esc respecto, la cultura Jivaro les parecia -y
no sin razén- de una extraordinaria uniformidad. Por otra parte, los
etnbélogos americanistas se interesaron muy poco por la organizacién
social y las relaciones supra-locales, mientras quec la hostilidad
institucionalizada, es decir la forma de relacion dominante entre las
unidades dialectales Jivaro, scguia parcciéndoles como una disfuncién
accidental mds que unarclacién social significativa. Entonces, aunque
la diferenciacién lingiifstica dentro del conjunto habia sido admitida y
reconocida desde mucho tiempo atrds, los etndgrafos de comicnzos de
este siglo la estimaron sin trascendencia en el plano socioldgico y
cultural y la division tribal quedé relegada a un segundo plano. Incluso
Karsten (1935), uno de los mds concienzudos observadores de los
Jivaro, no reconoce la importancia de ese nivel de organizacién y la
distincion tribal le parece Lan insignificante que omite, sistemdlica-
mente, precisar ¢l origen cxacto de las informaciones y datos que
comunica.

La uniformidad atribuida, primero a la “nacién” y luego a la
“cultura” jivara, ila confusién de clasificaciones tribales y la incer-
tidumbre respecto al estado de la diferenciacién dialectal, indican
inmediatamente que el conjunto Jivaro es diferente y mds amplio que
una simple familia lingiiistica como ¢l Arawak o ¢l Caribe. Es decir,
trasciende los limites de una matriz reconstruida por ¢l observador, a
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menudo desprovista de coherencia espacial y sin una verdadera rea-
lidad sociolégica. En clecto, el bloque jivaro agrupa a unas setenta y
cinco mil personas que ¢stin repartidas en un territorio casi continuo -
aunque parcializado por la penetracién blanca- de més de ciento diez
mil kilometros cuadrados, cntre las latitudes 1°30°y 5°30' sur y las
longitudes 78°30" y 75°30°, aproximadamente. Por el hecho mismo de
su homogcencidad territorial y de su uniformidad cultural, que siempre
han sido rcconocidas en sus diversas modalidades, es imposible
considerar todo ¢l conjunto jivaro come una entidad puramente ideal,
como si sc tratasc de una rdbrica ¢n una macro-taxonomia lingiiistica,
o como una simplc “drea cultural” definida por un “nivel sociotec-
nolégico”, un entorno geogrifico y un destino histérico comiin. Pero al
mismo tiecmpo, cste conjunto resulta dificilmente asimilable para una
ctnologia americanista acostumbrada tradicionalmente a considerar
como su objeto de cstudio unidades inlinitamente més reducidas. Hay
que pensar que cn clecto hasta hace muy poco tiempo, en el area de
cstudios amazénicos, la demogralia y la sociabilidad limitada de las
poblaciones sclvdticas se consideraban como una caracteristica
intrinseca de csas culturas, como una manifestacién de su primiti-
vismo mds que como un rcsultado de la historia del contacto. Por
consiguiente, una colectividad como la de los Jivaro no podia dejar de
aparccer como una anomalia.

En este sentido, al igual que en el siglo X VI, los Jivaro continian
plantcando un problema de escala. Tal como anteriormente, estos
Indios oponian a las calcgorias de la reflexidn sociopolitica la para-
doja de una nacién compacta cuyos fundamentos resultaban
incomprensibles, asi también en la actualidad la etnologia amazénica
cncuentra que sus herramientas conceptuales y sus pricticas explica-
tivas tradicionales son inadecuadas para aprehender el objeto que se
suponc deberian captar. Confrontada a la diferencia entre sus intentos
y la realidad, la ectnografia Jivaro moderna ha optado por un compro-
miso inconsistente. En base a distinciones dialectales ha dividido el
conjunto en unidades “tribales” mas accesibles al tratamiento
monografico caracteristico en la disciplina. Por otra, manteniendo el
postulado de Ia uniformidad cultural, se afirma que se trata de unidades
equivalentes entre ellas y que el todo es reducible a la suma de sus
partes.
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Los ctnégrafos mds recientes ticnden a scguir el ejemplo de
Harner (1972) y aplican cl término “Jivaro,” ya sca al grupo lingiiistico
en su conjunto, o al subgrupo llamado shuar o untsuri shuar (“shuaras
numcrosos”) del Ecuador, denominado “Jivaro proper”. Ademas de su
ambivalencia taxonémica, tal designacién tiene el inconveniente de
hacer de los Shuar la encarnacidn privilegiada de la “jivaritud,” de la
cual los demds subgrupos serian tan solo una débil version. Esta
perspectiva insidiosa se basa en una interpretacidn a la vez literal y
muy parcial del uso indigena. Efectivamente, todos los grupos de
lengua Jivaro s¢ identifican a un cicrto nivel como Shuar (hombre).
Pcro esta dcnominacidn es puramente contextual y refiere a un sistema
de clasificacion social eminentemente relacional en la cual cada cate-
goria solo adquicre sentido por oposicidn a la que le es implicitamente
contraria (28). Mds aun, la “shuarizacién” antropolégica de los Jivaro
cxtrae conclusiones forzadas basadasen determinados rasgos culturales
propios de los Shuar del Ecuador. En un pasado aidn recicnte cllos
presentaban, en forma cristalizada y empiricamente visible, estructuras
socloldgicas y simbdlicas menos faciles de detectar en los otros grupos
dialectales. En general sus rituales eran mucho mds claborados y la
caza dc cabezas parecc haber tenido un papel més importante. Lo
mismo sucede con los Aguaruna occidentales que tienden a competir
con los Shuar del Ecuador en el terreno de la jivaritud paradigmaltica.

Todo el problema radica en saber a qué tipo de faclores conven-
dria atribuir estas particularidades. Cuando se plantean ¢l problema, la
mayor parte de¢ los “jivarélogos” lo hacen en relacidn con el “niclco
original” (Shuar) al cual se habrian ido uniendo, posteriormente, grupos
alégenos que jamds llegaron a ser completamente “jivarizados”.
Alternativamente, los grupos orientales -los Achuar y los Candoshi-
Shapra- son presentados como Shuar “degenerados”, culturalmente
debilitados por su proximidad a los frentes misioneros y mercantiles
de los siglos XVIII y XIX. No obstante, se puede comenzar por poner
en duda la objctividad dc ese fendmeno y preguntarse si no sc¢ deberd
a un efecto de perspectiva relacionado con las visicisitudes del encuen-
tro entre Indios y forastcros en esc preciso lugar, ya que la especifi-
cidad de los Shuar con respecto a olros grupos tribales no parece
manifestarse realmente sino a principios del siglo XX.

Por lo demés, suponiendo que el inusitado desarrollo de lo ritual
y del complejo dc la caceria de cabezas entre los Shuar de la montaifia
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ecuatoriana y su atenuacién relativa en las otras tribus sea realmente
una constante histérica -lo cual no es en absoluto seguro- todavia habria
que explicar este hecho de una manera m4s satisfactoria que la que se
ha intentado hasta ahora. Los argumentos fundamentados en la nocién
de un grado variable de autenticidad cultural me parecen inaceptables.
Unacultura, una sociedad es o noes y la idea de que una sociedad existe
solo a medias o “débilmente”, debe ser descartada. La afirmacién segin
la cual los Shuar o los Awajun representan el epitome de la “jivaritud”,
prejuicio que estos mismos indigenas han interiorizado parcialmente
durante cierto tiempo, se sustenta en una serie de presupuestos muy
discutibles. En primer lugar, aquél segin el cual las manifestaciones
rituales espectaculares son consideradas como la expresién de una
identidad étnica o tribal sélidamente sedimentada y correlativamente,
la ausencia de éstas como el sintoma de una inquietante incertidumbre
respecto a la legitimidad de sus origenes. En segundo lugar, el con-
cepto de la permanencia ontol6gica de una etnia determinada, cuyo
“espiritu” perduraria mds alld de los avatares de su existencia histdrica.
Parece evidente que hay aqui un conjunto de estereotipos que estdn
estrechamente relacionados con las concepciones occidentales relativas
a la constitucién de las identidades nacionales. La reitificacién de
divisiones dialectales del conjunto jivaro proveniente del enfoque
monografico contribuye ademds a mantener vivo el falso problema del
status “real” de los grupos Candoa. Ha hecho olvidar que las varia-
ciones lingiiisticas constituyen una relacién entre grupos sociales, no
un principio ofrecido convenientemente a los investigadores para hacer
coincidir la realidad con la construccién, necesariamente arbitraria, de
un objeto cientifico. En resimen, la exclusién o la inclusién de los
Candoshi y los Shapra en el conjunto Jivaro son presentadas en una
perspectiva exclusivamente taxonémica. Si se los incluye, es como una
“variante débil”, en razén de evidentes afinidades culturales entre los
dos tipos de sociedades. Si se los excluye, es con el pretexto de que
difieren demasiado, desde el punto de vista de la lengua y de su sistema
de parentesco de los Jivaro ortodoxos. Es como si los Candoshi, los
Shapra, los Achuar y los Aguaruna, espacialmente vecinos, no hubiesen
tenido jamds relaciones concretas entre ellos. Si en vez de buscar a toda
costa similitudes entre los Jivaro y los Candoa nos dedicdsemos a
analizar cuidadosamente la forma de las diferencias que los distinguen,
probablemente nos dariamos cuenta que ellas, lejos de ser aleatorias -



UNA CATEGORIA IRREDUCTIBLE 97

como seria si las dos lenguas no tuviesen ninguna relacion histérica-
son parte de un sistema coherente y que se ajustan a las leyes de una
gramatica de ladiferenciaempiricamente inasible. Mas adn, un verdadero
enfoque sociolégico mostraria claramente que las sociedades Candoa
comparten con los Jivaro en sentido estriclo, exactamente ¢l mismo
sistema de relacionesintraeinter-tribales y elinismo modo de relaciones
inter-éinicas. Desde este punto de vista forman, indudablemente, parte
del mismo “conjunto” que los Shuar, los Aguaruna y los demds. El
hecho de que sean o no genéticamente o linguisticamente “Jivaro” no es
recalmente pertinente (29). La explicacion de una particularidad even-
tual de los Shuar de la montadia (ecn el dmbito ritual y 1o que éste traduce)
deberia inscribirse, entonces, en un marco tedrico decididamente
opucsto a este esencialismo culturalista. Se deberia tratar de concebir
la produccidn de especificidades étnicas o tribales como el cfecto de
procesos dialécticos permancntes, mas que como cl fruto de una
continuidad ontoldgica {lotando en el océano de la temporalidad.

ESA ATROZ REPUBLICA DE LA SELVA

De acuerdo con los documentos, la percepcién occidental de las
socicdades jivaras sc refleja en formas de descripcién y de explica-
cién bastante diversas. En el plano de los estereotipos populares
existen en realidad dos “jivaros”: el hispano-criollo, que nace en el
siglo XVI y el curopeo, que surge recién en Ja segunda mitad del siglo
XIX. Se advertird, en efecto, que fuera del mundo ibérico, los Jivaro
casi no son conocidos antcs de ese periodo. A mi eniender no se los
menciona cn la literatura francesa o inglesa del Iluminismo y de todos
modos, jamds adquicren entre los pensadores de! siglo XVIII la
relevancia ilustrativa de los Tupi, de los Hurén o de los Iroquois.

Tal como lo hemos visto, el Jivaro europco se caracleriza
esencialmente por la conjuncién inquietante de un saber técnico
(andtomo-farmacéutico) altamente sofisticado y de una primitividad y
barbarie moral extremas. Parece, por tanto, no tener mucha relacién
con el Jivaro sudamericano, cuya notoriedad se fundamenta en otras
particularidades completamente distintas: la decapitacién como tal
realmente no impresionaba a los espaiioles, y las técnicas de reduccién
de las cabezas-trofcos eran perfectamente conocidas por cllos desde el
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siglo XVII y posiblemente antes, ya que el jesuita Figueroa las des-
cribe con precisidn y sin emocién en su relacién sobre ia misién de
Maynas (1904). La preparacién de las tsantsa era considerada por los
misioneros y colonos espanoles mas bien como una vulgar cocina
salvaje que como un fascinante misterio cientifico.

Sin embargo, un doble denominador comin aproxima mitua-
mente a estas dos figuras del Indio: [a “europea” y la “hispano-criolla”.
Primero, el de ser la encarnacién de la negatividad, pues para los
positivistas, los J{varo revelan la cara oculta de la Ciencia y para los
espafioles del Renacimiento y de la edad Clésica, representan lo in-
verso de la Sociedad. Segundo, en el siglo XIX el motivo de la
“inteligencia descarriada” aparece, tanto en la literatura criolla y
misionerasobre los Jivaro -en la forma de un escandaloso racionalismo-
como en la produccidn cientifica o paracientifica europea, en la forma
de un inhumano saber oculto. De esta manera, el Jivaro positivista se
encuentra estrechamente ligado a su primo americano y su imagen
permanece sorprendentemente estable en el transcurso del tiempo, més
allad de cualquier variacién de las formulaciones histéricas y de los
desplazamientos de valor que lasrigen. El Jivaro es andrquico, belicoso,
misdntropo, libre-pensador y viril; asi se loretrata en el siglo XVI, y asi
se lo conserva hasta el siglo XX.

En dltima instancia, la construccién de dicha figura se remite a
la experiencia de la primera confrontacién entre espafioles y Jivaro y
mds precisamente, al problema cuyo espacio quedé delimitado por este
encuentro: el de una unidad social con fundamentos imposibles de
encontrar. Al mismo tiempo, es evidente que un hilo conductor invi-
sible une la mas ingenua imaginativa popular -la de la prensa y de los
relatos de aventuras- con las representaciones més eruditas, como por
ejemplo las de lanaciente etnografia. En funcién de laépoca, del origen
y de la condicidn del observador, el acento del discurso se pone unas
veces sobre un estadio de la sociedad como tal y otras sobre las
caracleristicas de comportamiento en las cuales se basaria 1a anomalia
que muestran estos Indios, es decir, sobre las disposiciones sicoldgicas
que se supone han engendrado esta forma de sociedad. En este iltimo
caso, el problema sociolégico acerca de la incomprensible unidad
adopta la forma de una configuracion moral o psiquica individual, de la
cual nace “el Jivaro” dotado de sus siniestros talentos, como figura de
la imaginacidn espontinea. Pero en ¢l primer caso, la percepcién se
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centra dircctamente en cl rcsultado global de esta suma de compor-
tamientos individuales y ¢l acento ponc de relieve la “sociedad jivara”
y su enigma sociopolitico.

Sobre este telon de fondo se distinguen, en funcion de las
distintas épocas y de los intereses en jucego, diferentes tramas de lec-
tura sociolégica. Desde que los cespafoles se dieron cuenta de la
amplitud dcl conjunto Jivaro, éste vino a ser percibido como un vasto
agregado de grupos sociales indiferenciados cuya calidad unitaria se
inputa alo que pcdriamos llamar, por analogia, un *“volksgeist” definido
en té¢rminos dc la filosofia moral y politica de la época. El fracaso de la
conquista de los Jivaro y la interrupeién del frente de colonizacion al
final del siglo X VI, determinan ¢l nacimicnto de una frontera que
separa las tierras altas de las ticrras bajas orientales y las poblaciones
andinas integradas a la cconomia y al orden social colonial de los in-
dios “salvajes,” limitando la expansion del imperio. La administracion
de estas regiones y de sus habitantes, nominalmente pertenecientes
aunque de hecho excluidas, del cuerpo de la socicdad colonial, fue de
hecho entregada a las 6rdenes misioneras. Estas, y particularmente los
Jesuitas, s¢ convertiran en adelante en los portadores del discurso
oficial sobre las socicdades selvdticas orientales y ¢éste serd su modo de
control y dard origen a los correspondicntes esquemas clasificatorios
que les otorga autoridad.

En las primeras décadas del siglo X VIII aparcce en los escritos
misioncros una percepcion socioldgica mads cercana a las divisiones
internas pertinentes de la cultura Jivaro: clla esta cicrtamente ligada al
saber popular de los mestizos que habitaban alrededor de 1a mision de
Maynas, los cuales cn esta época habian desarrollado un nuevo tipo de
reclaciones comerciales con las poblaciones indigenas de la cuenca del
Marandn. Sin embargo, ¢ste conocimicento pragmditico no fue nunca
oficializado ni cuestiond la legitimidad de los cuadros tipoldgicos
desarrollados por los religiosos.

Con la intercupcion del frente misionero y la reduccién de la
ocupacion no-indigena en la Amazonia occidental entre 1750 y 1800,
asistimos a un rctorno parcial a las condiciones cxistentes antes de la
conquista. Los protagonistas de cxpediciones politico-comerciales que
parten de Ambato, Riobamba y Loja cn esta ¢poca, conciben nueva-
mente alos indigenas en términos de grupos locales, de micro-unidades,
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y no hablan casi nunca de los “Xibaros” en general. Estas entidades
restringidas servirdn de fundamento a una “tribalizacién” creciente del
conjunto Jivaro, a medida que se cristaliza el sentimiento nacional
como consecuencia de las guerras de la Independencia. Mientras tanto,
la perspectiva unitaria vuelve a dominar a partir de las dltimas décadas
del siglo XIX. El retorno del péndulo hacia una percepcién global del
conjunto Jivaro se explica por la combinacién de dos factores: por una
parte, la segunda ofensiva misionera sostenida por una ideologia cen-
trada en la nocion de raza y, por otra, la emergencia del discurso
etnografico centrado en la idea de culiura. Estos dos puntos de vista se
entrecruzan en el nuevo discurso dominante sobre los Jivaro, una vez
m4s considerados como un conjunto indiferenciado.

A partir de la mitad del siglo XX, esta perspectiva unitaria
desaparece progresivamente en beneficio de una division tribal an-
clada en la percepcién de divisiones dialectales propias al conjunto
lingiifstico. A la vez, este cambio de perspectiva es concomitante con
un fraccionamiento del conjunto Jivaro provocado por el conflicto
fronterizo entre Perd y Ecuador y con el surgimiento del método
monografico en antropologia, centrado en el estudio de unidades so-
ciales de dimensiones restringidas. A pesar de €sto, el postulado de la
homogeneidad del conjunto permanece vigente. Cada entidad tribal es
decrelada culturalmente idéntica a las otras, mds precisamente, idéntica
a los Shuar del Ecuador o a los Aguaruna de Perii, los dos grupos mejor
conocidos y, por lo tanto, considerados como arquetipicos.

A su vez, la emergencia y el auge de los movimientos politicos
indigenas a partir de la década de 1970, contribuyen a ladifusiény ala
rigidificacion de las categorfas antropolégicas. Por otra parte, la
desaparicidn de las relaciones inter-tribales tradicionales y las nuevas
formas de articulacién a la sociedad dominante a través de las
federaciones indigenas vinculadas financieramente a los organismos
no-gubernamentales, conduce a una tribalizacién y a un fracciona-
miento creciente del conjunio Jivaro. Al mismo tiempo, las federaciones
mas grandes, tales como el Congreso Aguaruna de Perii y la Federacién
de Centros Shuar de Ecuador, tratan de mantener el postulado de la
uniformidad del conjunto por obvias razones de hegemonia institu-
cional, pero también y 1al vez sobre todo, porque ellos todavia se
perciben como miembros de una entidad supra-tribal.
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Por su parte, la posible evolucién de esta dialéctica entre triba-
lismo y etnicidad es dificil de preveer. El concepto de “nacionalidad”,
concebido y utilizado por la CONAIE (Confederacién de Nacionali-
dades Indigenas del Ecuador) en Ecuador, ofrece un marco adecuado
al conjunto étnico. En cambio, en la medida en que la nocidén de
“comunidad” no ha tenido relevancia histérica cn la Amazonia
ecuatoriana, no existe un término reconocido por los indigenas para
catcgorizar lasunidadcs intermedias tales como los conjuntos dialectales.
Esta es una de las razones de la tensién existente entre las federaciones
Jivaro mayoritarias y las organizaciones mds débiles y mas recientes de
otros grupos tales como los Achuar, Shiwiar, Huam-bisa, Kandoshi y
otros. Finalmente, ¢l mantenimicnto y, ain mds, la posibilidad de
expresion politica de una cohesidn étnica Jivaro dependen, en gran
parte, de las relaciones entre Ecuador y Perd y de la resolucion de sus
conflictos fronterizos, asi como de la evolucion del movimiento indi-
gena y del espacio politico que ¢ste logre o no conquistar.

NOTAS:

1.- La primera parte de este articulo reproduce, con modificaciones sustanciales, el
texto de mi articulo "f.a Invencién del Jivaro. Notas Etnogrdficas sobre un
Fantasma Occidental”. En Scgundo E. Moreno Yanez (Compilador), Memorias
del Primer Simposio Europco sobre Antropologia del Ecuador. Quito: Abya -
Yala. 1985.

2. "Tupido follaje infinito... este desierto es una selva!” decia Michaux. Después
de cruzar la Amazonia, se paseaba por el elegante parque municipal de Pard en
compaiifa de una joven oriunda de Manaus: "por fin, la naluraleza, suspiré
ella...” (Michaux 1968).

3. Utilizo aqui el término "Jivaro” prefiriéndolo al "Shuar”, que esta demasiado
asociado al de un grupo dialectal especifico, el de los Shuar del picmonte
ecualoriano, para denotar el conjunto de las personas pertenecientes a ese grupo
lingiistico, cualquiera que sca su afiliacién "tribal”.

4. Nawuralmente, esta reinvindicacién no les impide de ninguna manera movilizar
convenientemente la inquietante reputacidén con la cual estd relacionado su
nombre. Es decir, la de "hacerse el jivaro"” segin una dialéctica que se ha vuelto
clasica cntre las sociedades nacionales y sus minorias étnicas.

S Las metdtesis del tipo CVC-CCV son constantes cn todas las lenguas jivaras.

Es verdad que cn el momento de los primeros contactos la diversificacién
interna del conjunto jivaro habifa sido tomada en cuenta fugazmente. Mds
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exactamente, por cuanto la naturaleza real y los limites geogréficos del grupo
seguian siendo desconocidos, sus partes constitutivas -grupos dialectales o
simples conglomerados de grupos locales- se habian considerado como sociedades
o "naciones” distintas. No obstante una vez reconocida la evidente afinidad
entre todas estas unidades, al repertorio particularizante propio del periodo
exploratorio le siguid, rdpidamente, una clasificaciéon muy homogeneizante que
obliteraba todas las distinciones indigenas.

Estas eran comunas libres, cuyos miembros tenian ellos mismos el derecho de
elegir a su seiior.

... "No estd lejano el dia en el cual estaremos obligados a perseguir a la raza
jivara en masa, con Jas armas en la mano, para expulsarla de nuestro suelo”
(citado en Vargas 1977: 52-53).

"Libres hijos de la selva
¢Quien os supera en valor?
Nunca el miedo vuestra (rente
Con vil huella mancillé6...
(Mera 1972; 108-109).

"...mucha armonia causa ver muchos Xibaros juntos” (Lucero [1683] 1986:327).

"Pequernios y débil en los 6rganos reproductivos” decia Buffon, [el Indio)
"carece de ardor por [su] hembra, y por consiguiente, de amor por [sus]
semejantes... su corazdn es helado, su sociedad es fria..." (Buffon 1761, citado
en Duchet 1977 [1971]:213).

Dos observaciones son pertinentes con respecto a esta cita. En primer lugar, se
observard que los Jivaro son uno de los raros grupos de la selva exceptuados de
laacusacién de pereza que se dirige cominmente contra los indigenas selvéticos.
Su "afan por el trabajo" es recalcado con frecuencia, incluso en los escritos
misioneros desde el siglo XVIII. En segundo lugar, conviene comparar el
estereotipo establecido para los Jivaro con aquel, ain mds odioso, que se aplica
a los Quichua de la selva (Canelos y Napo): "... son sumisos, pacificos,
parecidos a los de la sierra...” para apreciar todas sus connotaciones.

Una ambigiedad muy similar caracteriza las relaciones de los Brasileiios con los
Shavante, un grupo igualmente conocido por su belicismo. En el momento en
que el gobierno brasilefio se aprestaba a aplacar por intermedio de FUNAI la
insolencia de los Shavante -quienes como los Jivaro juegan muy habilmente con
la reputacién territorifica de la cual se les ha revestido -la industria automotriz
nacional producia un vehiculo de dobletraccién (vehiculomacho como ninguno)
bautizado con el nombre de "Xavante".

P. Broca y A. de Quattrefages jugaron un papel importante en la
institucionalizacién de la Antropologia francesa. El primero inaugurd la cdtedra
de la Ecole d' Antropologie de Paris en 1859; el segundo, ocupé la citedra de
"Ciencia Natural del Hombre" en el Museum d'Histoire Naturelle. Ambos
consideraban a la antropologia de forma pragmaética como una sintesis de las
disciplinas de sociologia, prehistoria y etnografia.

En L'Oreille Cassée, HERGE, Casterman 1947.
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Titulo de una pelicula rodada por un equipo de 1a BBC en 1966.

Desde ¢l punto de vista adoptado aqui no es necesario introducir distinciones
entre las difercntes 6rdenes religiosas. Es verdad que el muy florido discurso de
los dominicos -horrible nezcla de sentimentalidad sulpiciana y de obtuso
sadismo- no se confunde con aquel mds pragmaitico y sencillo de los Salesianos.
Sinembargo, en cuanto al periodo que no ocupa esencialimente todas las érdenes
comparien los misios valores, cuando no las mismas estrategias.

En Broseghini (1983:154-160) se cncontrardn ejemplos, a la vez cémicos y
tragicos, de estas disputatio entre Indios y misioneros. Por lo demas, la radical
incomprension entre ambas partes en cuestién ha sido muy bien analizada por
Bottasso, un misionero Salesiano contempordneo. Después de subrayar la
funcién central que cumplen en la cultura Jivara las visiones inducidas por la
ingestién de substancias alucinégenas, él hace precisamente la observacidn de
que "para creer, ¢l Shuar estd habituado a ver, y [en esta cultura] uno vé bajo los
cfectos de los alucinégenos; entonces, ;cémo podria llegar a una fe sélida en el
mensaje cristiano, cuyo fundamento consiste precisamente en creer, en las cosas
que no se ven, basdndose Unicamente, en el testimonio trasmitido por otros
creyentes?"” (citado en Broseghini 1983: 160).

Sobre el mismo tema ver también Allioni (1978:130-133): "[los Jivaro] no
tienen conceplos religiosos.. no adoran a nada ni a nadie... para ellos, nada tiene
un cardcter sagrado...”

Laexpresion shuarkitia en realidad quiere decir "nosotros los otros, los Shuar”;
con frecuencia, ésta precede a afirmaciones de tipo normativo. Los misioneros
la convirtieron en una especie de concepto sinlélico que resumia los rasgos
estimados como los mas deplorables de la culiura Jivara.

... El estado de esclavitud de la mujer, victima de la pereza, de la inconstancia
y de la ligereza de los hombres, porque podria decirse que éstas tres pasiones
forinan el cardcter distintivo de los Jivaro..." (Izaguirre 1927:28-48).

En otros textos no se encucntra sino una multiplicidad de los toponimios o
antroponimios (los Zamora, los Upano, los Pastaza, o los Timiaza, los Nashutacas,
los Chiriapas y otros), empleados de manera tal que resulta imposible discernir
las unidades sociolégicas, lingiifsticas, o culturales pertinentes.

Asi a los Muratos y a los "Xibaros” se los consideraba idénticos en razén de sus
afinidades culturales y de sus comportamientos idénticos, aptos para vivir
juntos en la misma reduccién (cf Jouanen 1941:43).

En este aspecto los jesuitas seguian el uso de los conquistadores y colonos del
Alto Maraifién/Santiago, que siempre distinguieron a "Maynas™ y "Xivaros".

En esta época, los colonos de Macas eran menos méviles que los del Marafién
debido al caricter muy aislado de su poblado y a la presencia a su alrededor de
una poblacién indigena quichuizada de origen hibrido que actuaba como
intermediaria enire los mestizos y los "infieles” que los circundaban. Mds adn,
estaban mucho menos abiertos al mundo que los habitantes del Maraiién.

Afirma, asimismo, que los Andoas (muy probablemente un grupo de lengua
Candoa en su origen) son "una parcialidad de los Ahuarunas naturales del rio
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Santiago, donde estaban los Tangasanapas, Xibiaones, Pindaones, Iraones,
Muratos” (Magnin 1940:151-185).

Un documento inédito escrito en Loja en 1785 porel Corregidorde Loja, Manuel
Vallano (ANH/Q) evidenciala misma percepcién y agudeza sociolégica inspirada
por la esperanza de acceso a recursos -especialmente auriferos- en los valles de
Zamora y Boboiza.

Sobre este tema ver Taylor 1985.

Para sintetizar, el problema de los Candoa se planiea de manera inversa segiin
la posicién adoptada. Si mantenemos la idea de que no son "Jivaro”, es necesario
explicar la identidad cultural entre los dos conjuntos de tribus de manera més
satisfactoria que la hecha hasta ahora. Su vecindad, como sabemos, sugeria la
diferencia mis que la similitud. Seria por ello necesarioc mostrar en qué
circunstanciasy segin que 16gica singular, grupos alégenos se habrian jivarizado
parcialmente, pero nunca completamente. Por el contrario, si queremos que los
Candoasean "Jivaro” habria que dar cuentade las diferencias de estructura entre
los dos grupos, particularmente en el plano de los sistemas de parentesco y
también -por qué no- desde el punto de vista lingiiistico.
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NACION, IDENTIDAD Y ETNICIDAD: IMAGENES
DE LOS INDIOS ECUATORIANOS Y SUS IMAGINEROS A
FINES DEL SIGLO XIX
Blanca Muratorio

El Quinto Centenario del Descubrimiento de América provocé a
nivel mundial una acalorada polémica acercade su significado. Por una
parte, suscité la publicacién de un abrumador nimero de libros, folletos,
articulos periodisticos y cientificos, a la vez que un desplie-gue de
celebraciones patrocinadas por los gobiernos tales como la Exposicién
Universal de Sevilla, conferencias, exposiciones conme-morativas de
todo tipo, e interminables homenajes a Crist6bal Col6n, incluyendo la
inauguracién del monumental y controvertido Faro que guarda sus
restos en la capital de la Repiblica Dominicana (1). Como contrapartida,
estas celebraciones del Descubrimiento motivaron la condenacién y
protesta de los indigenas de las dos Américas, expresadas en
conferencias, reuniones y otros rituales alternativos, llevadas a cabo
con el apoyo de intelectuales y organizaciones no gubernamentales.
Todos estos acontecimientos tuvieron lugar en el contexto de una
situacién internacional de consolidacién de la Comunidad Econémica
Europea en un lado del Atldntico y del afianzamiento y creciente
combatividad politica de las organizaciones indigenas en Canadj,
Estados Unidos y América Latina en el otro lado del océano.
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En Ecuador, 1992 se vié marcado por una exitosa marcha de los
indigenas Amazdnicos al centro del gobierno en Quito en demanda de
tierras, de autonomia cultural y de su reconocimiento como
“nacionalidades,” marcha que fue precedida y facilitada por un
movimiento indigena de alcance nacional que tuvo lugar en 1990 (ver
Guerrero en este libro). Estandartes, banderas y camisetas con la
consigna *500 afos de resistencia indigena” fueron conspicuamente
evidentes en ambos acontecimientos y por primera vez en la historia los
indigenas ocuparon la primera plana de los principales periddicos del
pais por mds de una semana. La polémica sobre el Quinto Centenario
también revivié un viejo debate sobre la naturaleza de la identidad
cultural y nacional, con la diferencia que éste es ahora multivocal y
multiétnico. Los indigenas son ya parte integrante del discurso acadé-
mico y uno de los principales interlocutores del debate politico, asi
como de la “lucha de representaciones” en la que imdgenes del “indio”,
el “mestizo”, “lo nacional”, “las nacionalidades” y “la ecuatorianidad”
se despliegan en muscos, manifestaciones piblicas y en populares
programas de televisidn.

Por otra parte, en articulos periodisticos con titulos tales como
“Indigenismo vs. Hispanicismo” (El Comercio, Marzo 29, 1992),
“América Latina o América Hispdnica” (El Comercio, Julio 19, 1992),
0 “Nuestras raices” (EI Comercio Julio 12, 1992), se discuten impor-
tantes aspectos que hacen a la identidad cultural del Ecuador. Esta
identidad se define tanto en relacién con apremiantes problemas de
cardcter intcrnacional, tales como la integracién andina o la dispuia
limitrofe con ¢l Pery, como con la cuestién misma de la etnicidad en la
constitucién de la identidad individual y nacional. Uno de estos arti-
culos reproduce una fotografia del actual Presidente de la Repiiblica,
Sixto Durdn Ballén, posando al pie de la estatua de Sebastidn de
Belalcazar, fundador de la ciudad de Quito. El Presidente se declara
descendiente directo de este conquistador cspafiol y de una mujer
indigena cuyo nombre no se menciona (fig.1). En la misma pigina
aparece otra fotografia de un ecuatoriano, graduado en economiaen la
Universidad de Yale y actual ejecutivo de la United Fruit Company en
Honduras, vestido con el inevitable poncho y sombrero indigenas,
quien alega ser descendiente directo de Atahuallpa y por consiguiente,
el actual “Rey del Tahuantinsuyo” (fig. 2)(2).
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Sixto Durdn Ballén Cordovez, actual Presidente del Ecuador, junto a la
estatua de Sebastian de Belalcdzar. Town and Country, Mayo 1992,
Fotografia, cortesia de Tom Hollyman.
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Como ya he senalado, esta busqueda por parte de 1a élite europea
o criolla de una legitimacién indigena para su propia dominacién
comienza muy temprano con el uso que los conquistadores espafioles
hacen de lideres Incas para sustentar sus rituales de poder (Espinoza
Fernindez 1989); es evidente durante la Independencia cuando Bo-
livar y Sucre son heroicamente coronados por sefioras de la aristo-
cracia quitefia vestidas como virgenes del sol (Lomné 1989) y continiia
a través del siglo XIX hasta el presente, como trataré de demostrar en
este trabajo. Los problemas de identidad y legitimacién siempre han
representado los desafios mds fundamentales en el proceso de
conformacién de la naci6n-estado (Kénig 1984). En parte, son estos
precisamente los problemas que subyacen a las afirmaciones del
presidente Durdn Ballén cuando, invocando la autoridad de su auto-
representacién, hace reaparecer la ideologia del “mestizaje
homogeneizante” como fundamento de la identidad nacional y cuando
en su discurso inaugural ante el Congreso el 10 de Agosto de 1992,
previene claramente a la nacién contra “el peligroso fomento de aisla-
das nacionalidades que buscan romper la unidad nacional, unica vy
comin identidad que necesita solidificarse” (3). Pero adem4s, es evidente
que el colapso del orden jerarquico de identidades que Friedman (1991)
identifica anivel mundial como resultado de la erosién de la hegemonia
de Occidente, se manifiesta también en Ecuador a nivel nacional
cuando el Otro interno mayoritario -el indigena en este caso- (4) rechaza
la identificacién dominante de la sociedad blanco-mestiza y trata de
abrir los espacios sociales y politicos que le permitirdn una definicién
mas auténoma de la identidad. La reaccién del grupo en el poder pa-
rece ser la de buscar nuevamente sus raices en una identidad mestiza
individual y colectiva. Sin embargo, a diferencia de la individualidad
europea civilizada y moderna, construida primordialmente en
distanciamiento y contraposicién al Otro salvaje o primitivo (Lash y
Friedman 1991:27), el blanco-mestizo latinpamericano y sobre todo
andino, por definicidn, se ha visto siempre en la necesidad de incor-
porar a ese Otro salvaje o primitivo -el alter ego Indio- (5) en su propia
autoidentificacion. Los “Indios” evocados, internalizados o recha-
zados en las representaciones de identidad individual y colectiva
adoptadas por los blanco-mestizos toman diversas formas en distintos
periodos histdricos aunque, como anota Abercrombie (1991:120), el
caricter general del discurso colonizante que los incorpora parece



"Luis Felipe Atahualpa Duchicela®”. Town and Country, Mayo 1992. Fotografia, cortesia de Tom Hollyman.

GVAIDINIA A dVALLNAAI ‘NOIDYN

€1l



114 MURATORIO

permanecer constante. El objetivo que persigo en este trabajo es ana-
lizar este proceso en un periodo critico de cambios de hegemonia en la
historia del Ecuador.

En un intento de leer este presente etnografico desde una
antropologia con perspectiva histérica, comencé por preguntarme qué
pasé en Ecuador en 1892 para la celebracién del Cuarto Centenario del
Descubrimiento de América. Esta biisqueda me llevé a examinar un
periodo relativamente poco estudiado de la historia del pais conocido
conel nombre de “Progresismo”(1884-1895) (6), durante el cual la polé-
mica intelectual, social y politica involucré muchos de los mismos
conceptos € iméigenes presentes en 1992. Se tratd, sin embargo, de un
mondélogo dentro de las elites y clases dominantes, donde la voz del
indigena como actor histérico estd ausente. Sabemos que en el siglo
XIX y principios del XX, el indigena andino y amazénico usé varias
otras formas de expresar la interpretacién y protesta de su propia
realidad (ver entre otros Stern 1987; Platt 1993; Muratorio 1987) y su
auto-imagen estuvo y permanece viva en lariqueza de su tradicién oral
y en la expresividad de su iconografia. No es ésa la realidad que este
trabajo intenta analizar sino, por una parte, aquélla de los textos
narrativos y visuales sobre el Indio y la identidad de una nacién que
nacia al modernismo. Y por otra, las condiciones sociales, econémicas
y politicas que le dieron contemporaneidad a esos textos. La vejante
realidad de la Conquistay la Colonia y la explotacién del indigena que
continud durante la Repiblica, provee el trasfondo del andlisis textual
ya que, como lo sefiala Goldie en su estudio de obras literarias sobre
“indigenas” (indigenes) de Canad4, Australia y Nueva Zelandia, “es
este abrumador hecho de la opresién el que concedid el control semié-
ticoalos invasores” (1989:5), es decir el monopolio de larepresentacién
del indigena fuera de su propio mundo simbélico, monopolio que
perdur$ hasta hace muy pocos afios. La celebracién de 1992 simple-
mente proveyd a las organizaciones indigenas del Ecuador y del resto
de las Américas de un dramdtico escenario internacional para demostrar
la erosién de ese sostenido poder semitico que ya habia comenzado a
ser cuestionado a nivel nacional.

Como ya anoté anteriormente, esta pérdida de poder semi6tico
por parte de los grupos blanco-mestizos en el Ecuador forma parte del
problemamés amplio de larelacién entre poder y representacién, de ese
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proceso por el cual el Occidente estd perdiendo la autoridad y la
capacidad para representar al resto de los Otros periféricos. Asi como
en la antropologia este sano cuestionamiento epistemolégico ha lle-
vado a actitudes intelectuales extremas de “contemplacién autistica”
(Friedman 1991:333) del texto etnogréfico y a reflexiones narcisisticas
sobre la identidad del antropdlogo, asi también en Ecuador, sintién-
dose amenazados por las distintas formas de auto-identificacién in-
digena y en un intento de recuperar su autoridad de representacién,
algunos miembros de las nuevas elites en el poder han tratado de
recuperar una identidad individual y nacional mestiza por medio de un
discurso que, en gran parte, deja nuevamente de lado al indigena real y
propone un didlogo con un Indio textual, un Indio semidticamente
construido. El éxito de esta reaccién de autodefensa por parte de las
elites dependera de las condiciones sociales y del poder auténomo de
autoidentificacién de los nuevos interlocutores que les toca enfrentar.
En este trabajo nos limitaremos al menos controvertido monélogo del
siglo X1X.

Los grupos dominantes blanco-mestizos del periodo del
Progresismo, sujeto de nuestro estudio, también dispusieron de teatros
internacionales para desplegar su ideologia y legitimar su poder; la
Exposicién Histérica Americana de Madrid de 1892 y la Exposicién
Universal Colombina de Chicago de 1893, ambas en celebracién del
Cuarto Centenario del Descubrimiento de América, asi como la
controvertida Exposicién Universal de Paris de 1889 conmemorando el
centenario de la Revolucidon Francesa. El andlisis de estas tres
exposiciones, principalmente a través de las miradas y las voces de los
ecuatorianos ilustres que de una manera u otra participaron en ellas, es
un intento de aproximacién a ese interesante proyecto que proponen
Cohn y Dirks de “vincular historias de poder y antropologias de la
cultura” (1988:227), a través del estudio de importantes aspectos
culturales tales como las concepciones de “etnicidad” y de “nacio-
nalidad”, enrelacidn ala historia misma de la constitucién de la nacién-
estado en el contexto cultural y econémico de fines del siglo X1X. El
punto de partida serd una descripcién de las representaciones del
“Indio” y la “nacionalidad” en las tres grandes exhibiciones ya
mencionadas. El eje del andlisis textual esta dado por las dos exposi-
ciones que marcan la celebracién del Cuarto Centenario para resaltar,
por un lado, algunos contrastes con 1992, pero por otro, porque reflejan
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mas claramente una calma consensual ideoldégica de las clases
dominantes después de la agitada tormenta politica ocasionada por la
participacion del Ecuador en 1a Exposicién Universal de Paris de 1889,
polémica que serd examinada, brevemente, por separado.

EL “GRAND TOUR” DE LOS INDIOS A PARIS, MADRID Y CHICAGO

En 1888, Espaiia emitié un Decreto Real invitando a los paises
Americanos y Europeos a Madrid para conmemorar el Cuarto Cente-
nario del Descubrimiento de América. Los eventos mis importantes de
esta celebracidn fueron las dos exposiciones histéricas que en Octubre
de 1892 abrieron sus puertas al publico en El Palacio de la Biblioteca
y Muscos Nacionales. Una de ellas fue la Exposicién Histdérica Ame-
ricana cuyo objetivo era ilustrar el estado de la civilizacion del Nuevo
Mundo en los periodos pre-colombino, colombino y post-colombino.
Laotra fue la Exposicién Histérica Europea que exhibié “las evidencias
de la civilizacién de Europa en la época en que el Nuevo Mundo fué
descubierto y colonizado” (Report 1985) (7). Adem4s, laJunta Directiva
de Espafia a cargo de las celebraciones hizo “reiteradas insinuaciones”
a los pafses americanos para que “reproduzcan en ¢l Parque de Madrid
algunas viviendas o monumentos primitivos y envien indios que los
habiten” (8). En Marzo de 1891, el presidente Antonio Flores Jijén
decretd la formacién de una Junta Central en Quito para promover la
celebracién del Cuarto Centenario, la participacién del Ecuador en las
celebraciones de Espaiia, en los certdmenes literarios organizados para |
la ocasion por la Real Academia Espafiola y en la Exposicién Universal
Colombina de Chicago en 1893 (9). La preparacién y participacion del
Ecuador en estos eventos generé una abundante documentacién que
incluye, entre otros, pedidos de fondos al Congreso, articulos en
periddicos, la seccién sobre el Ecuador en el Catdlogo General de la
Exposicién de Madrid, y un libro escrito especialmente a raiz de la
Exposicién de Chicago (Carbo 1894).

Las imagenes narrativas y visuales de los indigenas ecuatorianos
que aparecen en esos documentos y en la “jerarquizacién” de objetosen
las dos exhibiciones reflejan las representaciones dominantes de
“indios”, tanto en la literatura como en las artes visuales (principal-
mente grabados, dibujos, y acuarelas), que circulaban entre intelec-
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tuales, artistas y otros productores de imagenes piblicas de fin de siglo.
Mis aiin, como trataré de demostrar mas adelante, esas imagenes fue-
ron incorporadas como importantes elementos en la retdrica politica de
una ideologia nacionalista emergente. Esta fue articulada por aquellos
grupos de clase que en ese momento histérico estaban en posiciones de
usar el poder del estado para escribir los textos y para dar forma a las
tradiciones culturales.

Favorecidas por el auge econémico del cacao, la clase
terrateniente y la nueva burguesia comercial y financiera de la Costa,
que habian accedido al poder politico a través de los gobiernos de José
Maria Placido Caamaro (1884-1888), de Antonio Flores Jijon (1888-
1892) y de Luis Cordero (1892-1895) miraban hacia el mundo exterior
para ganar legitimidad para el Ecuador como sociedad “civilizada”.
Estas clases trataban de acumular su propio *“capital simbdlico”
(Bourdieu 1990) y de construir su propia hegemonia cultural en una
épocaenlacualel éxito comercial y el progreso cultural eran percibidos
como estrechamente vinculados. La tradicién que esta élite “invent$”
para el pais en esa época intentaba precisamente comunicar ese men-
saje y fue producida principalmente para ¢l consumo externo. Las dos
ferias mundiales (Paris 1889 y Chicago 1893) y laexposicion de Madrid
constituyeron un escenario ritual irresistible para desplegar y poner a
prueba este incipiente sentimiento de un nuevo Ser nacional e incor-
porar al Ecuador al mercado internacional como un actor viable. A
continuacidn, un breve recorrido histérico por la realidad social y
cultural de estas clases dominantes a fines del siglo XIX nos permitira
entender mejor los materiales simbdélicos con los cuales construyeron
sus imagenes.

EL UNIVERSO CULTURAL Y SOCIAL DE LOS IMAGINEROS

Desde la segunda mitad del siglo XIX, comenzando en 1851 con
la Gran Exhibicion de las Obras de la Industria de Todas las Naciones,
mejor conocida como “Crystal Palace,” las Exhibiciones Internacio-
nales se sucedieron con vertiginosa regularidad como escenarios trans-
nacionales para celebrar tanto la competencia global por mercancias y
los éxitos del imperialismo, como el surgimiento del modernismo como
forma cultural (Breckenridge 1989:196; Harvey 1989:265). Estas ferias
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mundiales sirvieron como teatro de la competencia por territorialidad
econémica y politica entre naciones-estado y dieron oportunidad a las
nuevas naciones como Ecuador para configurar su papel en esta
emergente “ecumenidad imaginada” (Breckenridge 1989:196), mientras
que localmente todavia estaba en gestacion la realidad que daria lugar
a la “comunidad imaginada” (Anderson 1983) que hace posible la
constitucién de la nacién-estado. Como otras naciones, Ecuador se vié
atrapado en la paraddjica contradiccién del modernismo, entre el
internacionalismo y el universalismo por un lado, y el nacionalismo y
el parroquialismo por el otro (Harvey 1989:275-276). El conflicto
econémico, politico, y cultural que generd esta contradiccion se condensé
en la generacién de la élite que vivid, combatié y goberné durante la
época del Progresismo.

Tanto en Paris como en Chicago, los grandes hombres de nego-
cios y financistas de la época contribuyeron a las ferias con tiempo,
dinero ¢ influencia politica (Rydell 1984; Silverman 1977). La
hegemonia de la burguesia de fines de siglo triunf6 al hacer que estas
ferias crearan una vision de la realidad misma como un universo de
mercancias (Mitchell 1989). Como sefiala Rydell, las ferias constitu-
yeron universos simbdlicos coherentes al lograr encapsular en edi-
ficios, objetos, eventos y rituales las ideas dominantes que establecian
una estrecha relacién entre progreso tecnoldgico, evolucionismo,
nacionalismo yracismo cientifico (1984:3). Al organizar y clasificar el
mundo como una exhibicion, las ferias crearon y reificaron las
diferencias, tornando las culturas en objetos desplegados en vitrinas
en el orden histérico evolutivo que reflejaba la hegemonia de Occi-
dente. Esta representacion selectiva redujo las culturas dominadas a
exOticas mercancias, incluyendo a los indigenas de las Américas,
quienes en persona o en representaciones naturalizadas sirvieron para
*“adornar” los diferentes pabellones y fueron puestos al servicio de los
variados intereses materiales y simbélicos de las naciones que gestaban
las élites europeas o criollas.

Estos despliegues de poder hegeménico fueron también
legitimados por un discurso cientifico provisto por los més prestigio-
sos representantes de la ciencia antropolégica de la época. Exhibi-
ciones tales como las “villas coloniales” con especticulos vivientes y
la evolutiva “Historia de la Vivienda” en la Exposicién de Paris en
1889 fueron supervisadas por E. T. Hamy, conservador del Museé
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d’Ethnographie e inspiraron otras similares en ferias subsiguientes. En
la de Chicago de 1893, conocidos antropdlogos y musedlogos del
Peobody Museum of American Archeology and Ethnology de Harvard
y del Bureau of American Ethnology del Smithsonian, tales como Otis
T. Mason and Frederic Ward Putnam, estuvieron a cargo de las
exhibiciones etnolégicas en el Edificio de Antropologia y del desplie-
gue de representantes vivientes de varias tribus indigenas junto a otros
“entretenimientos” en el lugar denominado Midway Plaisance. El
objetivo del Departamento de Etnologia era ensefiar una leccién sobre
el avance de la evolucién del hombre. En el edificio, Franz Boas y
Joseph Jastrow, asistentes de Putnam, supervisaban a antropdlogos
fisicos que median y examinaban a los visitantes que lo deseaban,
comparindolos con una estatua masculina y otra femenina de dos
estudiantes de Harvard y Radcliffe que representaban los supuestos
tipos fisicos ideales. (Rydell 1984:38-71).

La élite ecuatoriana de la Costa y sus escribas, que de alguna u
otra manera contribuyeron a la organizacién y justificacion textual de
la participacién del pais en las tres exhibiciones que aqui nos ocupan,
tuvieron acceso social y cultural a ese universo del discurso gestado en
los nuevos espacios internacionales y trataron de crear las condiciones
politicas y econémicas para institucionalizarlo en la practica. Cle-
mente Ballén, por ejemplo, presidente de la Comisién del Ecuador en
Paris para la exposicioén del 89, explica claramente a sus conciuda-
danosel objetivo de las ferias mundiales: “Las exposiciones son grandes
mercados publicos, que, estando abiertos, tanto a los compradores
como a los vendedores, tienen el privilegio de atraer un concurso
extraordinario de comerciantes, traficantes y curiosos. Por eso el ori-
gende las ferias se pierde en la oscuridad de los tiempos, y el siglo XIX
es el de las Exposiciones....” (10). Haciendo eco de sus ideas, un perio-
dista del Diario Oficial llama a las exposiciones universales “torneos de
la civilizacién,” verdaderos “concursos [que] estimulan el porvenir,
ensanchan los lazos del comercio, adelantan la industria, modifican los
sistemas econdmicos y fortifican el trabajo y la fraternidad entre los
miembros de la gran familia humana” (11). Luchando contra el
parroquialismo aristocratizante de la clase terrateniente tradicional de
la sierra, las clases emergentes de la costa buscaban la participacién
del Ecuador en la nueva “fraternidad” de las naciones creada por el
mercado, pues ya habian creado para si mismas un mundo econémico y
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social que les permitiria el acceso a las ideologias y practicas culturales
del modernismo globalizante.

LA “DISTINCION” DE LA SOCIEDAD PORTENA

En las ultimas décadas del siglo XIX, la sociedad de los grupos
dominantes de la sierra no habia cambiado mucho desde la
Independencia. Su poder social seguia basado en la estratificacién
étnica neo-colonial por la cual, de una poblacién de 1.500.000 habi-
tantes en 1890, la aristocracia terrateniente auto-definida como “blan-
ca”, constituia menos de la mitad del uno por ciento (Weinman 1970:23).
Su poder econémico y politico era compartido con una Iglesia Cat6lica
ultraconservadora que, ademds, monopolizaba el control de una
provinciana vision del mundo. Esta oligarquia estructuraba su vida
cotidiana y realizaba sus proyectos econémicos y politicos a través de
relaciones de parentesco y de estrategias familiares de un barroquismo
que nada tenia que envidiar al desplegado por sus “salvajes” compa-
triotas amazénicos. En publico, al menos, el mundo intelectual y
politico estaba dominado por hombres, mientras la mujer de ese estrato
social era considerada la “flor” de los simpaticos “ramilletes” foto-
graficos, forma preferida de representacién femenina en esa época
cuando la cdmara oscura era todavia una novedad (12). El otro papel
considerado fundamental para la mujer en esa sociedad era, por supuesto,
el de esposa de conveniencia, ya que frecuentemente el matrimonio se
convertia en un necesario escalén de ascenso social para los hombres
con aspiraciones. Tal fue el caso del padre de Antonio Flores Jijén, Juan
José Flores, un militar venezolano que adquirié su nacionalidad, sus
relaciones con la prestigiosa aristocracia serrana, y la Presidencia de la
Repiiblica, a través de su casamiento con la sefiorita Mercedes Jijon y
Vivanco (Gangotena y Jijén 1941:15). Al retirarse de la Presidencia,
Juan José Flores estreché sus conexiones con la oligarquia terrateniente
de la costa adquiriendo la hacienda “Elvira” en la zona de Babahoyo
(Weinman 1970:19) (13). Su hijo Antonio expondr4 los productos de
esta hacienda en la Exposicién de Paris (Robalino Dévila 1968:276).

Estaoligarquia terrateniente costeflacompuestaen su mayoria de
inmigrantesrecientes de variado origen (Chiriboga 1983:64-65), estaba
yabien establecida desde 1830 y para 1890 constituia un grupo “pequeiio,
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endogdmico y cohesivo” que con gran orgullo administraba sus hacien-
das como *“asuntos de familia” (Weinman 1970:19,22). Si bien en
términos de parentesco los terratenientes costefios segufan las mismas
pautas de sus homélogos serranos, en otros aspectos culturales, sociales,
e ideoldgicos diferian considerablemente de ellos. Con una mentalidad
mercantil y con prdcticas comerciales que databan del siglo XVI, la
clase terrateniente guayaquilefia florecié con el auge del cacao en las
décadas de 1880 y 1890, ya que controlaba el setenta por ciento de la
tierra productiva de laregién (Weinman 1970:56). El mejoramiento del
puerto de Guayaquil no sélo posibilité el incremento del transito
interocednico de vapores, principalmente ingleses (Chiriboga 1988:73-
74), sino también el influjo de comerciantes y “viajeros” extranjeros y
los viajes a Europa y a Nueva York de los ilustres ciudadanos de 1a urbe
portefia, financiados por las también crecientes ganancias del cacao.
Desde 1882, la instalacién del sistema de telégrafos habia facilitado ya
las comunicaciones con Europa y Estados Unidos. Esta apertura hacia
el exterior contribuyé a expandir la visién del mundo de este niicleo
oligdrquico hacia las nuevas corrientes del liberalismo, el modernismo,
y el cosmopolitanismo tipicos de esa época. Las generaciones de
jévenes que residieron y se educaron en Paris, no sélo en las artes
liberales sino también en agronomia y economia, se afrancesaron en sus
gustos e ideas, pero la mayoria regres6 a su ciudad natal para invertir
en lujosas residencias urbanas de estilo “neo-cldsico” y en bancos o en
empresas de exportacién e importacion (Weinman 1970:71-73,103)
(14). Estas ultimas inversiones eran las que facilitaban el standard de
vida de estas clases que inclufa entre otros refinamientos, harina de
California, manteca de la empresa Armour del este de Estados Unidos,
arroz de Siam, azicar y algodén de Peri, articulos de ferreteria y
textiles de Inglaterra y pianos de cola que se transportaban en lanchas
por el rio Guayas (Weinman 1970:99,103).

“La vida en esa sociedad -resume Weinman- era amena y
exclusiva. El Club de Unién (sic) prestaba sus servicios sélo a la
‘crema’ y brillaba cuando llegaban los dignatarios visitantes™ (1970:
76). Carbo, por su parte, nos asegura que en “la suntuosidad de los
salones™ de esos clubs, los extranjeros transetlintes que conseguian
entrar a través de sus “amigos”, podian gozar de “la franca cortesia de
sus miembros™ y de la “escogida lectura que suministran las obras de
todo género que enriquecen sus bibliotecas”. Carbo hace especial-



122 MURATORIO

mente la “publicidad” del club “La Unién” que “principalmente, abre
con frecuencia sus salones a cuanto hay de mis selecto en la ciudad,
ofreciendo hermosas veladas, a cuya brillantez contribuyen grande-
mente la deslumbrante belleza de las damas, que a ellas concurren, y a
la correcta ejecucién de las orquestas que amenizan esas fiestas, ha-
ciendo oir las arrebatadoras notas de una miisica deliciosa” (1894:345)
(15).

Si bien esta sociedad elitista y cosmopolita daba una “cordial
acogida” a los importantes visitantes extranjeros, establecia claras
diferencias sociales y de prestigio con las clases medias de profesio-
nales y comerciantes nacionales, y expresaba atin mds claros pre-
juicios raciales en relacién al montuvio -nativo de la costa, mestizo
descendiente de indigenas, africanos y blancos europeos- que consti-
tufa la mayoria de la fuerza de trabajo en las haciendas cacaoteras, (16).
Ademds, por sus relaciones de parentesco o de amistad con impor-
tantes miembros de la aristocracia terrateniente serrana, a quienes
visitaban en sus haciendas, los oligarcas costefios estaban bien fami-
liarizados con las pautas sociales de discriminacién hacia los indigenas
de la sierra.

Los principales personajes que ya hemos mencionado como
forjadores intelectuales y organizadores de las tres Exhibiciones
Internacionales, asi como sus mds generosos contribuyentes en dinero
y productos, formaban parte de ese niicleo exclusivo de la sociedad
guayaquilefia y muchos de ellos también integraban el intimo grupo de
amigos y socios comerciales que la oposicién conservadora
despectivamente 1lamé “La Argolla” de Placido Caamario (17). La Comi-
si6n del Ecuador en Paris estaba compuesta, como dice Robalino
Dadvila, por “caballeros guayaquilefios residentes en Paris,” tales como
Clemente Ballén y Enrique Dorn y Alsda (1968:275). Por su parte, la
Comisién de Quito para esa misma exposicién incluia nombres de la
aristocracia progresista y liberal moderada de la Sierra, emparentada
con la costefia, tales como Manuel Jijén Larrea y Manuel A. Larrea (18).
El “pueblo” guayaquilefio que contribuyé privadamente con fondos,
sus colecciones arqueolégicas y sus innumerables productos para esa
exposicién cuando el Senado le negé los fondos al presidente Antonio
Flores, como veremos mas adelante, incluia a Clemente Ballén, Juan
José Flores, Federico Puga, Reyre Fréres & Cia., Miguel S. Seminario
e hijos, y Enrique Stagg entre otros (19). José Maria Plicido Caamaiio,
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que habia sido Presidente de la Repiiblica y Gobernador de Guayaquil,
poseia grandes haciendas en la zona de Balao (Weinman 1970:45),
explotaciones de madera y minas de oro, cuyos productos manda a las
exposiciones de Paris (20) y de Chicago (Carbo 1894:398) y pertenecia
a una familia que desde la época colonial era duefla de Tenguel, la
hacienda cacaotera mds grande del mundo en esa época y la “mis
valiosa de la Republica” (Wiener, citado en Chiriboga 1980:165).
Leonardo Stagg, hijo de Amalia Flores y Jijon y del inglés Leonardo
Stagg, procerde la Independencia (Gangotenay Jijon 1941:17) expandi6
Tenguel después de su casamiento con una hermana de Placido Caa-
mafio (Weinman 1970:54). Antonio Flores Jijén, nacido en el Palacio
Nacional como hijo del primer presidente del Ecuador y €l mismo
presidente, se educé en Paris y pas6 su vida en las principales capitales
europeas, incluyendo el Vaticano y también Washington, en todas las
cuales ocupd cargos diplomadticos importantes. Las familias Caamario,
Flores Jijén y Pallares Arteta estaban estrechamente relacionadas por
lazos de parentesco (Jijén y Caamailio 1944). Por ultimo, Clemente
Ballén, Consul General en Paris en la época que nos ocupa, pertenecia
también a una familia terrateniente duefia de “La Clementina” cerca de
Baba (Weinman 1970:53) y al igual que Caamaiio y los hermanos
Seminario -"Los Reyes Mundiales del Cacao”- era miembro del
directorio de varios importantes bancos (Chiriboga 1988:71).

En uno de sus regulares informes al pais como presidente del
Comité Ecuatoriano a la Exposicién, Clemente Ballén, haciendo
comentarios sobre los productos enviados por los diversos contribu-
yentes de su pafs con caracteristica ironfa educada, nos da un buen
ejemplo de las actitudes y del discurso social propios de su clase, partes
del cual es necesario citar textualmente para apreciar la fineza con la
cual entrelaza “economia,” “prestigio,” y “cultura.”

“Los casimires del [Sr. Palacios] y los del Sr. Manuel Jijén son
prueba de un notable adelanto de nuestra industria fabril...
Bastante variedad tenemos de los articulos principales, como
cacao, café, algodén, caucho, etc., a tal punto que cada uno de
ellos puede llamarse unacoleccién... y un pabellén que carece de
ellas no es un Pabellén honorable... No se han limitado los
Sefiores Reyre a los ramos del comercio... al pié de la vista de
Quito [han] colocado una nota en que advierte[n] que aquella
capital estd a una altura diez veces mayor que la torre Eiffel:
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ingenioso modo de instruir a las personas no habituadas a estas
especulaciones... En otro kiosko estd la coleccién etnolégica
del Sr. Arcos, quien nos ha autorizado patriéticamente a ofrecerla
a un museo de Parfs... Las pieles de diversos animales son
pequeiias y vulgares, unas estaban inservibles, y de las otras se
ha sacado el mejor partido posible, colocindolas como centro de
panoplias formadas con armas y otros Gtiles indigenas de
oriente. A pesar de que estas panoplias no causan interés artistico
ni mercantil, sirven para cubrir las paredes con armonia y
contribuyen a su adorno... El cuadrito del Sr. Pinto [mal empacado
y con averias] estd compuesto y colocado con buen marco en
lugar adecuado... No hanfaltado las curiosidades que temiamos;
pero han tenido la discrecién de venir en corta cantidad... El
cuadro de flores de plumas, muy bonito por cierto, de la Seiiorita
Vinueza Pintado, sufrié algin choque en el trdnsito; el vidrio se
desprendié del marco y las plumas siguieron su ejemplo... Sen-
sible es no haber podido exponer el exquisito queso del Sr. Eloy
Aguirre; el fuerte olor de ese comestible habria dafiado el dorado
de los muebles y colgaduras... En la enumeracién que precede
puede notarse algin olvido, pero puede haber también algo
callado™ (21).

LAS IMAGENES NARRATIVAS Y SU DESPLIEGUE

Leonidas Pallares Arteta, Ministro del Interior y Relaciones
Exteriores en el gobierno de Flores Jijon, fué nombrado Secretario
Ejecutivo de la Junta Directiva encargada de la participacién del
Ecuador en la celebracién del Cuarto Centenario y por lo tanto de
coleccionar, comprar y catalogar todos los objetos y artefactos a en-
viarse a la Exposicion Histérica Americana. En el Informe que Pa-
llares Arteta hace al Congreso en Mayo de 1892 para solicitar fondos,
considera que esta celebracién es “deber de gratitud y amor a la
memoria del Ilustre Navegante que descubrié el Nuevo Mundo y de
Espaiia que le presté su amparo decidido y [nos] trajo la civilizacién y
el cristianismo”. La participacién del Ecuador es también conside-
rada una cuestién de “honra nacional”, ya que el pais debe demostrarle
a la Madre Patria que las naciones conquistadas son ya “fuertes y
poderosas” y “dignas de recibir la semilla de civilizacién que ella
sembrd en el Nuevo Mundo” (23). Carbo comparte estas ideas en su
explicacion de los objetivos cumplidos en la exposicién de Chicago:
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“El suelo de América que cuatrocientos afos atrds yacia en la barbarie,
debia de hacer gala ante ¢l viejo Continente, y asi lo hizo, del esplen-
dor de su actual Civilizacidn, conquistada en los torneos del Trabajo y
la Inteligencia” (1894:393).

Tantoel libro El Ecuador en Chicago como el Informe de Pallares
Arteta son ricos en estas imdgenes grandilocuentes tan tipicas de la
segunda mitad del XIX acerca del “Progreso”, *“la Industria”, “las
Artes” y la “Nacién”, cuyos “distinguidos ciudadanos™ y “generosos”
amigos extranjeros son elogiados por haber contribuido a la exhibicién
con sus producciones intelectuales y sus colecciones privadas (24). Es
precisamente la retdérica de textos como éstos la que nos provee de
pistas para entender el proceso por el cual los grupos dominantes
producen y reproducen sus significados culturales hegeménicos,
incorporando selectivamente, ignorando o suprimiendo los sistemas
simbélicos de los grupos dominados. Cuando Pallares Arteta exhorta a
“todas las clases sociales” a apoyar al Gobierno y a las autoridades
eclesidsticas “en dar todo esplendor a la fiesta del ilustre navegante
que trajo a América la luz del cristianismo,” no estd pensando en las
para él “invisibles” clases indigenas, sino reafirmando el universo
étnico y cultural de los blanco-mestizos catélicos (25).

El Informe de Pallares Arteta describe también en detalle varios
“importantes artefactos Inca y Caras”, colecciones de medallas y
monedas, y otros objetos “menores y ornamentales” que serdn inclufdos
en el pabellén ecuatoriano. Finalmente, presenta dos imégenes vividas
y contrastantes de los Indios ecuatorianos de su tiempo: los “salvajes,”
ejemplificados por los “jivaros” y “zdparos”, y los “indios de Otavalo”,
Estas dos imagenes se configuran en el texto a través de las *“convin-
centes” razones dadas, punto por punto, por Pallares Arteta para explicar
a los Congresistas por qué el primer grupo de Indios no debe ser
mandado al Parque de Madrid para habitar las “viviendas primitivas” y
por qué el segundo constituye el grupo “mds a propdsito para la
Exposicién”. En primer lugar, Pallares Arteta argumenta que seria
imposible convencer a los “salvajes” de la necesidad y ventajas del
viaje, pero aun si se lo consiguiera, estos indios causarian serios
trastornos al encargado de llevarlos ya que por *“rudos y caprichosos”
son “incapaces” de seguir instrucciones. Ademds, no hablan ni caste-
llano ni quichua, “no sirven para nada y estarian como estatuas a las
puertas de las viviendas”, carecen de nociones de “urbanidad, moral o
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decencia”, “son muy aficionados al alcohol” (1o cual puede producir un
incidente policial perjudicial para el pais) y, para colmo de males, no
serian capaces de cumplir con su trabajo de mantener las viviendas
limpias y ordenadas. Por ¢l contrario, en la opinién de Pallares Arteta,
a pesar de que en los indios de Otavalo “no estd pura la raza indigena”,
éstos “conservan y llaman la atenci6én por la correccién de las fac-
ciones, la estatura elevada y las formas vigorosas”, son “inteligentes,
laboriosos, sobrios, de¢ buenas costumbres y habituados al aseo, al
orden y a la limpieza”. Por si estas razones “genéticas” y “morales” no
fuesen suficientes para convencer a los congresistas, Pallares Arteta
agrega que, ademds, los indios de Otavalo tienen “alguna gracia espe-
cial para entretener al piiblico y atraer laconcurrencia (como ocurria en
la*“Calle del Cairo” en la Exposicién de Paris con los asnos de alquiler)
(26). Es decir, los Otavalefios son “vistosos” y “pintorescos”, conocen
los bailes de San Juan, y poseen los caballitos de totora, el juego de
pelota (semejante al popular Jai Alai espafol), la taravita y otros
talentos exéticos con los cuales pueden no sélo atraer y entretener al
publico, sino también cobrar una “pequefia cuota” con la cual el
gobierno podra subvencionar todos los gastos de los mismos Indios (27).

La seccién del Catdlogo General de la Exposiciéon Histdrico-
Americana (Catélogo 1893) dedicada al Ecuador contiene una larga
introduccién que relata la historia oficial del pais desde su pasado pre-
colombino hasta el presente e incluye una lista de los 1327 artefactos de
las diferentes colecciones exhibidas. La gran mayoria de éstos son
artefactos pre-colombinos designados bajo la inclusiva categoria de
“Incésicos”. Entre ellos deben destacarse una maqueta del “palacio” de
Ingapirca en madera, comisionada especialmente para la ocasién por el
Sr. Pallares Arteta en Cuenca, cinco figuras en piedra excavadas de San
Pablo que “son de estilo algo semejante al de las momias yacentes de las
necrépolis egipcias y que han debido de ser trabajadas indudablemente
muchisimos afios, o acaso siglos, antes del descubrimiento de América”,
“fotografias de algunos de los monumentos incasicos que adn sub-
sisten”, y una “piedra sonora que servia de alarma a los Caras™ hallada
en Manabi (28). Para la Exposicidn de Paris ya se habia solicitado a las
provincias y a otros posibles donantes que envien colecciones de
antigiiedades, “en particular de los incas” (29). En esta exposicién Ec-
uador consiguid -a dltimo momento- el “mejor puesto” al pie de la re-
cién construida Torre Eiffel (30). Su pabellén -encargado a un arquitecto
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francés, famoso “Prix de Rome” y a un escultor del mismo origen,
decorador del “Hotel de Ville”- representaba un “templo incésice”
adornado en su interior con “objetos de cristal y oro” (Robalino Dévila
1968:275) y como alli no hubiera lugar, la coleccion etnoldgica fue
colocada en la Casa Azteca ubicada en la Calle de la Historia de la
Vivienda sobre el muelle Orsay (31).

Antonio Flores Jijén, quien habfa terminado su periodo
presidencial en 1892, fue Presidente de la Comisién Ecuatoriana para
la exposicion de Madrid y presenté personalmente una coleccion de
veinte artefactos etnogréaficos “pertenecientes a la tribu Jibara” que
incluia collares, coronas y aretes de plumas, que le habia sido obse-
quiada durante su Presidencia por el “cacique Charupe, jefe de una
tribu de Macas”.; Otras colecciones privadas en exhibicién incluian
una “escultura de un indio jivaro, de tamafio natural, con dos vestidos
completos, diversos”, que fue colocada como principal atraccion en el
centro del pabell6n del Ecuador (ver fig.11), y una “cabeza disecada y
reducida de un indio jibaro, llamado “Tamaguarin”, jefe de una tribu
del Oriente, Canelos, aflo 1590”. Para completar la parte “etnogréfica”
de la exhibicion, el catdlogo de Madrid menciona una serie de
“curiosidades” pertenecientes a “indios contemporaneos” todos reu-
nidos en una gran panoplia, y cuatro cuadros “de costumbres de in-
dios”. (Catdlogo 1893). Pallares Arteta considera que como los objetos
del Oriente “pertenecen a razas que todavia conservan sus habitos
primitivos, guardan relacién con los incdsicos” y que las panoplias
mencionadas constituirdn la parte m4s “pintoresca” de la decoracién
del pabellén (32).

En el texto de introduccidn al catalogo que contiene la historia
oficial del pais, el autor (anénimo) incorpora la ya existente “historia
mitica” (Murra 1963:792-93) del *origen nacional” probablemente
inventada por el padre jesuita Juan de Velasco “por razones de
chauvinismo regional” (Salomon 1981:433). Esta historia inventada se
refiere a los “Caras” (tribu o nacién Cara o Caranqui) como a los
primeros civilizadores del Ecuador quienes, después de entrar por las
costas de la actual provincia de Manabi, procediercn a construir un
imperio. De acuerdo al autor, los “Caras” conquistaron a los habitantes
del Reino de Quito quienes “se hallaban en estado de barbarie”. Poco
después de la conquista del territorio del actual Ecuador por los Incas,
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prosigue el autor, la princesa Paccha, hija del dltimo Schyri o cacique
delos “Caras”, se casd con Huayna-Capac y tuvo como hijo a Atahuallpa,
el dltimo emperador Inca. En esta presunta historia, los Incas son
también presentados como poseedores de “gran nobleza de caricter” y
de una religién que, “aunque errénea”, tenia “cierto carécter de suavi-
dad y nobleza” y no era “nada sanguinaria”, ya que “los sacrificios de
los quitefios y los peruanos correspondian a la dulzura de sus creencias”.
En fin, la imagen de los “Caras” y de los Incas presentada por el autor
como el origen del Ecuador es de una “civilizacién muy avanzada”.,
(Catalogo 1893). Este criterio también es aceptado por Carbo, quienen
su Introduccién a El Ecuador en Chicago igualmente incorpora esta
historia mitica que llega a su culminacién en “la muy superior civi-
lizacién Inca”, aunque considera que “por su inmovilidad asiatica”, el
progreso de esta civilizacion fue inferior al que Espafia trajo a América.
Sin embargo, Carbo no vacila en naturalizar al “m4&s ilustre de sus
monarcas” llamandolo “el ecuatoriano Huayna-Capac” (1894:x). En el
apartado sobre la ceramica del Ecuador, el Informe de Estados Unidos
sobre la Exposicion de Madrid nos advierte que “Antonio Flores, el
historiador, cree que la civilizacién del Peru tuvo su origen en Ecua-
dor” (Report 1895).

La otra imagen importante y poderosa del Ecuador que aparece
en esta introduccién del Catdlogo conduce al lector no a la Sierra -
donde Quito es considerada esencialmente una ciudad “pintoresca” y
de “clima primaveral” - sino a la Costa y especificamente a la ciudad
de Guayaquil [que para la década de 1880 se convirti6 en la ciudad mis
populosa del pais (Ayala 1985:203). Alli uno puede encontrar “varios
Bancos de mucho crédito”, seis diarios y muchos periédicos, una ver-
tiginosa vida comercial, donde las operaciones mercantiles se hacen
“con suma facilidad” y donde “el pueblo todo es acomodado, pues para
todos hay trabajo bien remunerado”. Por dltimo el autor informa que
este “principal puerto de la Repiiblica” exporta anualmente mas de
medio millén de quintales de cacao y que estd incrementando sus
cultivos y exportacién de café y caucho (Catdlogo 1893). Conviene
seflalar aqui que los principales productos de la costa como el cacao, la
tagua y el caucho (el caucho del Oriente salia por el puerto peruano de
Iquitos) y sus manufacturas de chocolate, aziicar y cerveza, asi como
los sombreros de paja toquilla ganaron premios en la ferias de Paris
(Robalino Davila 1968:275) y de Chicago (Carbo 1894:402).
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EL CALEIDOSCOPIO DE LOS IMAGINEROS

No importa cudn democrdticamente sean elegidos los miembros
de la élite (usualmente no mucho), o cudn profundamente estén
divididos internamente (usualmente mds de lo que los de afuera
imaginan), ellos justifican su existencia y ordenan sus acciones
en funcién de una coleccién de historias, ceremonias, insignias,
formalidades, y pertenencias que han heredado o, en situaciones
mds revolucionarias, inventado (Geertz 1985:15).

Es evidente en los textos ya citados que los gestores y organiza-
dores de la tres exhibiciones del Ecuador en Paris, Madrid, y Chicago,
principalmente Antonio Flores, su amigo Clemente Ballén, y su Minis-
tro de Relaciones Exteriores Pallares Arteta, orquestaron cuida-
dosamente una representacién econémica del pais para promover los
intereses de un grupo econdémico y social regional especifico: la
“oligarquia agro financiera y comercial” (Guerrero 1981:82)
guayaquilenia. En este cuadro del presente, la imagen del indigena es
convenientemente dejada de lado. Como ya hemos mencionado, estos
imagineros y sus escribas tenian experiencia directa, al menos visual,
de la deplorable situacidn real tanto de la mayoria de los campesinos
montuvios desposefdos de sus tierras, como de los indigenas concer-
tados en las haciendas serranas, pero en su representacion dies-
tramente invierten y esconden esa realidad bajo la im4gen general de
un “pueblo” costefio supuestamente prdspero y bien remunerado. A
menudo los silencios iconograficos pueden ser més elocuentes que las
representaciones explicitas en revelar la ideologia y practicas de los
grupos dominantes acerca de los dominados.

El pasado aristocratico

Cuando se trata de caracterizar el “progreso cultural”, el otro
componente en la ecuacion corriente en el siglo XIX entre éxito
econémico y avance de la civilizacién, estos imagineros hacen un uso
muy selectivo de las imagenes de los indigenas que predominaban en
el Ecuadoren ese tiempo, enfatizando el tiempo pasado y el futuro mas
bien que el presente. El pasado se resucita en las imdgenes de los Incas
y de los miticos Caras, cuyo pasado no puede negarse ya que “sus”
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artefactos estan siendo activamente excavados, pero puede ser si
adecuadamente retocado, reinventado, o ficcionalizado para demostrar
una supuesta continuidad histérica y para legitimizar los origenes de
todos los ecuatorianos. Estos no pueden ser considerados europeos
de segunda clase, sino descendientes de una raza “noble” y
“aristocratica”.

El Ecuador estaba todavia en el proceso de diferenciarse de
otras naciones sudamericanas y especialmente de la Madre Patria
Espaiia. Este iiltimo fue un proceso particularmente doloroso y ambi-
guo de rechazo a la dominacién politica y econémica por una parte, y
por otra de adopcidén de la lengua y la cultura hispana, bases de una
identidad individual y colectiva. El Indio que se incorporé en ese
periodo como parte de esa identidad no fué entonces el Indio genérico
sino el Inca, quien era objeto de fascinacién en Europa desde el
Renacimiento y particularmente en la literatura del Iluminismo francés,
hecho que no era desconocido por la élite criolla andina (Flores Ga
lindo 1987:206). No son los valores de la democracia liberal sino una
forma de “racismo aristocrdtico” (Muratorio 1980), que rastrea el
origen de los ecuatorianos hasta una nobleza indigena real o mitica, la
que constituye para estos imagineros un importante pilar en la
construccion social de una identidad nacional (33). Si por motivo de su
prolongada residencia en Quito, como dije, Carbo (1894) naturaliza al
cuzquefo Huayna-Capac como “ecuatoriano”, con mds razén su hijo
Atahuallpa, de madre también “ecuatoriana”, puede convertirse en el
origen mismo de la nacién. Asi lo afirma el texto de Educacién Civica
(Mora Bowen 1964) aceptado oficialmente en los programas de estu-
dios secundarios en todo el Ecuador con el cual se formaron y
probablemente se siguen formando en nociones de nacién, naciona-
lismo y patriotismo varias generaciones de ecuatorianos. En la pigina
opuesta al capitulo XI titulado “La Nacién Ecuatoriana”, el libro de
texto despliega una figura de un heroico Atahuallpa con manto y lanza,
de tamafio monumental en relacién a las demds figuras humanas
vagamente esbozadas en el dibujo. Este va acompafiado de la siguiente
leyenda: “Atahualpa es el més alto simbolo histérico del origen de la
nacionalidad ecuatoriana”.

Como ha sefialado Hobsbawm, las tradiciones inventadas “podrian
fomentar el sentido corporativo de superioridad de las élites —
particularmente cuando éstas han tenido que ser reclutadas de entre



NACION, IDENTIDAD Y ETNICIDAD 131

aquellos que no lo poseian por nacimiento o por adscripcién...” (1983:
10, énfasis en original), como era el caso de las élites criollas ecuato-
rianas del siglo XIX y especialmente las de la Costa. En este sentido
estas €lites también respondian al espiritu de la época. Harvey anota
que a finales de ese siglo, los nuevos sistemas tecnoldgicos del
capitalismo como el ferrocarril, el telégrafo, la navegacidn a vapor, asi
como otros cambios sustantivos en los sistemas productivos y la
circulacién de mercancias, produjeron profundas transformaciones en
la ideologia y las précticas del espacio y del tiempo que se evidencia-
ron claramente en las exposiciones internacionales. Esto a su vez
implicé una pérdida de identidad de lugar, cortes radicales con el
sentido de continuidad histérica y, por lo tanto, un vacio cultural que
favorecia la invencidén de la tradicién (1989:264,272).

Esaimagen del “imperio benevolente de los Incas™ incorporada al
proceso de diferenciacién externa del Ecuador como nacién frente a
Europa, estaba dirigida a un piblico europeo que, todavia a mediados
del siglo XIX, seguia demostrando un gran interés por su historia.
Honour observa que para esa época, la historiade los Incas de Prescott
era leida d4vidamente en Inglaterra y Estados Unidos (1975:180). Los
europeos también habian visto representaciones de los Incas en imé-
genes que los comparaban a las grandes civilizaciones de los Egipcios
y los Romanos, o al Rey Sol Luis XIV (fig.3) (34). Es en este universo
de discurso que Pallares Arteta compara las figuras excavadas en el
sitio arqueoldgico de San Pablo con las momias egipcias y que Carbo
menciona que en el Edificio de Antropologia de Chicago se exhibian
materiales de “pueblos civilizados y salvajes”, incluyendo “momias
egipcias, peruanas y mejicanas”, junto a “esqueletos de gigantescos
animales antidiluvianos” (Carbo 1894:390). Honour también sefiala
que en las grandes exhibiciones internacionales los estados
latinoamericanos participaban “casi exclusivamente con productos
naturales”, pero que siempre se hacia una excepcién con respecto a
objetos, arquitectura y literatura sobre los Incas y los Aztecas (35).
Comenta que hasta en la Real Academia de Londres se habia exhibido
una pintura del ain muy joven John Everett Millais titulada *“Pizarro
apresando al Inca del Peri” (1975:183).

Las representaciones europeas de los Incas y los Aztecas
respondian ciertamente a esa fascinacién que el piblico europeo tenia
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entonces por lo exdético, lo salvaje y las ruinas en pintoresca deca-
dencia (Honour 1975:178). Sin embargo, en los grabados o las foto-
grafias de ruinas pre-colombinas producidas por las expediciones
arqueoldgicas de esa época, los Indios aparecen como campesinos
pobres cuyo presente no evoca relacion alguna con el exético pasado
cuyas colecciones etnolégicas y modelos arquitecténicos son objeto de
admiracion en las exhibiciones internacionales (Baddeley y Fraser
1989:13-14). Es también posible que, a diferencia de otros indigenas
americanos, por su pedigree aristocritico y sus elaboradas vesti-
mentas, los Incas y Aztecas podian ser mds facilmente asimilados a las
ya familiares estructuras sociales y costumbres europeas. Es este
segundo aspecto el que los imagineros ecuatorianos deciden enfatizar,
no sin caer en contradicciones. Esta tradicién inventada que se apropia
no sélo de las glorias culturales de las civilizaciones indigenas pre-
colombinas sino también de su pasado histérico, incorpordndolo como
mito de origen y parte integrante del ser individual y colectivo, parece
ser el caso cldsico de la ideologia criolla que Charles Minguet llama
“patriotismo arqueoldgico™ (citado en Favre 1986: nota 12,284) y que
implica no solamente la valorizacién y la exaltacién de las antiguas
civilizaciones mexicanas o andinas, sinotambién la apropiacién de sus
correspondientes pasados y la identificacién con la historia que las ha
producido. Pero a su vez, la élite comercial y financiera de la costa
buscaba definir su subjetividad como actor social en el mercado
globalizante del emergente modernismo y asi, ¢l simbolo que mejor
expresa la ambigiiedad ideolégica de esta élite guayaquilefia en bus-
queda de identidad es el “palacio™ Incdsico del pabellén ecuatoriano
en la exposicién de Paris ubicado justamente debajo de la torre Eiffel,
cuya novedosa estructura de hierro conquistando con su altura el
espacio aéreo, la convirtié en la imagen-maestra de la modernidad
europea de fin de siglo, en el simbolo del triunfo del presente sobre el
pasado y de la victoria del capital industrial sobre el Ancien Régime
(Hughes 1981:9-10; Silverman 1977).

El rosado futuro

En contraste con los Incas historicos, la imagen de los Otava-
lefios esta disefiada para representar el futuro. En la concepcién del
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Progreso del siglo XIX, esta imagen simboliza para sus autores el fu-
turo de todos los Indios, es decir, lo que los Indios podrian y deberian
ser si se dejara que el proceso de civilizarlos siguiera su curso “natu-
ral”. En la actualidad, los Otavalefios son todavia el grupo preferido
para ser fotografiados en tarjetas postales y para simbolizar al Ecna-
dor, como es evidente en la popular postal turistica que representa a
una familia Otavalefia desplegando sus artesanias con el trasfondo del
monumento a La Mitad del Mundo, simbolo nacional por excelencia y
visita obligada de todo turista nacional o extranjero (fig.4). Esta
representacion positiva de los Otavalefios que los convierte en la
“imagen modelo” de los Indios de la Sierra en la actualidad era ya
corriente a fines de siglo. Aunque no comparte esta opinién, el famoso
viajero Hassaurek seilala: “Hay una creencia generalizada en Quito de
que los Indios de Otavalo, y especialmente las mujeres, son mas guapos
y limpios que los de Pichincha, Latacunga, etc., pero yo no he podido
descubrir el mas minimo fundamento para esta opinién” (1967:157-58).
Es necesario seflalar que los Otavalefios también son seleccionados
por los imagineros porque se considera que han comenzado el proceso
de civilizacién con una ventaja: el haber “heredado” y “conservado”
algunos de los mejores rasgos fisicos, caracteristicas culturales y
habilidades de sus supuestos ancestros “Caras” (ver también Stutzman
1981), herencia que “confirmaria” el cardcter aristocritico genético y
por lo tanto la “excelencia” de las potencialidades de este grupo
indigena. Después de todo, aun en la historia mitica los “Caras”
establecieron su reino en el 4drea de Otavalo (Salomon 1981).

Pero, dada la jerarquia de valores de la ideologia del liberalismo
econdémico sostenida por los imagineros (36), es entendible que las
caracteristicas mads importantes que les atribuyen a los Otavaleiios
sean por un lado, las de ser “laboriosos”, “sobrios”, y “respetuosos del
orden” y por otro, las de poseer habilidades deportivas y artisticas (el
juego de pelota y los bailes) que se consideran potencialmente
comerciables (fig.5). Esta ventajaera particularmente importante frente
a una audiencia europea que vivia ya en una época en la cual, como
sefiala Breckenbridge, “la moderna industria del entretenimiento
comenzaba a tomar forma en los centros urbanos” y cuando se acufié el
término “publicidad” (1989:200,201). Thomas Cook comenz6 a expan-
dir su agencia de viajes organizando excursiones a la Gran Exhibicién
de Londres en 1851, ya en 1871 habia popularizado los cheques de
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viajero y particip6 con pabellones y publicidad en todas las grandes
exhibiciones subsiguientes, incluyendo la de Chicago en 1893
(Swinglehurst 1982). De esta manera, la imagen del Otro no-occidental
se populariza como objeto de consumo a través de los anuncios de viajes
y de las guias turisticas. Mds aiin, esta estrecha relacion y confusién,
entre las exhibiciones etnoldgicas y las diversiones circenses o los
entretenimientos infantiles en los espacios fisicos e ideolégicos de las
ferias, favorecieron la aceptacién de las teorias raciales y evolucio-
nistas de la época por la gran masa del piblico visitante (Rydell
1984:40-41).

Ladurayopresivarealidad vivida por la mayoria de los indigenas
Otavalenos de esa época, descartada de esta imagen idealizada presen-
tada al exterior por los imagineros, ha sido examinada por Salomon
(1981) y por Guerrero (1991) entre otros, y puede ser apreciada también
en algunas de las imdgenes visuales que habian permanecido hasta
ahora escondidas en la privacidad de las haciendas (fig.6). Estas
imagenes de los Otavalefios también estdn ausentes de E!l Ecuador en
Chicago publicado por el “Diario de Avisos” de Guayaquil en Nueva
York y que puede considerarse la primera “guia turistica ilustrada” del
Ecuador escrita por ecuatorianos para extranjeros. A juicio del autor,
el objetivo del libro es “hacer que nuestra patria sea conocida en el
mundo” con informes “mds exactos y detallados, al menos, que los que
andan esparcidos en libros de viajeros sin conciencia, y en periédicos
superficiales que suelen inferir ultrajes a la verdad y a la justicia”
(1894:XI1,IX). Para hacer “justicia” a la verdad, y para “desmentir a
esos viajeros superficiales y sin conciencia”. Carbo asegura al “visitante”
o “viajero” (como se llamaba a los turistas en esa época) y a las
Sociedades Fildntropicas de Europa (potenciales fuentes del “turismo
de salud”), que la famosa fiebre amarilla de Guayaquil que “aterra a los
extranjeros”, es enrealidad “importada de las Antillas y de Panam4”, ya
que “los innumerables casos de longevidad” de naturales y extranjeros
en Guayaquil prueba que su clima es bueno (ibid:17) (37). Por otra parte,
el visitante puede elegir entre la gran variedad de climas que el Ecuador
le ofrece y, para aquellos que estén preocupados por su salud, Carbo les
asegura que “no hay linfa de Koch ni inhalaciones de oxigeno que
equivalgan al aire puro que se respira en las faldas del Pichincha” y
ofrece a Quito como “conservatorio de nuevo vigor y nueva vida para
la cansada humanidad decrépita” (ibid:16). Las pocas representa-
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"Indio de Otavalo". Pintura de la Coleccién Castro y Veldzques. En Ecuador
visto por los extranjeros. Quito: Salvat Editores Ecuatoriana 1983. Cortesfa
de Salvat Editores.
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ciones de indigenas que aparecen en E{ Ecuador en Chicago son en su
mayoria fotografias posadas de estudio o aquellas donde se los muestra
ya vestidos y domesticados bajo la civilizadora influencia misionera
(ver, por ejemplo figs. en pp. 96-97). En esta época, las élites de
Ecuador -y menos aidn de la costa no estaban todavia preparadas para
promover el exotismo de sus indigenas como mercancia para el turismo
local dentro del pais.

UN PRESENTE SIN PASADO NI FUTURO

Cuando se examina el texto narrativo de los documentos en
conjuncién con las referencias a los artefactos etnograficos exhibidos
en Madrid, la imagen de “los salvajes” que se proyecta parece ser a
primera vista la mds transparente, pero en realidad estd plagada de
ambigiiedades. Estd compuesta por lo menos, de tres imdgenes dife-
rentes: el salvaje como “naturaleza”, como “infiel”, y como “Jivaro”.
En primer lugar, en el Informe de 1892, los indigenas de los grupos
Jivaro y Z4paro son presentados simplemente como ejemplificando al
“salvaje” genérico. Su imagen es construida en el campo semidtico que
considera a los salvajes como parte de la naturaleza, iguales a los
animales ya que carecen de un “idioma inteligible”, parecen estar
compelidos por su misma naturaleza a ser “rudos”, “caprichosos” y
“sucios”, y aestar privados de cualquier nocién de vida social civilizada:
“su esencia es la privacién” (Ryan 1981:537). Esta imagen del salvaje
responde a la ideologia del “racismo cientifico” donde convergen las
ideas de progreso social, jerarquias raciales y Darwinismo biélogico.
De acuerdo a Berkhofer, el resultado de esa convergencia es un salvaje
que no sélo tiene “la piel mds oscura” y “malas maneras”, sino también
“una configuracién organica inferior”(1978:59)(fig.7). En su Informe
al Congreso, la opinién de Pallares Arteta es que los salvajes estdn
apresados en la jaula de su propia naturaleza psicoldégica; debido a su
propia “torpeza” no pueden salir solos de esa prisién. Taussig (1987:
97) ha anotado, por ejemplo, que aidn un viajero experimentado como
Simpson que visit6 el Oriente en 1870, describe a los Ziparo con todas
las caracteristicas que hacen de ellos un grupo animal m4s de la selva,
De hecho, en muchas de las ilustraciones de los viajeros Europeos, los
salvajes se transforman grificamente en naturaleza, al convertirse
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literalmente en parte de un 4rbol o colgando de é1 como monos (fig.8).
Como apunta Goldie, “el sentido de pertenecer a la naturaleza asociado
conelindigenacrea unametifora organicista inmediata, que es después
frecuentemente usada, en una forma légica mas bien circular, para
justificar al indigena categéricamente natural” (1989:21). En el Mid-
way Plaisence de Chicago, las “razas salvajes” (entre los cuales se
ubicaba a los indigenas amaz6nicos) estaban fisicamente ubicadas al
extremo opuesto de la Ciudad Blanca (White City) construida como el
epitome de la civilizacién occidental de la época (Rydell 1984:64-65).
La alteridad se marcaba no s6lo en ¢l tiempo evolutivo sino también en
el espacio material y social.

En un breve parrafo en la introduccién al catdlogo de la exhibi-
cién de Madrid, su autor presenta la segunda imagen del salvaje. En el
contexto de describir los recursos generales del pais afirma lo si-
guiente: “La Repiblica cuenta 1.200.000 habitantes sin incluir la
poblacion de la regién Oriental, habitada por diversas tribus de indios,
que van poco a poco entrando a la vida de la civilizacién cristiana,
gracias a los esfuerzos del Gobierno y las Misiones” (Catdlogo 1983,
énfasis agregado). Aqui, al salvaje como “infiel” se le da la posibilidad
de incorporarse al esquema del progreso evolucionista. En su andlisis
de como los siglos XVII y XVIII asimilaron nuevos mundos, Ryan
argumenta que “el paganismo fue la categoria de alteridad més inclu-
siva e inequivoca™ (1981:525). El paganismo, considerado una cate-
goria transhistérica como el cristianismo, sirvié para garantizar la
humanidad de los Indios y eventualmente su conversién, proveyendo
finalmente “la unidad e identidad de toda la humanidad” (ibid.). Al
contrario de lo que ocurre con la primera imagen de los salvajes como
“naturaleza”, la representacién de ellos como *“paganos” o “infieles”
los incorpora a la historia, pero a una historia cuya trayectoria
civilizatoria sélo puede ser demarcada por el Ser Europeo. Esta tarea de
incorporacién fue encomendada a los misioneros, los cuales fueron
pioneros en el uso de la fotografia para producir iméigenes de los
indigenas con el objeto de “vender” el trabajo de las misiones en el
extranjero. Su principal objetivo icénico fue el de documentar los pasos
que los indigenas conversos supuestamente ya habian dado hacia su
lotal integracion en la sociedad y cultura blanco-mestiza. A diferencia
de las postales turisticas que se construyen deliberadamente para re-
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saltar el exotismo, la diferencia y, mis recientemente, €l nuevo “buen
salvaje ecolégico”, las fotografias (y postales) de los misioneros
intentaban vender la familiaridad de un salvajismo ya domesticado y 1a
desaparicién de lo ex6tico en la cotidianidad de la semejanza (Mu-
ratorio 1992)(figs.9 y 10).

Finalmente, la tercera imagen del salvaje como “Jivaro” emerge
principalmente en la seccién “etnografica” de la exhibicién de Madrid
dominada por la figura central de tamafio natural de un Indio Jivaro
(fig.11) y por una tsantsa -la cabeza reducida por la cual los Jivaros se
hicieron famosos en Europa. Es posible proponer que al seleccionar al
Jivaro para representar fisicamente pero no en persona la imagen del
salvaje, los imagineros estaban respondiendo por una parte a su propia
relacién de amor y odio con este grupo amazdnico y por otra, a las
demandas de su audiencia europea que en el siglo XIX habia desarro-
llado una mérbida fascinacién con los “misterios cientificos” de las
tsantsa jivaras en un grado tal que el mismo Clemente Ballén dudaba de
su atractivo para la exposicion de 1889, porque “abundan en Paris” (38).
Taylor (ver articulo en este libro) propone que la imagen del Jivaro en
la mentalidad ecuatoriana ha oscilado desde los tiempos de 1a Colonia
hasta el presente entre dos polos opuestos: en el extremo negativo los
Jivaros fueron considerados la quintaesencia del salvaje ya que desa-
fiaron todos los cdnones de la civilizacién europea, y en el extremo
positivo se los caracterizé como “una nacién indomable” y como un
modelo de individualismo machista y guerrero y de amor a la libertad,
aser emulado porlanueva nacién ecuatoriana (fig.12). Esta multifacética
y contradictoria imagen del “Jivaro” -el Jivaro inventado- corres-
pondia perfectamente a las intenciones que los imagineros querian ver
desplegadas visualmente en la exhibicién de Madrid: impresionar a un
publico Europeo culto, y exaltar su orgullo e identidad nacional
recientemente adquiridos.

EL NACIONALISMO DE EXHIBICION

Si bien a medida que avanza el siglo XX las ferias mundiales
tienden a convertirse en competencias rituales entre empresas
multinacionales, las exhibiciones internacionales (39) siempre han cum-
plido més explicitamente la funcién de servir como escenarios cultu-
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"Encuentro de indios piojes-cotos a orillas del Napo". Dibujo de Vignal
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rales y econdmicos de las rivalidades entre naciones y de afirmacién
de la identidad nacional (40). Estos despliegues de nacionalismo estdn
siempre orientados tanto al 4mbito internacional como al consumo
interno y en las exhibiciones del XIX fueron usados tanto por aquellas
naciones que con su recién afianzada independencia buscaban entrar al
nuevo dmbito internacional, como por aquellas que, en la era del
imperialismo, expandian su esfera de accién fuera de sus fronteras
nacionales. Por lo tanto, la iconografia politica de cada nacién cele-
braba las correspondientes ideologias del nacionalismo y el impe-
rialismo, tanto en términos étnicos (e.g. €l pan-eslavismo o la “raza
anglosajona”) como geopoliticos (Gollwitzer 1969:41-60). Las imigenes
de los Otros no-occidentales internos o externos fueron acomodadas al
servicio de esos intereses.

Tanto el gobierno como los mentores y organizadores de las tres
exhibiciones que nos ocupan consideraban la participacién del Ecua-
dor como un acto de patriotismo porque, como explica Ballén con
respecto a la de Paris de 1889, estd de por medio “el buen nombre y el
porvenir de la patria” (42). En la descripcién del pabell6n del Ecuador,
Ballén menciona como los elementos més significativos de su decora-
cién -encargada a un tapicero del Bon Marché- las armas de la Repii-
blica, esculpidas y doradas, rodeadas de banderas ecuatorianas, con
cordones, flecos y borlas doradas, asi como el retrato de Bolivar y el
bustoen mdrmol del presidente Flores Jijon. La importancia que se daba
a este despliegue es evidente en su justificacién: “Esta instalacién es
muy costosa; pero es indispensable, porque nuestro pabellén, colo-
cado en el centro del parque y avecindado por la torre [Eiffel], por dos
teatros y un restaurant, serd uno de los lugares més concurridos del
Campo de Marte”(43). La misma iconografia del nacionalismo republi-
cano puede observarse en el pabellén ecuatoriano en Chicago (fig.13)
y en el interior del pabellén de la exhibicion de Madrid (fig.11).
Ademis, algunos de los objetos exhibidos ya demuestran sutiles
diferencias de clase en la adopcidn y “estetizacién” (Harvey 1989:209;
Breckenridge 1989) de la ideologia nacionalista. Mientras Pallares
Artela exhibe en Madrid su coleccion de 44 medallas de oro y plata las
cuales, casi en su totalidad, simbolizan a Bolivar, Sucre, San Martin, y
las grandes batallas de la Independencia (Catilogo 1893:29-32), en
Chicago, sefioritas de la clase media y las infaltables monjitas, exhiben
*“artesanias” que nada tienen que envidiar al “kitch nacionalista” europeo
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del siglo XIX, tales como un retrato de Sucre y un escudo del Ecuador
bordados en “finisimas sedas™ (44). Por otra parte, laiconografia geopo-
litica del estado ecuatoriano, adecuadamente representada por la
Geografia Cientifica y el mapa de Teodoro Wolf, resulté premiada en
la exhibicién de Chicago (Carbo 1894:399-400).

Este consenso iconogrifico nacionalista republicano, desplegado
para el consumo externo de otros estados, excluyd la imagen de los
indigenas ya que tedricamente la Independencia los habia convertido
en ciudadanos y como tales, estaban invisiblemente absorbidos en el
Ser colectivo. Una explicacion mds explicitamente racialista de esta
omisién de los Indios en la constitucién de la ideologia nacionalista
fue dada por Otis Mason, antropélogo del Smithsonian, en el Congreso
Internacional de Antropologia que tuvo lugar en 1893 en uno de los
locales de la exhibicién de Chicago. En esa ocasién Mason propuso
que, a diferencia de las “comunidades civilizadas”, unidas por lazos
sociales y emocionales que promovian la unidad del pueblo como
nacién y los sentimientos de patriotismo, los “salvajes”, tales como las
“tribus de Indios Americanos”, eran incapaces de esos sentimientos ya
que éstos s6lo se mantenian unidos por los vinculos de parentesco, que
Mason consideraba “una caracteristica racial” (citado en Rydell 1984:58-
59). La persistencia ideoldgica de ese tipo de explicaciones no puede
subestimarse, ya que los lazos de parentesco que unen a grupos indi-
genas a través de fronteras nacionales han sido usados repetidamente
por los militares para acusar a esos grupos de falta de patriotismo en
situaciones de conflictos fronterizos. Internamente en Ecuador, las
contradicciones de ese mito de asimilacién del Indio en el concepto
totalizante de ciudadania comienzan a revelarse en la “guerra de las
representaciones” entre una lglesia ultramontana y el Progresismo
liberal moderado y méds claramente, con el triunfo de la Revolucién
Liberal de 1895, como veremos méas adelante.

EL PAISAJE VISUAL Y NARRATIVO SOBRE EL INDIGENA Y LA
NACIONALIDAD EN LA SEGUNDA MITAD DEL SIGLO XIX

Para entender ¢l significado de las im4genes presentadas en la
exhibicion de Madrid y en las dos ferias mundiales de Paris y Chicago,
es necesario situarlas en el contexto mas amplio de un unjverso de
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discurso sobre el indigena y ¢l nacionalismo en el cual participaban
miembros de las €lites econdémicas, intelectuales y politicas ecuato-
rianas de la segunda mitad del siglo XIX. Por un lado, el interés
cientifico y estético que los viajeros extranjeros de ese perfodo
demostraron por el Ecuador, contribuyé para que los pintores y escri-
tores nacionales se afianzaran en una actitud de valoracién del paisaje
y las costumbres locales despertada por las corrientes del Roman-
ticismo adoptadas en América Latina. En algunos casos, las imégenes
visuales fueron producidas &specificamente por artistas locales para los
viajeros extranjeros, pero ademds, estos idltimos constituyeron una
sostenida y rentable clientela, especialmente para las obras de los
pintores, y el aura de su prestigio cultural europeo ayudé a formar el
gusto y el interés social por este tipo de arte en la clase terrateniente
con crecientes aspiraciones cosmopolitas (ver Kennedy y Ortiz
1990:121,126 y Fitzell en este libro). Por otro, los poderosos mani-
puladores de imégenes locales para el consumo externo, compartian
con pintores y escritores un mismo mundo social, con sus
correspondientes c6digos semiéticos y consideraban “naturales” a esas
imdgenes, como parte del paisaje hegemdnico de representaciones.

La Etnicidad pintada

Las imdgenes visuales de los Indios que prevalecieron en este
periodo fueron producidas por los pintores *“costumbristas”,
principalmente por Rafael Salas, Agustin Guerrero, Rafael Troya y
Joaquin Pinto. Miradas con detenimiento, algunas de esas imagenes se
confunden con los dibujos y grabados de los viajeros (cf. fig. 6 en
Fitzell y Fig. 14 en este articulo) (45). Sus narrativas y los testimonios
de los intelectuales locales nos proporcionan el contexto comunicativo
y laestructurade relaciones de poder dentro de los cuales esas imédgenes
fueron producidas y usadas, ayuddndonos a descifrar su significado.

Lalarga y distinguida lista de viajeros extranjeros que visitaron
el Ecuador durante el siglo XIX incluye diplométicos, cientificos,
etndlogos, aventureros, artistas y enviados comerciales y guberna-
mentales. Muchos de ellos tenian conexiones sociales con las altas
esferas del gobierno, se hospedaron en las haciendas y residencias
privadas de importantes terratenientes y entraron en contacto con
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intelectuales y artistas ecuatorianos (ver Fitzell en este libro). En
Europa estaban de moda las publicaciones de viajeros, incluyendo
delallados recuentos de sus experiencias y acompafiadas de numerosos
grabados, dibujos o fotografias. Libros y revistas asi ilustrados se
hicieron muy populares con ¢l piblico lector de esa énoca que parecia
estar obsesionado con un realismo preciso y tangible (ver Munster-
berg 1982; Mitchell 1989). G. Brown Goode, secretario asistente del
Smithsonian y uno de los principales organizadores de la Exhibicién
de Chicago, remarcd la importancia de las artes visuales con la rotunda
frase: “Ver es conocer” (citado en Rydell 1984:45),

Cuando no viajaban acompafiados de sus propios artistas, los
viajeros se veian obligados a buscar ilustradores locales, pero también
comisionaban pinturas para llevar a Europa, especialmente a Francia y
a ltalia donde las publicaciones “costumbristas” y etnograficas estaban
muy de moda (Vargas 1984:428). Los pintores locales respondieron
con entusiasmo a esa demanda externa por imdgenes “tipicas” y
“exOlicas”, a la vez que internalizaron la dicotomia iconogréfica eu-
ropea tradicional que asociaba lo urbano con la civilizacién y lo rural
con el primitivismo (Baddeley y Fraser 1989:14-15), otorgando asi al
menos cierto prestigio estético al Indio como alteridad interna. Los
viajeros cientificos, tales como los vulcandlogos Stubel y Reiss, estaban
mds interesados en el “paisajismo”. Rafael Troya, por ejemplo, ilustra
para ellos “La Avenida de los Volcanes” y cuando los indigenas
aparecen en estas representaciones es como meros apéndices de la
“imponente” naturaleza (Vargas 1984:376,428; Castro y Veldzquez
1980:471).

Vargas argumenta que el “costumbrismo” nacié como género
pictérico inspirado en las detalladas narraciones y los meticulosos
dibujos de dos famosos viajeros: E. Charton, un francés que publicé en
Le Tour du Monde y Gaetano Osculati, un italiano que llegé a Quito en
1847 (1984:376). En 1849, Charton fundé en Quito un liceo de pintura
donde estudiaron Rafael y Ramén Salas (Crespo Toral 1976:222).
Friedrich Hassaurek, diplématico norteamericano que publicé su libro
Four Years Among the Ecuadorians en 1867, dice acerca del pintor
Rafael Salas: “Fue sélo a sugerencia mia que Rafael Salas, uno de los
mejores pintores de Quito, abandoné los caminos trillados y comenzd
a pintar el panorama y costumbres ecuatorianas... El sefior Salas a
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menudo me dijo que su principal sostén provenia de los extranjeros
que visitaban Quito de tiempo en tiempo. Los nativos rara vez pagaban
més de 16 o 20 délares por un retrato grande” (1967:113-114). Otra
mencién temprana de la pintura costumbrista aparece en la narrativa
del viajero portugués Miguel Maria Lisboa escrita en 1866 (1990: 54)
en la cual relata su pedido a un miembro de la familia Salas de una serie
de pinturas de “trajes indigenas”. Pero, mds interesante atin, Lisboa es
engafiado y compra una serie de pinturas “falsas” de un pintor que se
hace pasar por Salas, lo cual quiere decir que para esa época ya habia
otros costumbristas, si bien no muy escrupulosos. Para fines de siglo,
Joaquin Pinto se convirtié en el indisputado pintor de moda ya que
podia contar entre sus clientes al Ministro de Francia, que compré 23
de sus acuarelas, otros diplométicos importantes y al francésF. Cousin
quien le comisioné 100 acuarelas de “costumbrismo indigena” (Vargas
1984:405) para afiadir a su coleccién de arqueologia y etnografia
ecuatorianas que €l mismo prestd para ser expuestas en las tres
exhibiciones internacionales aqui mencionadas. Como ya seflalamos,
Pinto mandé uno de sus cuadros a la exhibicién de Paris de 1889 y
Rafael Troya recibié un premio en la de Chicago por tres de sus dleos
(Carbo 1894:403).

El “Costumbrismo” en pintura ha sido caracterizado como una
reaccién en contra del escolasticismo y la sombria iconografiareligiosa
del arte colonial, como un movimiento influido por el romanticismo
literario Espafiol (Castro y Veldzquez 1980:470) y como un desarrollo
del individualismo liberal que nace a comienzos del periodo repu-
blicano y que se refleja en los innumerables retratos de los héroes de
la Independencia (Samaniego Salazar 1980:456-65). Visto en conjuncién
con otras tendencias artisticas contemporaneas en misica y literatura,
el costumbrismo también refleja los recién adquiridos sentimientos
de “profundo nacionalismo” que hizo que los artistas “tornaran su
mirada” hacia “la herencia indigena” y hacia “el descubrimiento de su
propio paisaje” (Gallegos de Donoso s/f: 11-15). Esta forma de
nacionalismo aparece en el Ecuador, como en otros paises de América
Latina, bajo la influencia del movimiento roméntico que tiene su
apogeo entre 1837 y 1900 aproximadamente.

Agogliaclasifica el pensamiento roméntico latinoamericano den-
tro de la corriente historicista, donde confluyen dos orientaciones:
una sentimental, poética y naturalista influida por Herder y otra ra-
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cional, realista y concreta derivada en parte de la literatura politica
liberal del XIX representada por autores como de Tocqueville y Carlyle.
Estas dos tendencias coinciden, sin embargo, en la valorizacién del
medio y el paisaje nacional, laraza, el lenguage y los usos y costumbres
como los factores condicionantes de todo proceso histdrico-cultural,
social o politico. Por iiltimo, Agoglia argumenta que los proyectos
intelectuales y los programas de accién de este movimiento roméntico
se articulan alrededor de los conceptos de Nacién, Pueblo y Libertad
(1988:40-47).

Ademids, el hecho de que los intelectuales ecuatorianos estu-
vieran estrechamente ligados al acontecer politico y al estado, contri-
buydé a que su discurso romdantico fuera eminentemente politico, como
es el caso de Juan Montalvo, cuya famosa frase exclamada ante el
asesinato de su enemigo Garcia Moreno, “mi pluma lo maté”, resume ¢l
espiritu liberal romdntico de la época. Burbano marca la iniciacidn del
movimiento romdntico en ¢l Ecuador con la revolucién nacionalista
del 6 de Marzo de 1845 contra el “militarismo extranjero” representado
por el presidente Juan José Flores (1960:34). M4s adelante, esta
conjuncién del costumbrismo en las artes y el nacionalismo politico,
tiene una expresién coherente en la Escuela Democritica Miguel de
Santiago, cuyo lema fué “Libertad, Igualdad y Fraternidad” y su
emblema el gorro frigio en la paleta del pintor (Hallo 1981:23). Esta
sociedad fue fundada en 1852 durante el gobierno de José Maria Urbina
(1851-1856) que Ayala caracteriza como “embrionariamente liberal”,
ya que abolié la esclavitud, suprimié las “protecturias” de indigenas y
el cobro anticipado de sus tributos y logré gobernar con el apoyo de
grupos populares (1990:184-192).

En dos reuniones de la Escuela Democritica, una con motivo de
su fundacidén y otra en e] mismo aiio de 1852 para celebrar el séptimo
aniversario de la revoluciéon marxista de 1845, los “patriéticos” dis-
cursos fueron pronunciados por los intelectuales y artistas mds
destacados de la época, tales como Pedro Moncayo, Juan Montalvo,
Juan Agustin Guerrero, Modesto Espinoza, y Gémez de la Torre, entre
otros. La ideologia de esos discursos se centra en ¢l rechazo a los
gobiernos oligarquicos y el énfasis en la educacidn del pueblo sobe-
rano, entendiendo por éste principalmente a los artesanos. El Indio, en
cambio, sélo aparece en su representacidn aristocratica y heroica junto
a la figura de Bolivar, legitimando la lucha de los criollos contra el
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despotismo. Agustin Guerrero dice en su invocacién: “Oh Bolivar,
desciende desde la eternidad por un momento y llega a ver la Patria que
formasteis en la tierra de Atahualpa precipitindose en la anarquia...”
(46).

Por otra parte, en esos mismos discursos ya se perfilan las ideas
roménticas sobre la naturaleza y una preocupacién por el paisaje
nacional. Ramén Vargas, Presidente de la Escuela, exhorta a sus miem-
bros a “estudiar la naturaleza a campo raso, con sol o con lluvia” para
“copiarla con el pincel” y para “mostrar al extranjero nuestras fértiles
Nanuras, nuestros terrenos auriferos pintados o reales, para buscar de
mancomun la felicidad y la comodidad de la vida” (47). Gémez de la
Torre afirma asimismo el caricter nacional que deben tener la literatura,
la pintura y la misica, dejando “el teatro servil de la imitacién”.
Representadas por las sociedades de Ilustracién, de Miguel de San-
tiago y Filarménica respectivamente, estas artes “empiezan a conquistar
su independencia y nacionalidad para no mendigar la ciencia y la inspi-
racién en las naciones que llevan la vanguardia de la civilizacién”.
Estos discursos van acompariados de una “eléctrica”™ poesia de Julio
Zaldumbide, poeta coronado en esa ocasién por el “primer parto de su
genio” y por un “canto marcial a toda orquesta” con misica compuesta
por Guerrero (48). Se configuran asi los rituales del nacionalismo politico
heroico de los auto-definidos “patriotas”, que en €s0s momentos se
consideraban realmente amenazados por una nueva invasién que Juan
José Flores preparaba con apoyo del gobierno peruano.

La pintura costumbrista es entonces, por un lado, el resultado de
la bisqueda romdntica del ser nacional a través de la representacién de
la propia diversidad étnica y de los usos y costumbres de color local.
Pero por otro, busca satisfacer y estd fuertemente influida por las
formas del realismo literario de las dltimas dos décadas del siglo XIX
y particularmente por la fotografia. Desde este dltimo punto de vista,
adopta la mirada del “otro” europeo para representar la propia reali-
dad. Esta se convierte asi en una idealizacién folklérica, “adornada”
(Kennedy y Ortiz 1990:125) para venderla ficilmente en el mercado
europeo que también consumia im4genes igualmente construidas del
“Oriente” y de Africa (49). El costumbrismo en pintura coexiste con las
cartes de visite, fotografias en postales cuyo pequefio formato y bajo
precio populariz6 entre las clases medias la representacién posada y
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retocada de “tipos nativos” de distintas partes del mundo -incluyendo
indigenas de Sudamérica. Las “tarjetas de visita” se pusieron de moda
en América Latina en las dltimas tres décadas del siglo XIX, circularon
en toda clase de medios sociales (50), fueron coleccionadas en dlbumes
familiares y exhibidas en exposiciones nacionales e internacionales
(51).

El realismo de la vestimenta y adornos de los indigenas en las
pinturas costumbristas, asi como laespecificidad de las ocupaciones en
las cuales son representados, reflejan frecuentemente el realismo
descriptivo de las narrativas de viajeros como es evidente, por ejem-
plo, enlaacuarela de Pinto de una mujer despiojando a un nifo (fig. 15)
si la imagen se compara con la siguiente descripcién de Hassaurek:
“No hay nada m4s repugnante, sin embargo, que ver a la gente comin
apretar piojos con sus dientes.... en una variedad de [otros] lugares
abiertos a la mirada del piblico, pueden verse hombres, mujeres y
nifos, sacdndose piojos unos a otros de sus cabezas, y apretdndolos
entre sus dientes” (1967:55-56). En otros casos, las imédgenes son
directamente inspiradas por fotografias, o viceversa, ya que algunos
costumbristas eran a la vez pintores y fotégrafos (comparar figs.16 y
18).

Los indigenas que aparecen vestidos con los “trajes de costum-
bres” estdn representados como tipos, como dice Vargas, “para las
funciones que ellos cumplen en la sociedad” (1984:403). El poder de
la imagen se comunica a través del marco en los cuales los indigenas
estan constreflidos y no por la identidad humana de los que ocupan
esos roles. La consistencia del pintor en concentrarse en los detalles
superficiales y pintorescos de los trajes sirve para idealizar el tipo
étnico y para tornar invisibles a los Indios reales (cf. los comentarios
de Poole [1988] sobre las pinturas de indigenas del Perd de Angrand,
también del siglo XIX). Si miramos a los dos extremos de lo que en
realidad es un continuo (cf. figs.17 y 19), las acuarelas nos revelan un
mundo social altamente estratificado y rigido donde los Indios juegan
un rol estrictamente demarcado por la hegemonia de los imagineros.
Las figuras solitarias estan totalmente descontextualizadas, se las ha
privado ain de sus ambientes “naturales” porque se han convertido en
parte anénima de un paisaje urbano, flotando en un vacio histérico.
Representados como un hito en la ruta unilineal y abstracta hacia la
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aculturacién y el mestizaje, los indigenas estdn tambien congelados en
el tiempo: ejercitando lo que Fabian (1983) llama *“cronopolitica”, los
imagineros los han privado de su propio tiempo cultural.

La etnicidad narrada

Dos figuras dominan la narrativa ecuatoriana durante el siglo
XIX: Juan Montalvo y Juan Le6n Mera. Montalvo, el romantico liberal
més coherente de su generacién, muere exiliado en Paris en 1889.
Durante todo el periodo del Progresismo, Mera permanece activo
como el literato, periodisia y politico de oposicién de perfil més
prominente y su obra resume las principales contradicciones y
controversias de este periodo de transicién. Como admirador y ex-
colaborador de Garcia Moreno, Mera se convierte en el idedlogo de la
tendencia absolutista, clerical y ultramontana dentro del conser-
vadorismo, mientras que su amigo Antonio Flores Jijon se separa para
formar el partido Progresista que quiere abrirse a las corrientes mun-
diales del liberalismo moderado y coartar la hegemonia de la Iglesiaen
los asuntos de estado. Aunque ambos se declaran igualmente repu-
blicanos, nacionalistas y calélicos, sus posiciones se vuelven irrecon-
ciliables porque representan los intereses de dos clases sociales
antagénicas, la terrateniente serrana apoyada por el clero y la bur-
guesia costefa, cuyo conflicto estructural sélo tiene su resolucién con
la revolucidn liberal de Eloy Alfaro (52).

En su obra literaria Mera insiste en un “originalismo” america-
nista que se inspire en un supuesto pasado precolombino, poblado de
Virgenes del Sol y de héroes y villanos Incas y Shyris, para dar su voz,
pensando “como un hijo del sol”, a una civilizacién que él considera
“muerta y olvidada” y sin ninguna relacién con la realidad indigena
que lo rodea. En el prélogo fechado en 1886, que escribid para la
edicién conjunta de su poesia novelada La Virgen del Sol y su poema
Melodias Indigenas, Mera (1887) explica claramente esa intencién “de
penetrar los sentimientos de la raza indigena plantada y desarrollada
en la mesetas de los Andes ecuatorianos, y estudiar sus pensamientos,
creencias, costumbres e historia: he intentado, pues, hacerme también
indio y olvidar la civilizacién y mads condiciones de la vida moderna
predominante en la sociedad americana”. Este objetivo no logra ni
siquiera cumplir con la primera etapa del desarrollo de una conciencia
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nacional tal como Hroch la describe para las pequefias naciones de la
Europa del siglo XIX. Hroch considera que esta etapa de “renaci-
miento nacional estd marcada por una preocupacién apasionada por
parte de un grupo de individuos, generalmente intelectuales, por el
estudio del lenguaje, la cultura, y la historia de la nacionalidad opri-
mida” (1985:22, énfasis agregado). Mera y otros de sus contempord-
neos (53) que también recurren al Indio histérico para reclamar naciona-
lismos literarios y folkidricos (ver Hobsbawm 1990:12), por el con-
trario, todavia ni habian descubierto la identidad de la nacionalidad
oprimida. Cuando Mera intenta rescatar la cultura popular en su obra
Cantares del Pueblo Ecuatoriano, confronta la misma dificultad que
segliin Burke (1978:1-22) tuvieron algunos folkloristas europeos
herderdianos, lade aceptar la individualidad del pueblo campesinosin
“corregirlo”. En el caso de Mera, por ejemplo, quitidndole a las coplas
todos aquellos versos “ofensivos a la moral”, o “de color escandaloso”
(citado en Gallegos Donoso s/f:14).

En su novela mds ambiciosa, Cumandd, un drama entre salvajes,
Mera pretende hacer una fiel representacion de la selva ecuatoriana y de
sus indigenas a través de las aventuras de un ex-terrateniente serrano
“arrepentido” de sus antiguos errores y convertido en misionero. Por un
lado, la novela muestra las mismas contradicciones con respecto a la
imagen del “salvaje” que ya hemos sefalado, entre el “animal feroz” y
el habitante de una arcadia redimida por el cristianismo. Por otro, su
heroina Cumand4 entra dentro de los cdnones romanticos conserva-
dores y piadosos de Chateaubriand, recibe su nombre del conocido
viajero inglés Richard Spruce que buscaba quinas en la selva ecuato-
riana (ver Rojas s/f:55-56) y termina, como Atala, siendo una doncella
cristiana, y ademds blanca, que ha sido salvada por una “india bruja” de
un levantamiento de los peones indigenas de la hacienda serrana de su
padre, el citado misionero. Su potencial amor incestuoso con el hijo
del ex-hacendado es, por supuesto, abortado con su muerte. Si es
necesario mencionar este “pastiche” literario (ver Taylor en este libro)
en un estudio etnografico-histdrico sobre las representaciones del
indigena, es porque en Ecuador todavia se sigue debatiendo el caricter
“indigenista” de la novela (ver, e.g. Corrales 1979), porque su lectura
obligatoria en los colegios secundarios (54) probablemente ha influido
por muchas generaciones las imdgenes que los jévenes tuvieron y
tienen de los indigenas de selva y porque el tropo (55) de 1a heroina blanca,
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cautiva de indigenas -buenos o malos- se repite en las versiones mas
contemporéneas del indigenismo post-modernista (56). Como ideélogo
del conservadorismo y apoyando a una Iglesia catélica que ve amenazada
las bases mismas de su poder, Mera participa en una gran polémica
politica con Flores Jijén, cuyos dos ejes son la Exhibicién Universal
de Paris de 1889 y la abolicién de los diezmos (57). Las ausencias y los
olvidos sobre el indigena en esa polémica son tal vez més reveladores
de las im4genes e ideas que de €l tenian los poderosos imagineros, que
los confusos intentos de incluirlo en el supuesto origen histérico
aristocratico de la nacionalidad ecuatoriana,

LA GUERRA DE LOS SIMBOLOS

He argumentado hasta ahora que las tres importantes exposi-
ciones internacionales de fines del siglo XIX (58) en las cuales participé
el Ecuador proporcionaron a la élite dominante un escenario para “in-
ventar” o “reinventar” una tradicidén sobre la relacién entre etnicidad y
nacién. Esta élite seleccioné aquellos elementos del pasado y del
presente del pais que le permitieran representar, principalmente hacia
el mundo exterior, una “comunidad imaginada™ (Anderson 1983) donde
las imdgenes de los indigenas fueron convenientemente acomodadas
para ajustarse a las principales corrientes ide6logicas de la época y para
servir a los intereses de los imagineros. Para entender los presupuestos
que guiaron a los autores y manipuladores de estas imdgenes es necesario
situarlos, aunque sea brevemente, en el contexto politico del cual
fueron protagonistas.

A fines del siglo pasado, la sociedad ecuatoriana estaba
experimentando un proceso de transformacién social, ec6nomica y
politica durante el cual, por un lado, las viejas tradiciones del
autoritarismo conservador ultramontano bendecidas y defendidas a
ultranza por el poder de la Iglesia, se convertian cada vez més en
obsoletas. Y por otro, los diferentes sectores de las clases terrate-
niente, financiera y comercial de la costa, en alianzas con los terra-
tenientes serranos mds modernos, intentaban establecer las condi-
ciones econémicas, juridicas y culturales de una nueva hegemonia. Es
en este contexto estructural donde se sitian los acalorados debates
desatados por la participacién del Ecuador en la Exposicién Universal
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"Indio de la Capital”, Acuarela de Agustin Guerrero. En Wilson Hallo (ed.),
Imdgenes del Ecuador del Siglo XIX. Quito: Ediciones del Sol y Espasa-
Calpe. Cortesia de la Fundacién Hallo.
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de Paris y por la sustitucién de los diezmos, los cuales generaron y
desplegaron piblicamente una riqueza de imigenes y simbolos poli-
ticos destinados principalmente al consumo interno.

El Indio ausente entre el demonio y el Progreso

El mensaje del Presidente Flores al Congreso solicitando la suma
de 10.000 sucres para subsidiar la participacién del Ecuador en la
Exposicion de Paris refleja claramente los principios ideolégicos que
guiardn su administracién: su creencia en el progreso de la industria y
el comercio, la necesidad de crear una imagen solvente y “civilizada”
del Ecuador en el extranjero para facilitar su incorporacién al mer-
cado internacional y su liberalismo de centro que lo lleva a afirmar que
la fecha de la Exposicién en relacién al Centenario de la Revolucién
Francesa es una mera “coincidencia” (59). En realidad, su solicitud
provoca una crisis de estado. Ante la negativa de los fondos por un
Senado controlado por los conservadores, Flores renuncia a la
Presidenciasélo dos semanas después de haberse hecho cargo y amenaza
con volverse a Parfs. Su estrategia politica tiene un efecto relativo, ya
que si bien el Congreso rechaza su renuncia ante ¢l panico de provocar
un nuevo levantamiento de las “montoneras” liberales de Alfaro, la
controversia acerca de la Exposicién continia aiin con mayores brios
y polariza el discurso de la intelectualidad de 1a época alrededor de la
guerra entre el Catolicismo y la Revolucién. La Iglesia, a través del
Arzobispo de Quito Monsefior Orddiiez, expide una pastoral
especificamente dirigida acondenar la Exposicidn, a la que Flores, ex-
embajador en el Vaticano, contesta solicitando la intervencién de su
amigo el Papa Leén XIII para que controle el celo de la participacidn
politica de sus prelados en el debate. El ciertamente “diplomatico”
mensaje del Papa provocd una bizantina correspondencia entre el
Arzobispo y Flores (ver Robalino Davila 1968:255-269), pero no logré
acallar la voz mds ultramontana del diputado Julio Matovelle, pres-
bitero fundador de la Congregacién de Oblatos del Corazdn de Jesis.

En un exlenso discurso publicado en tres nimeros del “Sema-
nario Popular”, 6rgano de la Sociedad Catélica Republicana, Matovelle
acepla que “pueblos cullos” hayan concurrido a la exposicién de
Filadelfia para conmemorar la emancipacién politica de los Estados
Unidos, a pesar de que “ellos se dictaron una Constitucién enteramente
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"Indio de Sambisa 4 quien la Policia hace barer las calles”. Acuarela de
Agustin Guerrero. En Wilson Hallo (ed.), Imdgenes del Ecuador del Siglo
XI1X. Quito: Ediciones del Sol y Espasa-Calpe. 1981. Cortes{a de la
Fundacién Hallo.



166 MURATORIO

atea”, o ain que el mismo Papa celebre el aniversario de 1a elevacién al
trono de la Reina Victoria, a pesar de ser ésta una “reina protestante”,
pero no puede concebir que se celebre lo que es “lisa y 1lanamente el
nacimiento de un horroroso monstruo.... 1a Revolucién”, a la cual
Matovelle acusano sélode “impia” y “maldita”, sino de haber “destruido
los altares del Dios verdadero” para reemplazarlos por “la diosa razén
... desvergonzadamente pascada por las calles de Paris...” y, por il-
timo, de la “abominable” practica del canibalismo en el coraz6n de sus
victimas. Lo que Matovelle considera mis inconcebible es que “el
Ecuador, La Repiiblica consagrada al Corazén Sacratisimo de Jesds...
ha de postrarse ante los altares de la Revolucién, y ha de quemar
incienso ante el corazén de Marat!!...” y, por eso, invita al senado a
renovar el Pacto que proclame al Dios Sacramentado “soberano y
absoluto Seiior de esta Repiblica” (60) y exhorta a sus fieles en un
sermén a pedir la proteccién de la Virgen Mariacontra la “impiedad del
mundo” y la “malignidad del demonio” que amenazaban “laruina de la
Patria” (citado en Robalino Ddvila 1968:252,263, énfasis en original).

El debate sobre la Exposicién tuvo lugar paralelamente al de la
sustitucion de los diezmos, que la Iglesia también enmarcé
simbélicamente como una guerra entre el “Catolicismo” y la “Revo-
lucién”. La lucha por la sustitucién del diezmo afectaba a miles de
indigenas reales y no sélo a sus imégenes en el escenario internacional
o en la conciencia nacional. Sin embargo, aqui también se cumple el
mismo mecanismo de reemplazo del Indio real por el imaginado que
Guerrero analiza con respecto a otras coyunturas donde se discute la
dominacidn étnica a lo largo del siglo XIX : “Todo lo que concierne a
los indigenas carece de realidad propia en el espacio politico del estado
nacional. Son problemas que aparecen, y son movidos, como simples
piezas en un tablero delimitado por los intereses y correlaciones de
fuerzas en juego dentro del "grupo étnico” dominante, la casta blanco-
mestiza” (1991:60). En el caso del debate sobre el diezmo, en defensa
de sus propias hegemanias, tanto la Iglesia como el estado constru-
yeron una representacién del “Indio miserable y oprimido”, necesitado
de la respectiva “proteccién” institucional, que presagia la figuracién
del Indio del estado liberal después de 1895 (ver Guerrero en este
libro). La Iglesia, en alianza con los terratenientes serranos, defendia
el diezmo usando como pretexto la “caridad” y la “proteccién” al
indigena a través de instituciones de salud y beneficencia, cuando en
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verdad lo que temia era perder su independencia econémica frente al
estado, que el diezmo le permitia. Por su parte, Flores declaraba sus
deseos de que la aboliciéon del diezmo rompiera por completo las
“cadenas del indigena” (Robalino Divila 1968:221) y los voceros de la
burguesfa de la Costa, cuyos intereses Flores defendia desde el esta-
do, argumentaban la posicién abolicionista subrayando la explotacién
de miles de campesinos y las repetidas sublevaciones indigenas cau-
sadas por el diezmo. Pero en realidad, como anotan tanto Ayala
(1985:220-225) como Ortiz Crespo (1990:256-263), esa burguesia era
perfectamente consciente de la fundamental importancia de la abo-
licion del diezmo para poder mantener la competitividad internacional
del cacao y otros productos de exportacidn.

La etnicidad y el nacionalismo de bronce

El liberalismo moderado y ecléctico propugnado por el Progre-
sismo carecia de una contra-iconografia para oponerla a los simbolos
tradicionales mas poderosos desplegados por laIglesia como el Sagrado
Corazén, la Virgen y el demonio, con todo el peso de su prestigio y
autoridad en una poblacién eminentemente catélica. Como ha sugerido
Hobsbawm para Europa, ante el fracaso en reemplazar los vinculos
sociales y de autoridad de sociedades mds tradicionales, la ideologia
liberal del siglo XIX se vi6é obligada a recurrir a pricticas inventadas
(1983:8). Esta parece haber sido también la solucién seguida por los
tres presidentes del Progresismo, no sélo en términos de la imagen de
la Nacién hacia el exterior, como ya vimos, sino tratando por igual de
afianzar, inventar, o reinventar los simbolos y practicas de la religién
secular del nacionalismo, creando sus espacios sagrados dentro de la
misma nacién {cf. Platt [1993] para el caso de Bolivia). Es en esta
época, por ejemplo, cuando se concentra la construccién de un ni-
mero considerable de estatuas y monumentos que vendrdn a constituir
el panteén de los Padres y Martires de la Patria: principalmente
monumentos a Bolivar, que se convertird en “El Libertador” y a Sucre,
consagrado ya como “el verdadero Padre de la Patria” (61) y cuya efigie
Placido Caamafio incorporé definitivamente a la vida cotidiana cuan-
do, en 1885, declaré al Sucre como moneda nacional. Segin Agulhon
(1985:185-186), hubo una “ola de estatuamania™ en Francia después de
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los eventos de 1830 y 1880 y es muy posible que los miembros de la
burguesia guayaquilefia residentes en Paris estuvieran al tanto de las
nuevas modas culturales. Al final de la presidencia de Caamafo, el
Congreso de 1888 expidié un decreto de construccién de un monu-
mento “conmemorativo a los Padres de la Patria que dieron el grito de
independencia de 1809”. En el mismo decreto se ordena la colocacién
de una placa de marmol en la casa de Manuela Cailizares, donde éstos
se reunieron esa noche del 9 de Agosto y de otra ldpida a colocarse en
“la fachada donde fueron victimados, el 2 de Agosto de 1810, los
insignies patriotas de Quito” (62).

Experto en diplomacia y en compromisos simbélicos, en febrero
de 1889 Antonio Flores instaura, en imitacién “a la practica de los
Pueblos més civilizados y poderosos”, la celebracién anual del Dia de
Accion de Gracias como fiesta religiosa para reconocer “los favores
que del Todopoderoso” ha recibido el pais durante los primeros seis
meses de su gobierno, incluyendo el hecho de que la epidemia de
sarampién “va desapareciendo merced a las virtudes cristianas...” (63).
Segin Robalino Davila, sélo algunos Jesuitas a quienes los Obispos
acusaban de favorecer a Flores se atrevieron a predicar en esa ceremonia
(1968:272) (64). Siendo gobernador de Guayaquil, Caamafio invité al
pre-sidente Flores a las fiestas de inauguracién del monumento a
Bolivar a llevarse a cabo en esa ciudad el 24 de Julio de 1889. Flores no
s6lo concurrid sino que llevé consigo a su candidato para sucederle en
la presidencia, “a fin de que se promocionara” (Ayala 1985:311),
comprobando asi el valor publicitario que los nacientes partidos poli-
ticos ya otorgaban a los simbolos nacionales. Por su parte, considerando
que en Pichincha se libré la dltima batalla por la libertad -y para
competir con Guayaquil- el gobernador de Pichincha decreté que los
habitantes de Quito debfan manifestar alborozo patriético en el gran
dia de la Repiiblica, festejando el natalicio de Bolivar (fiesta nacional
desde 1830). Para esta fiesta, la ciudad seria iluminada por dos dias, se
colocarian banderas nacionales en todos los edificios y tiendas de la
ciudad, las bandas militares tocarian ¢l Himno Nacional y retretas
solemnes por ambos dias y el 24 se conduciria el retrato del Libertador
formando un paseo militar (65).

El escenario nacional que le permiti6 al Presidente Flores com-
petir con los poderosos ritos y representaciones de la Iglesia fue la
Primera Exposicién Nacional de 1892, que Flores mismo definié como
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“circo pacifico de los luchadores del Progreso”. Esta Exposicién,
organizada como preparacidén para las de Madrid y Chicago, tuvo lugar
en ¢l paseo de La Alameda y fue financiada por el gobierno con ¢l apo-
yo de los terratenientes e intelectuales serranos méds modernos, como
Manuel Jijén Larrea (Presidente de la Junta de la Exposici6én) y Fran-
cisco Andrade Marin (Presidente del Concejo Municipal). Alli se
desplegd en todo su esplendor la iconografia del liberalismo secular,
ensalzando la Ciencia, la Industria, el Comercio y el Trabajo, en fin, el
PROGRESO, de lo que Andrade Marin llamé “el mégico siglo XIX".
Lainauguracion del Observatorio Astronémico, hijode laideologia del
progreso ya propugnada por Garcia Moreno, fue la mayor atraccién de
la Exposicién, pero la falta de otros productos de la industria que
pudieran competir con los de las “naciones avanzadas”, estuvo
ampliamente compensada por la transparencia iconografica de la re-
torica liberal de los discursos, que nada tiene que envidiar a su
correspondiente europea de fines del XIX. Asi se expresa Flores, por
ejemplo, en su discurso de apertura: “Porqué las comunidades
mercantiles gastan hoy lanto en avisos? Porque es medida eficaz de
vender y prosperar, Pues bien: una Exposicién es no sélo aviso deco-
roso, vasto mostrador donde cada productor ofrece lo que tiene de
venta, sino la arena en que, como en los antiguos juegos olimpicos,
compiten el talento, la habilidad, la destreza, el ingenio”.

SUCRE, LA INDIA Y EL LEON

Durante la administraciéon de Luis Cordero, idltimo presidente del
Progresismo, el 10 de Agosto de 1892 se inauguré en la Plaza de Santo
Domingo en Quito una estatua de Sucre, modelada en Paris. Reto-
mando aqui el problema de la representacion del Indio en relacién a los
simbolos nacionales, es interesante comparar esta estatua de un Sucre
solitario y sobrio con la otra estatua de Sucre, erigida unos afios antes
en el teatro del mismo nombre, construido durante el gobierno de
Veintimilla (1876-1883). Esta dltima causé un escandaloso episodio
con el Ministro Espafiol sobre el cual Juan Leén Mera seguia escri-
biendo extensamente adn varios afios después. Segun la descripcién de
Mera, el modelo en yeso de un escultor espafiol representaba *“un grupo
del Héroc en actitud de libertar y proteger a una jéven india, simbolo
de la patria y a sus pies postrado el Le6n espafiol y tirados un cetro y
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unas cadenas rotas". (Mera 1886:1). Mera defiende apasionadamen-
te la “exactitud histérica” del monumento explicando que ante la
imposibilidad de representar la “patria” que Sucre liber6, ahora dividida
en cinco naciones independientes, el escultor usé a la india como
simbolo del concepto “Patria,” asi como el Ledn para representar a
Espaiia y las obvias cadenas “despedazadas” para simbolizar la derrota
del colonialismo (ibid.:2). Cuando el boceto en yeso fue colocado en el
frontispicio del teatro, el disgustado Ministro Espaiiol solicité que se
suprima el leén, el cetro y las cadenas. La critica de Mera va dirigida
contra la Municipalidad que accedi6 al pedido del Ministro y “mutilé
la estatua en un acto antipatriético, humillante y vergonzoso” (ibid.:6)
reemplazando toda esa carga simbdélica con un neutra piedra debajo
del pié del Héroe (tal cual existe en la estatua hasta hoy dia). La
indignacién de Mera parece estar especialmente provocada por el hecho
de que se harebajado a Sucre tornando su estatua en una representacién
erdtica; “Mutilada aquella obra -dice Mera- la figura de Sucre tiene
bastante de vulgar y ridiculo: es un militar muy bordado y lleno de
condecoraciones en actitud de enamorar y acariciar a una india timida
y acobardada (fig.19); al desaparecer los emblemas ha desaparecido
completamente el pensamiento del artista: ya no hay historia” (ibid.:2).
A pesar de los obvios rasgos “blancos” de esta India de la estatua, lo
que realmente parece avergonzar a Mera no es tanto la abstracta
desaparicién de la historia, sino la sugerencia de un posible mestizaje
real entre un criollo, héroe de la patria, y una India despojada de su
ropaje simbdélico de Patria (67) . Esta figura de la India como presencia
femenina pasiva o, seglin Mera, “timida y acobardada”, es un tropo que
se repite en la iconografia del siglo XIX, tanto en Sudamérica como en
Norteamérica y Europa (Coen 1970; Gerdts 1974; Poole 1988). Entre
los imagineros ecuatorianos, larepresentacién roméntica y alin erotizada
del Jivaro guerrero (ver Taylor en este libro) es, por supuesto, siempre
masculina. Como ya vimos, la heroina Cumandd de Mera, supuesta
India jivara, termina siendo una cautiva blanca. Ain en Norteamérica,
donde el mestizaje no constituia un problema de iden-tidad para el
grupodominante, la escultura de la mitad del siglo XIX nuncarepresenté
a la mujer indigena como figura erética, sino sentimentalizada y como
la inocente receptora de la civilizacién blanca, especialmente del
cristianismo (Gerdts 1974). Asi, por ejemplo, el mito de la princesa
India Pocahontas como origen de la nacién la representa modestamente
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arrodillada y en el acto de ser bautizada, es decir incorporada a la
civilizacion, tal como aparece en la pintura de J.G. Chapman que se
exhibe en la Rotonda del Capitolio en Washington, DC. (Hulme 1986).

El manto simbélico de Patria que tanto le preocupaba a Mera en
la estatua de Sucre sirve para ocultar la sexualidad femenina de la In-
dia, el aspecto siempre més problemitico en el auto-reconocimiento de
la identidad mestiza. El conflicto que esta estatua suscité tocaba
precisamente ese tema, tan candente en la época, de la identidad étnica
y cultural del grupo mestizo de clase media al que Mera pertenecia. El
se debate entre su “espafiolismo”, hacia el cual lo atrae *irresis-
tiblemente” “la sangre, la lengua, y el amor al heroismo y la gloria...”
y su necesidad de afirmar una identidad nacional, que €l llama
“americanismo”, pero que no puede estar contaminada por la
incorporacion del indigena real. Cae asi en lamisma contradiccién que
Sider v€ como fundamental en todo encuentro colonial entre Indios y
europeos: “la imposibilidad y la necesidad [del europeo] de crear al
otro como otro -el diferente, el extraiio- y de incorporar al otro dentro
de un unico sistema cultural y social de dominacién” (1987:7). La
particular solucién que Mera aparenta dar a esta contradiccién revela
con transparencia su posicién ideolégica conservadora y Catélica.
Contestando a aquellos criticos que, como el Ministro Espafiol, acusan
al Ecuador de "barbarismo”, Mera afirma que "en el Ecuador...la
barbarie de los indios estd unida a la sencillez e inocencia propias Qe
pueblos primitivos y de razas menos favorecidas por la naturaleza”. En
su opinidén, este problema es solucionable a través de la evangeliza-
cién y la ilustracién, no asi la barbarie de Europa que niega los
principales elementos civilizadores de religién, familia y propiedad.
Pero de todas maneras, concluye Mera, “el indio es casi imperceptible”
en la mayoria de los criollos debido a la preponderancia del elemento
europeo (68). El mismo romanticismo Herderiano que Mera profesaba
implicaba, como anota Agoglia, los peligros de acentuar la determi-
nacién del hombre por el medio y de hacer inconciliables las diferen-
cias culturales (1988:25). Pero ademds, el evolucionismo cientifico y
el Darwinismo social preponderantes en la segunda mitad del siglo
XIX, introducen la jerarquizacion irreversible en esta concepcién
romdntica de la alteridad.
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La idea de la “degeneracidn de la raza indigena” y la necesidad
de “regenerarla” a través de la inmigracién blanca europea era acep-
tada, implicita o explicitamente, por la mayoria de los intelectuales y
politicos de esa época, incluyendo los liberales combativos como
Abelardo Moncayo (cf. Guerrero 1991:n.15:55-56) y José Peralta (ver
Municipalidad de Cuenca:1989). La causa del atraso ecuatoriano se
encontraba en las caracteristicas raciales de su pueblo y para avanzar el
progreso habia que atraer genes europeos, pero a la vez era necesario
mantener el discurso anticolonial para afianzar la conciencia nacional.
Esla negacién de esta ambigiiedad, o laincapacidad pararesolverla, lo
que lleva a los intelectuales y otros poderosos imagineros de este
periodo histdrico a construir y a aceptar el consenso de una identidad
nacional inventada que incorpora a indigenas miticos, siempre que
éstos pertenezcan a la aristocracia y al sexo masculino (69).

LOS REYES MITICOS Y LA REPUBLICA

Ud. es poeta y sabe tan bien como Bonaparte que de lo heroico
a lo ridiculo no hay més que un paso... (Bolivar, en su carta a
Olmedo, 1825).

El monumento que mejor resume esta ideologia en una verdadera
mescolanza semidtica es el conjunto escultérico en honor de José
Joaquin Olmedo (1780-1847), famoso autor de un poema épico titulado
La Victoria de Junin. Canto a Bolivar y del texto de la Independencia
de Guayaquil. Este monumento se erige en el malecén de Guayaquil
en frente al ya mencionado club “La Unién”. Como Guayaquilefio
orgulloso de publicitar su ciudad, el Director de E! Ecuador en Chi-
cago dedica un extenso parrafo a la descripcién de este monumento
escrita por Don Pedro Carbo, y que es interesante citar para apreciar
sus detalles. Después de describir la figura principal de Olmedo, Carbo
continda: “En el costado de la estatua que mira al Norte, hay una figura
alegérica de bronce que representa al Inca Huaina-Capac (fig.20), tal
como lo describe Olmedo en el vaticinio de la Victoria de Junin, y al
pie estos versos:

Miré a Junin: y pldcida sonrisa,
Vago sobre su faz. Hijos decia,
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Generacién del Sol afortunada,

Que con placer yo puedo llamar mia:

Yo soy Huayna-Capac: soy el postrero

Dichoso rey, mas padre desgraciado (1894:352).

Y para completar la tradicién inventada, Carbo describe el grupo
alegérico, en el costado sur de la estatua, que representa al “supuesto
viejo rey del gran rfo Amazonas” quien, de acuerdo al poema de
Olmedo, ordena a sus “delfines, ninfas, y sirenas” que anuncien las dos
victorias republicanas a los mares (ibid: 352-354, énfasis agregado).
Agustin Cueva ubica el poema de Olmedo dentro de la épica
posindependentista, a la cual caracteriza como “la poetizacién del
consensus mitico" (1987:45, énfasis en el original), mistificacién que
Cueva considera contenida en la idea de “mestizaje” como fusién
armoniosa e igualitaria de culturas y razas (ibid:14). Como anota
Favre (1986:281), el mismo Bolivar en su carta a Olmedo agradecién-
dole el homenaje, diplomiticamente rechaza como absurda la idea de
que el soberano de Cuzco estuviera dispuesto a investir de gloria y
poder a uno de los descendientes de aquellos que habian aniquilado su
imperio, ya que Bolivar estaba firmemente convencido de que los
Indios no aceptarian jamas voluntariamente su disolucién en una enti-
dad nacional y, adem4s, rechazaba toda forma de mestizaje como fisica
y moralmente abominable. En esa misma carta, Bolivar ([1825] 1986)
llama a Manco Capac “el Addn de los Indios”, pero como Mera y
Olmedo, su concepcién del Indio noble y heroico estd congelada en las
ruinas de un pasado romadntico.

LA “COMPRA” Y LA “VENTA” DE LA BANDERA NACIONAL

Finalmente y para volver a la simbologia de la realidad histérica,
ante la negativa del Senado de concederle los fondos para la Exposi-
cién de Paris, el presidente Flores recurrié -exitosamente, como ya
vimos, a sus amigos de la burguesia guayaquilefia, a quien todos los
periédicos favorables al gobierno insisten en llamar “el gran pueblo
Guayaquilefio”. Esta clase di6 la respuesta simbdélica m4s coherente de
este periodo histérico, “comprando” con el capital privado el derecho
de hacer flamear el pabellén nacional en Paris junto a la Torre Eiffel,
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Inca Huayna Cépac en la estatua a Olmedo (detalle). Fotografia de
"fotégrafo de manga” en Guayaquil, 1992.
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respuesta que conslituye una poderosa imagen de la nueva hegemonia
liberal en formacidn.

Luis Cordero, abogado y poeta cuencano que sucedié a Flores
en la Presidencia (70), carecia de la experiencia diplomadtica de éste, o
de sus conexiones comerciales y de familia con la elite guayaquilefia.
La debilidad de su gobierno contribuyé a polarizar aiin mds las posi-
ciones politicas entre los conservadores que se consideraban cada vez
mas amenazados y los liberales que se radicalizaban ante las indeci-
siones de Cordero [rente a la Iglesia. Pero el mayor error de Cordero fue
confirmar a Placido Caamafio como gobernador de Guayaquil. Abusando
de su poder y aparentemente sin el consentimiento del Presidente,
Caamafio ofrecié “prestar” a Chile la bandera ecuatoriana para que
pudiera vender su crucero “Esmeraldas™ a Japon, entonces en guerra
con China. Cuando la prensa descubrié el negociado por el cual Caamaiio
recibia una fuerte suma de la casa norteamericana Flintand Co., agente
de los japoneses, denunci6 el escdndalo como “la venta de 1a bandera™.
Caamafio huy6 a Europa y frente a los alaques de conservadores y
liberales por igual, Cordero se vié obligado a renunciar en Abril de
1894, poniendo asi fin a la ya insostenible posicién moderada del
Progresismo que tan triunfalmente habia comenzado con la “compra de
labandera” en Paris. Menos de medio afio después, Eloy Alfaro entraba
a Quito con sus “montoneros”, simbolo por excelencia del liberalismo
radical. Como toda otra revolucién que buscé la secularizacién del
estado, la revolucién Alfarista introdujo una nueva iconografia,
incluyendo la del Viejo Luchador como padre de la nueva nacién -
"Taita Alfaracu” para los indigenas. Mientras tanto, dos Obispos
ultramontanos lideraban los ejércitos de la “Restauracién Cat6lica”
contra “la gran ramera de Babilonia” (71), y en Cuenca se politizaban
adn més los rituales, como la procesién de 1a Virgen de Biblidn, que los
cuencanos confiaban impediria la entrada de Alfaro a su devota ciudad
(ver Sosa y Durdn 1990:185-186) (72).
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CONCLUSIONES

Desde una perspectiva histdrica, este articulo ha centrado su
atencion en el Ser blanco-mestizo como el principal interlocutor en el
didlogo entre la nacidn-estado y la indianidad dominada. Como grupo
dominante a fines del siglo XIX, la burguesia de la Costa usé a los
Indios como “peones semidticos™ (Goldie 1989:10) para sus propios
intereses iconograficos y para legitimar sus propios éxitos econémicos.
En este proceso también comenz6 a construir una imagen del Ecuador
como Ser colectivo. En este sistema dominante de representacién, la
imagen del mestizaje emerge como una “ficciéon maestra” (Geertz
1985) construida en un proceso dialéctico de exclusidn e inclusién del
Otro indigena. Como scudo-curopeos, los criollos pretendian esconder
este didlogo de dominacidn torndndolo en un mondlogo del Ser, quien
ha finalmente asimilado al Otro en la familiaridad de la propia iden-
tidad, o estd en vias de hacerlo. Esta se convierte asi en la “estratégica
egocéntrica” mas esencial de estructurar la alteridad (Mason 1990:
163). En este proceso, el Indio cotidiano es obliterado de la conciencia
para ser asimilado como un Otro histérico, o mejor ain arqueolégico -
pero siempre exdtico. Mds aun, esta estrategia también crea la ilusion
de que el Owo indigena, tal como ha sido creado por el dominador,
puede ser introducido a la “comunidad imaginada” por la puerta de los
vinculos “naturales” inventados.

Los tiempos han cambiado, sinembargo, y los pueblos indigenas
se estan convirtiendo en sus propios imagineros tanto en el escenario
nacional como internacional. Pcro los nuevos grupos criollos en el
poder estdan contra-atacando con la reinvencién de su propia identidad
étnica y culwural que -a semejanza de lo que sucedi6 en el siglo XIX-
pretende representar al Ser nacional. Ademds del hecho de que el nuevo
Presidente de la Repuablica haya resucitado la ideologia del mestizaje
como ¢je de cse Ser nacional, el pabellén Ecuatoriano de 1a Exposicién
de 1992 en Sevilla adoptd la diplomdtica y siempre elegante actitud
aceptada por las clascs dominantes, que consiste en la estetizacién del
Indio - el Indio que puede ser posecido en colecciones arqueoldgicas
privadas o desplegado en las vitrinas de los museos. Con referencia a la
representacidn del indigena el pabellén mostraba, por una parte, una
magnilica coleccidn de piczas arqueoldgicas encabezada por lo que
un articulo de la prensa ccuatoriana describe como “un desfile
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dramdticamente iluminado de los ‘Gigantes de Bahfa,” estatuas de
personajes definidos como idolos shamanisticos que datan de hace dos
mil afios” (Ortiz Crespo, Hoy, Agosto 21, 1992). Por otra parte, los
“exoticos disfrazados”™ (ibid.) con los cuales todos los visitantes se
tomaban la inevitable fotografia, eran sélo manequins de los famosos
danzantes de Corpus Christi estratégicamente colocados a la entrada
del pabelldn (fig.21). Aqui también, como sefiala Foster (1982:30), el
mito del Otro como lo exético es perpetuado por el mecanismo de su
apropiacién como objet d’art, como una mercancia objeto de admira-
cién y contemplacién. Esta apropiacién posmoderna del indio
arqueoldgico, sin embargo, se diferencia significativamente del
“patriotismo arqueoldgico” que se menciond como caracteristico del
grupo criollo dominante a finales del siglo XIX, ya que en el presente
los indigenas reales -a diferencia de los miticos- han asumido su rol
politico de agentes hisiéricos y reclaman para si mismos la revalo-
racién o reinvencién de su historia en la definicién de su presente,
cuestionando asi, como ya dije, el monopolio de la historia y de la
imagen que el “patriotismo arqueoldgico” daba por supuesto.

Mientras tanto, el Indio folklérico de la Exposicién de Sevillaes
transformado en una atraccién turisticay en el embajador de una nacién
supuestamente unificada, en el mismo momento en que ésta se ve
forzada a redefinir los términos de la comunidad imaginada por sus muy
reales y contemporineos ciudadano/as indigenas. Una de ellas, una
joven mujer de Otavalo, profesional en museologia, fue la unica presencia
indigena ocupando una posicién de relativa autoridad en el pabellén de
Ecuador y en toda la Exposicién de Sevilla (73). Desafiando la decision
de la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador de no
colaborar oficialmente con la Exposicién, ella insisti6 en su participa-
cién como musedloga. De entre sus muchos agudos comentarios (74),
considero que el que mejor resume sus experiencias con el Otro du-
rante los meses de la Exposicién, puede servir como conclusion de este
articulo y como simbolo de un didlogo futuro que recién comienza:
“Me alegro de haber venido -dijo serenamente- para recordarle a un
publico europeo que poco ha aprendido desde 1a época de Colén, que
nosotros los Indios todavia estamos vivos”.
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Turistas frente a la entrada del pabelldn del Ecuador en la Expo 92, Sevilla.
Fotografia de la autora.
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NOTAS

La investigacién sobre la cual se basa este trabajo estuvo subvencionada por la
University of British Columbia (UBC-HSS grants, 1989-90 y 1990-91) y por el
Social Sciences and Humanities Research Council of Canada (Grant# 410-91-
0286, 1991-94). Incluye un periodo de un aiio de trabajo de campo y de archivo
en Ecuador y un periodo més corto en Sevilla y la Repiblica Dominicana. Por el
trabajo de biblioteca y archivo en Ecuador quiero agradecer a Alejandra Martinez
y, especialmente, la excelente y generosa colaboracién de Rocio Pazmifo. A
menos que se especifique, las traducciones de textos en Inglés y Francés son de
la autora. Una parte de este articulo reproduce, con modificaciones sustantivas,
el texto publicado en J.D. Toland (ed.), Ethnicity and the State. New Jersey and
Onxford: Transaction Press, 1993.

El articulo "Nuestras Raices" (Julio 12, 1992) aparecié en la revista Familia que
se publica con la edicién dominical de El Comercio. El articulo es un resumen de
otro publicado en la revista Town and Country (May,1992), de donde fueron
reproducidas las Figs. 1 y 2.

Periédico Hoy, Agosto 11, 1992.

Uso aqui el adjetivo "mayoritario” para referirme al Indio en relacién al Negro o
al Moreno. En Ecuador, los blanco-mestizos nunca se han planteado el problema
de la identidad mestiza individual o nacional en relacién a estos dos idltimos
grupos étnicos.

En el lenguaje popular, la expresién idioméatica "me sali6 el indio” para justificar
un siibito arranque de ira o irracionalidad, es 1a que mejor ilusira esta ambigiiedad
del indio interno reprimido entre los blanco-mestizos. Platt (1993:171) menciona
esta misma expresién 1al cual es usada en Bolivia para referirse de manera
semejante a la internalizacién del "indio salvaje” por parte de “los blancos
civilizados”, en un proceso que €l llama "mestizaje ideolégico”. (cf. el andlisis
que hace Abercrombie [1991:119-120] de este "indio reprimido” que es
externalizado por algunos sectores de la poblacién urbana de Bolivia en danzas
de carnaval y otros rituales semejantes).

Después de la prolija documentacion descriptiva de este periodo por Robalino
Dévila (1968), el trabajo de interpretacién méis completo es el de Ayala (1985) en
el marco de su interés més general de explicar el origen y consolidacién de los
partidos politicos en el Ecuador.

Este articulo sélo se ocupard de la Exposicién Histérica Americana. Sin embargo,
en comparacién con las razones que se discutian en 1992 acerca de los objetivos
de Espafia para realizar la celebracién cuando se consolidaba su entrada a la
Comunidad Econémica Europes, s interesante citar aqui los objetivos declarados
por la Corona Espaiiola para la organizacién de la Exposicién Europea de 1892:
"para ensefiar a los pueblos de hoy dia cuiles fueron los elementos de la
civilizacién con los cuales, desde el punto de vista de las artes, Europa estaba
entonces equipada para educar a una hija, valiente e indomada, pero hermosa y
vigorosa, que se habia levantado del fondo de los mares y que, en el curso de unos
pocos siglos, iba a ser transformada de una hija en una hermana -una hermana
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orgullosa en aspiraciones y poder” (Report 1895:9). Me interesa enfatizar aqui la
sugerencia por parte de Espafia de un cambio del status de América de "hija" a
"hermana”. Dejo a los estudiosos de la historia de Espaiia la tarea de explicar
cudles eran sus intenciones con respecto a la reorganizacién de fuerzas politicas
en Europa en ese momento. Kénig (1984:390-391) anota que los criollos de las
ex-colonias Americanas hicieron uso de las sutilezas de la terminologia de
parentesco para caracterizar sus relaciones de poder con Espafia. Es uno de mis
argumentos en este trabajo que esas metiforas de parentesco también se
convirtieron en elementos importantes de identidad personal y nacional para los
grupos criollos del Ecuador.

Informe. Junta Central del 40. Centenario del Descubrimiento de América.
Secretaria. |7 de Mayo de 1892. ABFL/Quito.

Los documentos encontrados hasta ahora sobre la Exposiciéon de Madrid nos
hacen pensar que esta exhibicién en el Parque de Madrid no se llevé a cabo. Por
ejemplo, no es mencionada en la seccidn sobre el Ecuador del Catidlogo General
de la Exposicion Histérico-Americana (1893) ni en el exhaustivo Informe de los
Estados Unidos sobre la misma Exposicién, aunque otros eventos menos "exéticos”
si son mencionados en detalle, tales como el Congreso de Americanistas que tuvo
lugar en La Rébida y la inauguracién de un monumento en conmemoracién del
Descubrimiento (Report 1895).

Diario Oficial. Nimero Extraordinario. Dedicado a la celebracién del 4o.
Centenario del descubrimicnto dc América. 15 de Abril de 1891. BCCE/Quito/
Seccidén Periddicos.

Diario Oficial, 21 de Enero de 1889, No.2. BCCE/Quito/Seccién Periédicos.
Diario Oficial, 23 de enero de 1889, No.4. BCCE/Quito/Seccién Periédicos.

Si bien puede argumentarse que ciertas mujeres de la aristocracia Quitefa
pudieron participar indirectamente en politica y ejercer su influencia social a
través de lazos familiares, matrimonio, o concubinato (como en el caso de
Manuela Saénz, amante de Bolivar)(ver Demélas y Saint-Geours 1988:21-22), la
reaccion de la sociedad ecuatoriana del siglo XIX ante cualquier forma de
independencia intelectual por parte de las mujeres era de verglienza y repudio. El
extremo negativo de esta rcaccién, por ejemplo, llevé a la poetisa Dolores
Veintimilla de Galindo (1830-1857) al suicidio (Albdn 1990:93).

En cambio, su hijo Antonio Flores retorné a Europa una vez terminado su periodo
como Presidente. Immediatamente después de la Revolucién Liberal de 1895 fijé
su residencia en Niza y murid en el hotel Beau Séjour de Ginebra en 1915 (ver
Robalino Ddvila 1963:217).

Para una discusién de las relaciones entre la clase terrateniente serrana y la
burguesia financicra y exportadora-importadora costeia ver Weinman (1970);
Chiriboga (1980); Ayala (1985).

En Julio d¢ 1992, cuando le pregunté sobre el club "La Unién" a un "fotégrafo de
manga” que trabaja regularmente en ¢l malecén, frente al club, me contesté con
tono orgulloso y enfitico”: Alli sdlo va la crema y nata de la sociedad
guayaquilefia”. Para completar mi comparacién con las casi exactas citas de
Weinman y Carbo que se refieren al siglo XIX, segui preguntando al fotégrafo
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sobre los "dignatarios” que concurren al club y su respuesta puede considerarse
indicativa de los cambios sociales que se han producido en esa "sociedad
guayaquilefia” en los dltimos cien afios. Primero, reemplazé el término
“dignatarios” por el de “"celebridades” y prosiguié dindome una serie
ininterrumpida de nombres que, al averiguarlos mds tarde, todos resultaron ser de
héroes y heroinas de las telenovelas.

Weinman anota que los administradores de las haciendas de la cosia no favorecian
a la poblacién migrante de la sierra y que esta migracién siempre estuvo
condicionada por la amenaza de enfermedades y otras adversidades que
inexorablemente azotaban a los serranos que lograban llegar a la costa en
busqueda de trabajo asalariado (1970:92).

Ayala (1985:301) reproduce el controvertido folleto anénimo denominado "La
Argolla”, donde se detallan minuciosamente las relaciones de parentesco de los
principales miembros del gobierno de Flores y se los acusa de vinculaciones
fraudulentas con los empresarios extranjeros que negociaban la construccién del
ferrocarril y la deuda externa.

Lista de Producciones Ecuatorianas que pueden presentarse en la Exposicién
Universal de Paris. 26 de Octubre de 1888. (Folleto). BEAEP/Quito.

Diario Oficial, 6 de Marzo de 1889, No.27. BCCE/Quito/Seccién Periddicos.
Diario Oficial, 5 de agosto de 1889, No.101. BCCE/Quito/Seccién Periédicos.
Diario Oficial, 5 de agosto de 1889, No.101. BCCE/Quito/Seccién Periédicos.
(énfasis agregado).

Informe. Junta Central del 40. Centenario del Descubrimiento de América.
Secretaria. |7 de Mayo de 1892. ABLF/Quito.

Informe. Junia Central del 40. Centenario del Descubrimiento de Ameérica.
Secretaria. 17 de mayo de 1892. ABLF/Quito.

Federico Gonzilez Sudrez contribuyé con su obra maestra Historia del Ecuador
(los primeros tres volumenes), un Atlas Arqueolégico del Ecuador y un plano
tallado en madera de la "vieja ciudad de Chordeleg”. D. A. Cousin exhibi6 una
coleccién de 1000 piezas "Inca” que ya habia ganado un premio en la Exposicién
de Paris de 1889. En los agradecimientos del libro El Ecuador en Chicago es
evidente que la mayoria de los importantes miembros del grupo terrateniente y
mercantil de la Costa, de las otras provincias y del extranjero colaboraron
intelectualmente y con el envio de datos y fotografias. Entre ellos Plicido
Caamario, Antonio Flores, Pedro Carbo (jefe del Partido Liberal) y los miembros
delas juntas de "ciudadanos patriotas” de varias provincias, as{ como las empresas
George Chambers & Cia.(Chambers era Cénsul de Gran Bretaiia en Guayaquil) y
W.R Grace & Cia., exportadora de Guayaquil.

Diario Oficial. Nimero Extraordinario. Dedicado a la celebracién del 4o.
Centenario del descubrimiento de América. 15 de Abril de 1891. BCCE/Quito/
Seccién Periddicos.

En la exhibicién Egipcia de la Exposicién de Paris de 1889, para completar el

"realismo” del Oriente, los organizadores franceses importaron de Egipto 50
burros con sus respectivos jinetes y cuidadores. Por el precio de 1 franco, los
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visitantes podian montar los burros y pasearse por "La Calle del Cairo". Este
paseo resulté ser tan popular y causé tal confusién de trafico que el director de la
exhibicién se vié obligado a restringir el horario de los paseos en burro a unas
pocas horas al dia (ver Mitchell 1989:217).

Informe. Junta Central del 40. Centenario del Descubrimiento de América.
Secretaria. 17 de Mayo de 1892. ABLF/Quito.

Informe. Junta Central del 40. Centenario del Descubrimiento de América.
Secretaria. 17 de Mayo de 1892. ABLF/Quito.

Lista de Producciones Ecuatorianas que pueden presentarse en la Exposicién
Universal de Paris. 26 de Octubre de 1888. (Folleto). BEAEP/Quito.

Diario Oficial, 21 de enero de 1889, No.2. BCCE/Quito/Seccién Periddicos.

Diario Oficial, 6 de marzo de 1889, No.27. BCCE/Quito/Seccién Periédicos. La
comisién Ecuatoriana en Paris encargada de la exposicién informa que la forma
del pabellén "no es bella” pero que han preferido un monumento arqueolégico
semejante al de Méjico, a un "chalet Suizo, de arquitectura extrafia en el
Ecuador”(Diario Oficial, 6 de Agosto de 1889, No.101. BCCE/Quito/ Seccién
Peri6dicos). El pabellén del Ecuador en Chicago, por el contrario, fué "un
conjunto gético” ubicado dentro del Palacio de la Agriculiura (Carbo 1894:396).

Informe. Junta Central del 4o0. Centenario del Descubrimiento de América.
Secretaria. 17 de Mayo de 1892. ABLF/Quito.

En términos més generales para la América hispana, mi interpretacién difiere de
la de Benedict Anderson (1983:139-140), quien afirma que los movimientos
anticoloniales no sufrieron de "un racismo al revés" ya que, por ejemplo, los
mestizos Mejicanos buscaron su ancestro no en los conquistadores Castellanos
sino en los Aztecas, Mayas o Toltecas. Es necesario recordar aqui que todas estas
sociedades precolombinas eran altamente estratificadas y poseian visibles
aristocracias. Si bien los criollos intentaron crear una identidad "Americana”
comin para distanciarse de la identidad dada por la Madre Patria Hispdénica, el
indio que incorporaron a esa identidad Americana y a los origenes nacionales fue
siempre un miembro de la aristocracia, en los Andes, preferentemente el Inca
imperial arquetipico. Enla realidad de América Latina es muy dificil encontrarun
mestizo que se enorgullezca de ser descendiente de un campesino indigena pobre
o de un "salvaje” de la floresta Amazdnica.

Los Incas, que también habian inventado para si mismos un ancestro sagrado
como parte del proceso de formacién y consolidacién de su estado (ver Silverblatt
1988), probablemente no hubieran objetado esta imigen.

La ubicacion de las colecciones etnolégicas junto a las de productos naturales era
una prictica comin en las ferias internacionales del siglo XIX (Rydell 1984:27),
no sélo porque en el esquema evolutivo de la época se consideraba que los
indigenas estaban mais cerca de la naturaleza que de la culiura, sino porque
explicitamente se sugeria la accesibilidad de la mano de obraindigena en aquellos
paises de donde se podian extraer los productos naturales. Los Incas y Aztecas
histéricos estaban de hecho eximidos de estas tareas.

Durante el Progresismo, esta ideologia estuvo articulada por Elias Laso, profesor
de las cdtedras de Derecho Penal y de Economia Politica en la Facultad de
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Jurisprudencia desde la época de Garcia Moreno hasta 1895 y Ministro del
Presidente Flores Jijén. Roig (1979:56-63) analiza el eclecticismo filoséfico de
Laso, que combinaba un concepio de economia politica porel cual las desigualdades
econémicas quedaban superadas por la igualdad religiosa, con una teoria de las
"edades de los pueblos” por la cual los "pueblos nifios” (indigenas) eran atendidos
por una clase social "madura” y "paternal”. Su descripcién del trabajador "que
beneficia al amo", como el de "buenas costumbres”, "educado”, y que "puede
liegar a ser hasta empresario”, podria muy bien haber inspirado a Pallares Arteta
en su descripcién de los Otavalefios. Como dice Roig: "afirmaciones todas éstas
ciertamente asombrosas si se piensa en el sistema de endeudamiento a que estaba
sometida, en la época de Laso, la poblacién campesina mediante el sistema de
‘concertaje’ que al parecer para estos te6ricos entraba también dentro de las leyes
naturales” (Ibid.:62).

En realidad, como anota Visquez, "no se tomaron medidas eficaces contra este
mal sino hasta 1918 cuando, atacada por la fiebre amarilla, murié6 la esposa del
c6nsul norteamericano en Guayaquil, [sefiora] muy apreciada por la sociedad
porteiia..."(1988:221).

Diario Oficial, 5 de Agosto de 1889, No.101. BCCE/Quito/Seccién Periédicos.

El Bureau International des Expositions, con sede en Paris desde 1931, divide
técnicamente a las exposiciones en dos clases: "A" y "B". Las exposiciones del
tipo "A" son también llamadas "universales” e "internacionales”( e.g. Montreal
1967, Sevilla 1992); el tema es elegido por el pais anfitrién y los distintos paises
participantes tienen derecho a diseiiar la arquitectura de sus propios pabellones.
Las de tipo "B" (e.g. Vancouver 1986) tienen generalmente una temitica mis
restringida y una orientacién mas comercial (Drew Ann Wake, comunicacién
personal).

Esta afirmacién o redefinicén de la identidad cultural nacional frente a otras
naciones fue uno de los temas dominantes en la Expo 92 de Sevilla. Los temas de
los pabellones espafioles no sélo afirmaban las distintas identidades regionales
sinotambién la nuevaidentidad de la Espafia post-franquista frente a lacomunidad
europea. En la mayoria de los demis pabellones nacionales el tema del "cardcter”
nacional, ya sea para afirmarlo o para tratar de negar los estereotipos, estaba
subyacente en los textos narrativos y visuales.

Algunos de los simbolos y rituales mds significativos y perdurables del
nacionalismo fueron introducidos en estas ferias internacionales, tales como el
Juramento de Lealtad (Pledge of Allegiance) a la bandera de Estados Unidos,
cuyo texto fué inventado por Francis J. Bellamy para la exposicién de Chicago de
1893 y, acompaiiado del correspondiente ritual en todas las escuelas de la nacién,
inaugurado el dia de la apertura de la exposicién (Rydell 1984:46).

Diario Oficial, 21 de enero de 1889, No.2. BCCE/Quito/Seccién Periédicos.
Diario Oficial, 6 de Marzo de 1889, No.27. BCCE/Quito/Seccién Periédicos.

Carbo lista estas manufacturas entre otras no menos interesantes, tales como "1
ramo de plumas y mariposas, 1 corona de flores de escamas de pescado, y una
imitacién de piel de armifio hecha con plumas de ganzo" (1894:399-400).
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Buscando imégenes pictéricas de indigenas en las casas de anticuarios y en las
colecciones privadas de Quito, encontré que este fenémeno se repetia con mondtona
regularidad. En colecciones privadas existe un considerable niimero de acuarelas
y 6leos anénimos y sin fecha, que probablemente fueron producidas y circuladas
en la segunda mitad del XIX.

Acta de la Piblica y Solemne Instalacién de la Escuela Democritica Miguel de
Santiago, celebrada el 31 de enero de 1852. p.15. BEAEP/Quito.

Actadela Piblicay Solemne Insialacién de la Escuela Democrdtica de Miguel de
Santiago, celebrada el 31 de enero de 1852.p.3. BEAEP/Quito.

Discursos Pronunciados ¢n la Sesién Pdblica de Exhibicién por los Miembros de
las Sociedades Democraticas de llustracion, de Miguel de Santiago y Fildrmonica
en el Séptimo Aniversario del seis de marzo de 1845. Quito, 1852.BEAEP/Quito.
Es también interesante destacar aqui los criterios con que se olorgaron los
premios a los pintores que exhibieron sus obras. A Luis Cadenas se le otorga el
primer premio por el cuadro que representa a una "hilandera campesina”, por
“representar la costumbre del pais”. A J. P. Saénz se le di el segundo premio por
una limina del templo de La Compaiiia, por representar "un edificio natural
(sic)". El tercer premio se le otorga a Agustin Guerrero por un paisaje "vestido de
yerbas naturales”, y el cuarto a R. Vargas por un retrato de dos profesores de
pintura, por "la grandiosa naturalidad de la paleta”, y porque expresa "la idea
natural de la fraternidad”. (ibid.).

Moors y Machlin (1987) examinan postales con imigenes de Palestina que datan
de 1890. En el intenio de representar tipos éinicos, con ropa "tradicional” y
folklorica, estas postales se asemejan a la pintura costumbrista. Se diferencian,
sin embargo en tanto las de Palestina introducen ademds la historia construida
para evocar roménticas concepciones Cristianas de escenas Biblicas. Por el
contrario, las equivalentes postales de Africa que Corbey (1988) analiza muestran
principalmente jévenes mujeres semi-desnudas simbolizando su supuesia
accesibilidad para el espectador de la Europa imperialisia.

Levine (1989) scfiala que el "furor” de las cartes de visite se expandid en toda
América Lalina immedialamente después que la Reina Victloria permitié carfes
con el retrato de la familia real y fueron adoptadas tanto por la alta burguesia y
candidatos politicos como por artistas de variedades y prostitutas para mandar a
familiares y clientes como "recuerdos”. Levine compara a los foiégrafos de la
época con los pintores costumbristas en tanto ambos cumplian la misma funcién
de documentar de forma pintoresca "lipos” sociales como objeto de curiosidad o
de burla (ibid.,26-28,89-90). Para el caso de Ecuador se puede especular que
algunos de los fotégrafos trabajaban 1ambién como pintores costumbristas. El
reverso de una tarjeta de visita producida en Guayaquil en 1878 contiene la
siguiente inscripcién: "Fotografia y Pintura. Julio Bascones. Pintor y Fotégrafo.
Toda plancha hecha en este establecimiento se puede hacer tamaiio natural de
Fotlografia al Oleo” (AFBSVD).

En la coleccién privada de la Sefiora Bertha Santos de Dueiias, de Manabi, he
encontrado varias tarjetas de visita producidas en estudios fotogrificos de
Guayaquil que datan por lo menos de 1875. En el reverso de una de cllas figura
el nombre del estudio, "Till Hermanos.Folografia Alemana”, junto a un logo de
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un "Premio al Mérito" recibido en la Exposicién Nacional de Quito de 1892.
(AFBSVD). Banta y Hinsley reproducen cuatro cartes de visite de indigenas
Aymara, con fotografias tomadas porun fot6grafo de La Paz c.1870. Esias 1arjetas
llegaron a manos de Louis Agassiz, un historiador de las ciencias naturales de
Harvard, que coleccionaba fotografias de este tipo como datos para su anélisis de
tipos raciales (1986:46). Frederic Ward Putnam, el principal organizador de las
colecciones etnolégicas en la Exposicién de Chicago fue alumno de Agassiz en
Harvard (Rydell 1984).

La extensa correspondencia entre Mera y Flores desde 1888 a 1890, asi como los
debates através de los miltiples periédicos que aparecen en este periodo apoyando
a una u otra posicién, reflejan las contradicciones implicitas en los intentos del
Progresismo de consolidar un estado-nacién moderno y progresista, manteniendo
la hegemonia ideolégica de la Iglesia Catdlica. (ver Robalino Divila 1968,
especialmente para la correspondencia entre Mera y Flores).

Miguel Riofrio (1822-1880) es autor de Nina (Leyenda Quichua) donde la jéven
Nina y su padre de alta estirpe, descendiente de los Shyris, son perseguidos por
el "tirano” Rumiiahui. Quintiliano Sanchez (1848-1925) es autor de la leyenda
La hija del Shiry, con similar argumento (Biblioteca Ecuatoriana Minima, Poetas
Romdnticos y Neocldsicos 1960).

Aquf hay que tomar en cuenta también que Mera escribié la letra del Himno
Nacional, y que Cumandd es considerada por los criticos literarios la "primer
novela ecuatoriana”.

I

Uso aqui "tropo” con referencia al "indigena”, en el mismo sentido que lo hace
Torgovnick (1990:8 y n. 16, cap.1) en relaci6n al "primitivo”, es decir, como un
conjuntode imédgenes e ideas y de modos de expresion visuales y verbales que han
perdido parte de su status metaférico original para pasar a controlar percepciones
sobre los primitivos ["indigenas”].

La hegemonia de esie iropo, porejemplo, es evidente en la pelicula "Dancing with
Wolves™” del director y actor Kevin Costner, la cual fue aclamada tanto por el
publico en general, como por los indigenas que representa. Mais cerca de la
literatura etnogrifica este tropo aparece claramente en Ettore Biocca, Yanoama:
The Narrative of a White Girl Kidnapped by Amazonian Indians (1969) y
ciertamente se sugiere en Florinda Donner Shabono: A True Adventure in the
Remoie and Magical Heart of ithe South American Jungle (1982).

Para una discusion mis detallada de esta problemitica econémica y politica del
Progresismo, véase Ayala (1985) y Ortiz Crespo (1990).

Antonio Flores también contribuyé a organizar la participacién del Ecuadoren la
Exposicién de Londres de 1862, y de Paris de 1867 (El Municipio. Quito. 14 de
Junio de 1892. No. 125).

Antonio Flores, "Mensaje del Presidente de la Repiblica solicitando apoyo para
la Exposicién Internacionai en Francia”, fechado el 12 de Setiembre de 1888. En
Noboa (1906, Tomo 111:311-313).

Discurso del H. Matovelle. Semanario Popular Nos. 3, 4,y 5, del 7, 14y 21 de
noviembre de 1888, respectivamente. BEAEP/Quito. (énfasis en el original). Hay
gue sefialar aqui que el discurso de Matovelle fue originalmente publicado en un
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periédicotitulado “La Repiblica del Sagrado Corazén de Jesiis”, No. XLVIII, de
donde lo toma el Semanario Popular. En esa misma época apareci6 en Cuenca una
publicacién titulada "La Repiiblica del Corazén de Jesis y el centenario del 89",
especialmente dedicada a criticarla participacién del Ecuadoren dicha Exposicién
(Robalino Dévila 1969:235). El Ecuador fué consagrado al Sagrado Corazén de
Jesus durante la época del gobierno conservador de Garcia Moreno (ver Demélas
y Saint-Geours 1988:141).

Inauguracién de la Estatua del Mariscal D. Antonio José de Sucre en Quito el 10
de Agosto de 1892. Publicacién Municipal. Quito, Agosto de 1892. BEAEP/
Quito.

El Cometa. Publicacion Semanal. Quito. 10 de Agosto de 1888. No.19. BEAEP/
Quito.

Diario Oficial. |2 de Febrero de 1889. No.14. BCCE/Quito/Seccién Peridédicos.

No he encontrado todavia ninguna otra mencién de la celebracién de esta fiesta
en Ecuador como instaurada durante el gobierno de Flores. Ciertamente, con la
creacidén de una cadena de supermercados en Quito y Guayaquil, en la década de
1980 comienzan a aparecer los "pavos de Thanksgiving” y toda la iconografia
avicola que acompaiia a esta festividad en Estados Unidos. Incluso un famoso
comentarista de un canal de televisién la denuncié como una influencia imperialista
en la cultura ccuatoriana, junto con la celebracién de Halloween, que coincide con
la tradicional fiesta de Todos los Santos.

Diario Oficial. 5 de Agosto de 1889.No.101. BCCE/Quito/Seccién Periddicos.

Discursode S. E. el St. Presidente de la Repiiblica al declararabieria la Exposicién
Nacional. El Municipio. Publicacién Semanal. Quito. 14 de Junio de 1892. No.
125.

La India como simbolo de 1a libertad aparece muy temprano en la gesta de la
Independencia. El 1811, ]a bandera que adopta la Sociedad Patridtica de Caracas
tiene un escudo con una India que lleva en su mano izquierda un asta con gorro
frigio en la punia (Lomné 1989). También hubo monedas ,solios, y cuadros con
la India como simbolo de la libertad en los primeros afios de la lucha de la
Independencia (Kénig 1984: n.12:395). Sin embargo, en relacién al monumento
a Sucre es interesante subrayar lo que Konig sefiala mas adelante: "El Congreso
de Cuicuta -la asamblea constituyente del nuevo Estado de Gran Colombia-
abandoné a la india como personificacién de la libertad, y determiné, en su lugar,
como nuevo simbolo de libertad un busto femenino en indumentaria romana por
la ley del 6 de octubre de 1821 sobre el escudo y los simbolos nacionales en la
moneda. La india ya no servia como simbolo nacional”. (Ibid: 398; ver también
Guerrero en este libro). Posiblemente, el escultor espaiiol no estaba enterado de
esta decisidn.

Juan Leén Mera, "El Ecuador y D. Manuel Llorente Vazquez". El Cometa, Junio
23 de 1898, Quito. BEAEP/Quito.

Esta tradicién inveniada parece continuarse en el presenie. Como ya anotamos,
las Fuerzas Armadas han adoptado al guerrero Inca, Rumifiahui -después de
convertirlo en "General"- para legitimar su propio banco. En Guayaquil, la
Marina ha erigido una estatua de Huancavilca, un cacique indigena de la costa,
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frente m una de las instalaciones navales. M4s localmente, ¢l cacique Tomalé de
la isla de Pund en el Golfo de Guayaquil, es convertido en un héroe de 1a soberanfa
nacional (para el caso de Tomal4, ver Victor A. Gonzilez, 1990).

Mi resumen de este periédo se basa en Ayala (1985) y en Ortiz Crespo (1990).

Nombre que di el Arzobispo de Quito al "radicalismo” en su Pastoral de 1895
(citado en Ayala, 1985:332).

Agulhon (1985:189) argumenta que, en términos de iconografia, las revoluciones
crean mezclas de viejas actitudes y nuevas ideas en las menialidades y corazones
de las masas, y anota que Albert Soboul en su libro sobre los Sans-Culottes
descubre la supervivencia de religiosidad Caidlica entre los adoradores mis
piadosos del "Sagrado Coraz6n de Marat”. En Ecuador, y sobre todo en 1a Sierra,
algunas de estas supervivencias son lodavia muy vigentes. La monumental
estatua de "La Virgen de Quito” domina la ciudad desde el Panecillo, y compite
visualmente con el monumento a la Los Héroes de la Independencia en la Plaza
Grande. La construccién y la inauguracion de la estatua de la Virgen en la década
de 1970 provocé una acalorada polémica que todavia estd por analizarse.

Ninguno de los pabellones Latinoamericanos en la Plaza de las Américas o en sus
propios edificios dentro de Expo 92 reconoci6 la situacién contemporénea de sus
poblaciones indigenas, excepto con maniquies de trajes folkl6éricos o con
fotografias de "reinas de la belleza"”. Todos los pabellones de los paises Andinos
pusieron el énfasis en la arqueologia y, sobre todo, en la orfebreria precolombina
de oro. Es eneste contexto en el cual resaltala excepcién del pabellén ecuatoriano
y en el cual deben considerarse los comentarios de la profesional indigena
otavaleria.

Varias entrevistas grabadas durante mi trabajo de campo en Expo 92, Sevilla, en
setiembre de 1992.
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UNA IMAGEN VENTRILOCUA: EL DISCURSO LIBERAL
DE LA "DESGRACIADA RAZA INDIGENA" A
FINES DEL SIGLO XIX

Andrés Guerrero

“Enlaimagencl cuerpo pierde
su rcalidad corpérea; en cl
rito, ¢l no cuerpo cncarna.”

(Octavio Paz 1969:120).

INTRODUCCION

Al amanccer, miércoles 6 de julio de 1990, ¢l pais fue informado
por la radio y la television que un gran levanitamiento indigena blo-
queaba las carreteras cn la regidn andina, sobre todo en el centro y el
norlte. En las provincias, varias capitales cstaban sitiadas por una
poblacién estimada cn cientos de miles, mujeres y hombres de todas las
edades. Aquel dia, y los siguicntes, los mcrcados urbanos quedaron
desabastecidos. Por la fuerza pcro sin violencia, para difundir sus
programas, las organizaciones indigenas tomaron algunas radiodifu-
soras en las ciudades. Adcmds, requisaron alimentos y los distribu-
yeron. Por ultimo, convocaron a las autoridades provinciales a escu-
char sus pedidos cn las plazas de mercado: cn dirccto y en persona.
Aquella mafiana, ante un hecho politico dc tal envergadura, que
paraliz6 al pais durante varias scmanas, el Presidente de la Repiblica
tuvo que intervenir. En un discurso cargado dc indignacién dio su
version de los hechosel Dr. Rodrigo Borja Cevallos: emitio una imagen
del indio.

“Agitadores sin conciencia de Patria y sin sentimientos de
nacionalidad pretenden dividir al pais utilizando malignamente
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alosindigenasdela Sierra. (...) A estos agitadores irresponsables
les pondremos en vereda, porque nadie tiene el derecho a perturbar
la paz en el pais y soliviantar a los indigenas y campesinos. (...)
Quiero decir a los campesinos de mi Patria, a los comuneros de
todo el pais, que en 500 afios ningiin gobierno, en la época
republicana, ni en la colonial ha hecho tanto por resolver los
problemas de las comunidades indigenas, como lo ha hecho mi
gobierno, procurando la solucién de sus problemas y obligando
a todos para que sean traltados como seres humanos, como
ecuatorianos con las mismas obligaciones y derechos.” (énfasis
agregado)(1).

Con un siglo de distancia, en estas palabras se transparenta un
esquema mental reactivado que reformula tépicos de un boceto
conservado en los replicgues perdurables de la memoria histérica de
los politicos blanco-mestizos. Son visiones heredadas de padres a hijos,
de nietos a bisnietos que, ademas, siguen la trama de secuencias, una
generacidn tras otra, de familias de politicos, de senadores a diputados
y ministros hasta que surge, al fin, un Presidente. Asi, ya cl bisabuelo
del Dr. Rodrigo Borja Cevallos esbozaba una imagen del indio a fines
del siglo pasado en un congreso:

*Indignado, mi padre(2) contra los falsos redentores de la raza
india exclamé en uno de los Congresos a que asistié como
senador: estas reformas se dictan no por amor a los indios sino
por odio alos blancos. Y el Dr. Borja (el bisabuelo del presidente),
como es sabido se distinguié por sus sentimientos de piedad y
compasién a la raza india, por su empefio en estimularla y
dignificarla. (...) Y como el Dr. Borja ha habido y hay otros
hacendados, generalmente los que pertenecen a las mejores
clases sociales, que han tratado al indio como ser humano...”
(Borja 1922: 256) (énfasis agregado).

Este discurso trasluce una efigie de doble faz. Por el anverso,
los indios aparecen como entes ingenuos, criaturas simples que no
alcanzan a devenir adultas, puesto que perenne objeto de estrategias
“malignas”, de manipulaciones; dejados por cuenta propia, son seres
pasivos desprovistos de voluntad e incapaces de expresarse, menos
ain asumir su propia defensa. Por el reverso, la efigie traza una
semblanza de los dominantes, la estrategia de condescendencia hacia
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los inferiores, una moral ante los infrahumanos étnicos y de clase: la
magnanimidad -noblesse oblige- de “tratar a los indios como a seres
humanos”,

Sustentados por esta imagen, ambos lugares comunes sobre-pasan
los confines de una ética y percepcién mental individuales; amojonan
un deslinde politico y social imaginario que marca una distincién entre
hacendados con “piedad y compasién™, los progresistas, “‘los verdaderos
redentores” y aquellos “desalmados y sin compasion”, los retrégrados
“falsos redentores de la raza india”. Exclamadas en un congreso, o sea
en un recinto saturado de reverberaciones politicas, ¢n cstas frases se
intuye que a finales del siglo XIX ciertas percepciones mentales
lograron forjar las delimitaciones -como discurso politico- de un
nuevo poligono de fuerzas, un *campo de juego” (Bourdieu 1979:103-
105) para los politicos blanco-mestizos. Una divisién simbdlica, la
sombra de la imagen del indio, habia separado a los politicos en las
ultimas décadas del siglo pasado y demarcaba las posturas ideolégicas,
las cohesiones sociales y los discursos legitimos y legitimantes. Eran
matrices de pensamienlo quc scnalaban umbrales de distincién entre
quiénes se reconocian -y serdn vistos- como conservadores o liberales:
fijaban un punto de cruce en las coordenadas politicas. Explicitado en
términos mds tedricos y contextuales, es lo que ““dicen” las palabras del
bisabuelo del Presidente R. Borja Cevalles, lo que repite el abuelo
décadas mas tarde al rememorar aquella frase exclamada por su padre
en el congreso y lo que el bisnieto, en la mafiana del levantamiento,
vuclve a repetir: para ubicarse cn la coyuntura recurre a un viejo
deslinde del campo politico.

Rebuscadas en el desvan de su memoria familiar un siglo mas
tarde, las palabras del presidente Dr. Rodrigo Borja Cevallos exhalan
un tufo arcaico que, sin embargo, no emana de la reactivacién de
tépicos ancestrales. Ocurre algo inédito: con el levantamiento indi-
gena caducan las percepciones mentales -una porcién del sentido prac-
tico o “el mundo de la vida”, si se prefiere (Bourdieu 1980:96-97;
Habermas 1987:169-200)- quc guiaban a los hombres publicos en el
trato con los indigenas. Luego de julio de 1990 ya no es una analogia
simbdlica (una imagen del indio) que traza una linea de fuga en el
tablero politico nacional. El pais entre que descubre y reconoce en las
pantallas de televisiéon lo impensable: hombres y mujeres allanan
carreteras, plazas, iglesias, radiodifusoras y canales de televisién; la
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multitud invade los edificios cstatales y cubre la primera pdgina de
los diarios. Encarna un agente social reciente en la forma de una masa
de genle concreta y multitudinaria que habla con discursos emitidos
por la voz de inteleciuales y represenianies indigenas. Al irrumpir en
la escena publica su accién y palabra engendran un hecho social -a la
vez que politico y ritual- que desvanece en la imaginacidn social una
construccion fantasmal decimondnica. Convertidos en agente social,
(Ledn:1994) los indigenas abandonan la transescena de los poderes
locales -un recodo politico- que el estado les habia asignado, a pesar
de aseverar desde su fundacién la presencia de libres ¢ iguales
ciudadanos, al otorgarles un estatuto impreciso: el de sujetos indios
del estado-nacidn; o sea, ¢l de una poblaciéon sin derechos ciuda-
danos colectivos, sin reconocimiento de su especificidad étnica ni,
menos aidn, acceso al escenario polilico nacional con sus propios
representantces.

(Coémo se formd la imagen del indio que manipulaba el presi-
dente R. Borja Cevallos para explicar ¢l levantamiento que paralizé al
pais?, o mas bien, ;cudl fue el juego politico que permitid su emer-
gencia? y ¢qué funciones tuvo cn las estrategias de poder? En las
paginas que siguen intentaré explicar algunos de los procesos y con-
textos histéricos que llevaron a la formacidn de una de las imdgenes
del indio (la politica) a fines del siglo XIX y su posterior oficializa-
cion por el estado con ia Revolucion Liberal (1895). Entre olvidos,
reactivaciones y cambios, persistieron hasta el presente algunos per-
files de esta construccion imaginaria. Ademas, consiguieron difundirse
{y por lo tanto legitimarse), como una herencia recogida del liberalis-
mo, en circulos politicos y literarios socialistas y comunistas en las
primeras tres décadas de este siglo. Me rcficro, para citar algunos
nombres conspicuos de esta tendencia, al Dr. Pio Jaramillo Alvarado
(1922), Julio E. Moreno, Victor G. Garcés (Tinajero, 1986) en la
produccidon histérica y social, y en la literaria a Jorge Icaza (1934)
(Rojas: 152, s.f.). El discurso aflora por varios horizontes, en dife-
rentes momentos y lugares del conflicto politico: fue una punta de
lanza forjada cen la lucha contra los conservadores y la iglesia; con-
denso en discursos entremezclados sobre el indio, a la vez juridicos,
“racialistas” y politicos.

Para entender estos procesos cncuentro includible una periodi-
zacion historica y un desvio tedrico que tienen que ver con las condi-
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ciones de formacioén de una imagen. En efeclo, indagar el discurso
politico sobre “elindio” que ecmerge a fincs del siglo XIX en el Ecuador
0, ¢n una metdfora mas acertada, analizar su emersidn pues resulta de
un previo encubrimicnto de los indigenas por la sombra de la ciuda-
dania, requiere tener en cuenta las modalidades de administracién é:-
nica que adoptoé ¢l cstado lucgo de la Independencia (Guerrero 1991 a).
Hay dos periodos (3) : durante la primera etapa (1830-1857) el nuecvo
estado -el republicano- administré directamente a la poblacién indi-
genacomo hecho piblico, siguiendo con variaciones menores ¢l modelo
de su predecesor colonial. Luego, c¢n una scgunda etapa, una vez
eliminada la condicién de tributarios a mediados del siglo XIX y
extendida, cn principio, la ciudadania a lodos los ecuatorianos (con
restricciones en cuanto al género femenino, las edades, fortunas vy
situaciones dec dependencia laboral), la relacion del estado con los
indigenas cambia. En un acto d¢ omisiOn antes que una politica esla-
tal, la administracion de c¢sta poblacién cs declegada de manera
subrepticia (cludiendo toda definicion de jure) a un organismo
multiforme, heterogéneo y privado: fue entregada a los poderes lo-
cales o, mejor dicho, regionales. Asfi pues, en esta segunda etapa que
durd -cn profunda desintegracion- hasta mediados del siglo XX, la
administracién étnica adopta la modalidad de un hecho antes privado
que piblico-estatal: ataic a las configuraciones de poder, a nivel de
un valle o una regidn, conformadas por las haciendas y la iglesia
parroquial, los conccjos municipales y los funcionarios del estado,
los mediadores étnicos y los vinculos personales -cconémicos y ri-
tuales- entre “blancos de pueblo” y comuneros.

En la scgunda mitad del siglo XIX, ampliada la ciudadania -po-
tencialmente- hacia aquella poblacion antes reconocida de “indigenas
tributarios”, se genceré un fendmeno contradictorio y singular. El
estado ecuatoriano oculté la existencia de una mayoria éinica de habla
no espafiola. Sin embargo, mds que desconocer lo que hizo fue
difuminar de sus cddigos y principios organizativos la presencia de
poblaciones étnicamente distintas. Los antiguos “tributarios”, no
calzando cn la ciudadania blanco-mestiza, derivaron hacia una cate-
goria implicita: se convirticron en sujetos étnicos del estado repu-
blicano; quedaron encajonados en un estatuto nunca dicho y menos
aun legislado, en un trasfondo de la ciudadania.
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Ahora bien, este proceso de cambio de laadministracién étnica de
publica a privada y su efecto de encubrimiento de los indigenas hay que
asociarlo, desde un punto de vista tedrico, a las condiciones de la
formacion de una imagen en tanto que representacién mental. En
efecto, “...la imagen es un acto que apunta, en su corporalidad, un
objeto ausente o inexistente, a través de un contenido fisico o siquico
que no sc entrega en verdad, sino como representacién analégica del
objeto apuntado”, o sea la imagen supone una omision, un objeto
“intuitivo-ausente” (Sartre: 34,46, 1986, subrayado en el texto). El acto
de alquimia estatal que desconocié la condicidn étnica, o sea la omi-
sion de la poblacién indigena bajo el manto de la ciudadania (4) junto
con la relegacion al estatuto de sujetos, fue sin duda la condicién de
posibilidad -en la formacidn del discurso- imagen sobre “el indio” para
que una de las fuerzas politicas en conflicto (el liberalismo) esculpiera
una figuracion del indio a la medida de sus intereses: se¢ pudo entonces
disefiar una efigie, utilizarla como estrategia de poder ¢ imponerla
como un envite que, en los albores del siglo XX, desafiaba a los
conservadores y a la iglesia.

Los indios tributarios del estado nacién (1830-1857).

Desde el inicio del periodo republicano los indios -0 indigenas,
comorezan las leyes- son un hecho estatal. Provienen de una clasifica-
cidn (la de indio/blanco) que distingue, diferencia y amalgama a una
poblacién heterogénea en cuanto a lengua ¢ historia, territorio y socie-
dad. Es un acto de institucion imaginaria de un grupo social (Casto-
riadis 1975:324)(5) que, reinventado con el decreto del Libertador S.
Bolivar de 1828 al implantar el tributo, crea la categoria politica de
indigenas colombianos. Posteriormente, aquéllos ubicados en los
“Departamentos del Sur” seran recreados como indigenas ecuatoria-
nos en 1830, con la fundacion de la Repiblica del Ecuador.

“Art.1' Los indigenas colombianos, pagaran desde la edad de 18
afios cumplidos hasia la de 50, también cumplidos, una
contribucién que se llamard contribucién personal de
indigenas.”(6) (énfasis agregado).
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Antes que una imagen, tal como s¢ observaen esta ley, a principios
de la Repdblica el indio es para el estado una categoria clasificatoria
que rige un proceso de identificacién y empadronamiento étnico.
(Quién es indio? La definicién de indio tributario se rige, segin pre-
cisa una tardia ley ccuatoriana de 1851, por filiacién materna, aunque
atcnuada por la legitimidad dcl nacimicnto:

“Art.4" Los hijos legitimos de blanco e india, seguiran lacondicion
del padre y los ilegitimos, de la madre.”(7)

Tres afios después, ceiiidos mds a la 16gica juridica de la legiti-
midad que dc la filiacion, los legisladores mocificaron ¢l criterio:

“Art.8" Los hijos legitimos quedardn eximidos, si e¢s blanco el
padre o la madre, y los ilegitimos seguirdn la condicién dc la
madre.”(8)

Paso por alto los problemas dec la aplicacién concreta que pre-
sentan cstas leyes, como por ejemplo los de distinguir y verificar si ¢l
padre o la madre cran “blancos” en las periferias étnicas, en pucblos
rodcados de¢ comunidades con densas vinculaciones entre blancos ¢
indios, miltiples y secularcs. En cambio, convienc recalcar que para
¢l estado los indigenas cobran diferentes manifestaciones, materiales
y simbdlicas. En primer lugar, existe un cuerpo juridico que definc e
instaura la categoria y, una vez difercnciada y reconocida, cspecifica
derechos, obligaciones, autoridades y ticrras (9). En segundo lugar, la
identificacién apunta un objetivo censal, el ecmpadronamicnto de cada
hombre adulto por nombre, apellido y edad, lugar y caciques; conver-
tidos en tributarios, por scr indigenas, cl cstado les reconoce una
cxistencia personificada. En tercer lugar y de mancra mds abstracta
pcro no menos rcal, los indigenas significan una renta fiscal impor-
tante, unmonto de dincro registrado en ¢l presupuesto estatal. Aparecen
asi cn un doble conjunto de guarismos demogralicos y monctarios que
representan una poblacién tributaria concretada en cifras. En cuarto
lugar, existe una burocracia, una jerarquia de funcionarios que des-
cicnde desde los ministros en la capital a los caciques e¢n las lcjanas
parroquias, cuyas [uncioncs consisten en contabilizar y recaudar, ubi-
car, cobrar, pcrseguir y defender a cada indigena, valle por valle,
comunidad por comunidad y casa por casa. En quinto lugar, los
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indigenas integran el quehacer estatal pues son objeto de discusiones y
decretos por parte de 1as autoridades gubernamentales y parlamentarias.
Por dltimo, el estado reconoce a los trabajadores de las haciendas,
legisla la figura juridica de la “adscripcién a un fundo” y delega su
poder administrativo a los patrones de indios (10).

En suma, los indigenas existen ¢n este periodo y para el estado.
Constituyen un objeto de administracién étnica, una realidad con-
creta de miltiples facetas de tipo demografico, censal, fiscal, buro-
crdtico, juridico, policial ¥ por supuesto lo que aquf interesa: de tipo
discursivo. El examen de algunas leyes y de un debate en el parla-
mento evidencia la retdrica entonces prevaleciente.

Entre 1830 y 1844 se¢ dictan varios instrumentos legales con el
proposito de “proteger” a los indigenas de los abusos provenientes del
cobro del tributo. Transcribo algunos ejemplos de discurso juridico:

1833

“El Congreso constitucional del estado del Ecuador,
considerando:

1'- Que paramejor civilizacién de los indigenas conviene corregir
los abusos... que los mantienen enlamisma depresiondel sistema
colonial. (...)

Decreta:

Art.1’' Los indigenas morosos en el pago de la contribucién
personal, serdn apremiados por medios suaves y equitalivos que
las leyes conceden a los demés ecualorianos, sin que jamds sea
permitido el secuestro de sus instrumentos y animales de
labranza.”’(11)

Paso a otros cjemplos, esta vez mds retéricos pues menos
preocupados por especificar situaciones, definir agentes estatales,
normar y sancionar:

1846

“Republica del Ecuador; Informacién del Ministerio de Estado
en el Despacho de lo Interior, Quito a 22 de octubre de 1846_2"
de la libertad.

Al Sr. Gobernador de la provincia de...

Lapresidenciade la Honorable Cdmara del Senado con fecha del
21 dice a S.E. el Encargado del Poder Ejecutive lo que copio.
...instalada la H. Cdmara uno de los objetos que ha llenado su
atencion ha sido el buscar medios eficaces para mejorar la suerte
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delosindigenas corrigiendo sus costumbres ¢ impidiéndo que se
abuse de su sencillez para mantenerlos en la ignorancia, en la
ociosidad y en la miseria, con perjuicio de 1a moral y lariqueza
publica (...)." (énfasis agregado) (12).

1847

“Secretarfa de la Cdmara de Representantes, Quito, septiembre
23 de 1847. 3" de la libertad.

Al Sr. Ministro de Hacienda.

Sr. vuestra comisién de Hacienda ha examinado... la ley de
poner ¢n arrendamiento la contribucién personal de indigenas...
Laideca sola de aumentar con esta medida los padecimientos de
esta clase menesterosa y 1a mas desgraciada de la sociedad, ha
causado impresién vivay penosaen los individuos de la comisidn
quc descarechacéis francamente semejante proyecto en homenaje
alos principiosde lahumanidad y de justicia y por un sentimiento
de filantropia a favor de esa porcién de ecuatorianos ya bastante
infelices por su ignorancia y su miseria. (...) Poner en
arrendamiento la contribucién personal de indigenas seria
establecer hasta cierto punto el sistema feudal del tiempo de la
conquista y minar los principios de nuestra Constitucién.”
(énfasis agregado) (13).

1849

“Ministerio de Estado en el Despacho del Interior. Quito, 21 de
febrero de 1849,

Sr. Gobernador de la Provincia.

El Gobierno ha sido instruido en repetidas ocasiones de que los
indigenas que transitan de un punto a otro conduciendo sus
miserables articulos de comercio, son extorsionados por los
propictarios de los terrenos que lindan con los caminos piblicos,
arrancdndoles a dichos indigenas una cantidad de dinero por
pasto de sus bestias... Semejante prictica como vejatoria y
abusiva con una clase infeliz, victima de tantos fraudes, es
necesario extirparla completamente (...)." (énfasis agregado)(14).

Estas formulaciones juridicas no las extraigo del archivo al azar.
Recaia en el estado la funcion de proteger a los indigenas. Las leyes
sobre la “contribucién personal de indigenas™(15) dedicaban un capitulo
entero alas “exenciones” y “proteccion de los indigenas”. Se los define
-siendo tributarios, y no ciudadanos- como poblacidn carente de
capacidad de defensa propia y, obedeciendo a una implacable 1dgica
derivada de la nocién de ciudadania, la ley les asigna un estatuto
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juridico particular: son “pecrsonas miscrables”, gente que no estd en
condiciones de ejercer sus dercchos. El estado asumid entonces la
funcion de represcntar a estas personas instituidas como indigenas y
determind: “en todos los asuntos civiles o criminales que se promo-
viescn cntre indigenas o contra ellos..., se actuard por ellos, y en favor
de ellos” (16). Como es obvio, cumplir dicha funcién precisé dc un
complcjo aparato de “protectores”, de agentes de intermcdiacién entre
los indigenas y los poderes publicos.

En las leyes, decretos y circulares de los gobernadores, minis-
tros y legisladores, se constata un lenguaje parco que busca ante todo
precisién y concision, pues al fin y al cabo e¢s su objetivo. En cambio,
con la funcién de “proteccion” amaga una cierta retérica sobre el indio.
Asoman palabras t6picas como la sencillez, la infelicidad, la igno-
rancia y 1a miseria. Al interpretar estos vocablos, hay que tener pre-
sente que cn la tarca de proteccion rige una astucia paraldgica que
apuntala la funcién con discursos apropiados. Pucsto que estd csta-
tuido en las lcycs dc la republica que los indios tiencn aquella
condicion (los declaran como tales), los gobernantes y legisladores
deben cumplir las correspondientes funciones de protcccion invocando
-justificacion légica y habla ritual- que tienen el estatuto de “mise-
rables”, como indios. Dichas [rases sin duda disefian un borroso perfil
de los indigcnas ¢n un dmbito [ronterizo entre su situacion social rcal,
la condicidn juridica que les define y ¢l imaginario social creado por
la dominacién étnica. Sin cmbargo no llegan a ensamblar una imagen
politica. En los textos despunta ante todo una preocupacion
administrativa puesto que luncionarios y parlamentarios ticnen, pri-
mero, que reconocerlos bajo cl cstatuto legal de miserables para, luego,
poder intervenir. El contenido de la condicién de miserable deriva
del mismo cédigo juridico republicano y es una contrapartida de la
ciudadanfa que permite reconocer a un cierto tipo de catcgoria de
personas excluidas. Entonces, a lo que parcce, hay que interpretar los
adjetivos que califican a los indigenas en cste periodo sobre todo
como una argumentacion legal. Quienes los utilizan invocan un doble
estatuto, a horcajadas cntre dos cédigos de reconocimiento estatal, el
tributario y el ciudadano. Los tributarios son indios y, como tales,
ciudadanos pero en condicién de miscrables. Son frases hechas que
pertenecen a una légica simbdlica de orden juridico cuyo afan es de-
finir y clasificar y que, por csta misma razdn, inhibe una fantasma-
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goria sobre el “indio” puesto que hace primar unalégica funcional. Por
consiguiente, cuando los textos hablan de los infelices, ignorantes y
miserables indios, definen ante todo a una categoria de poblacién y los
derechos que c¢manan del estatuto legal bajo el cual el estado la
reconoce(17).

De percepciones mentales a imdgenes oratorias.

(Doénde encontrar “al indio” en este periodo? Dcebo cambiar de
recintos y documentos cstatales. Necesito, en efecto, discursos menos
filtrados por los codigos, las situaciones y el espacio de expresion
burocriticos; y sobre todo donde las formas de percepcidn del otro
fluyan en palabras pidblicas y espontdncas. En fin, busco un lugar-
momento de fantasmagoria retdrica donde el objetivo perseguido por
quienes participan cn la contienda verbal sca tender alianzas o recin-
char cohesiones, a la vez que abrir brechas de diferenciacidn, anta-
gonismo y animosidad. Por un cfecto de doble espejeo, al hablar del
“otro” estos discursos también ubican a quienes los pronuncian: expre-
san su origen social, el recorrido personal, la posicion ocupada en el
campo politico y, en particular, las estrategias de poder que emplean.
Debo encontrar fijadas cn papel y tinta situaciones de comunicacion
en las que suceda, cchando mano a una nocién dc Habermas, una
coyuntura de “remisién”. Esto es, busco un malentendido, desacuerdo
o conflicto que torne cn problemadticos ciertos aspectos refercnciales
de la comunicacion cotidiana; un momento en cl que se interrogue a
ese denso tejido de significados “triviales y de solidez incuestionada”
(Habermas 1987: 86)- condicion imprescindible para cntender lo que
se dice. Una situacion en la que se transparente ¢l acervo ignorado del
“mundo de la vida” de los participantes.

Abandono los documentos de la presidencia y los ministerios y
me cncamino hacia el archivo del secnado y cdmara de diputados.
Rebusco en los debates parlamentarios. Para cntender las interven-
ciones de los honorables, debo recordar que los hombres piblicosenel
Ecuador del siglo XIX sumaban un pufiado de personajes, a lo mucho
unas tres o cuatro docenas (Quintero 1978: 242-243)(18) que en el fluir
de las generaciones sc alternaban entre elecciones y golpes de estado.
Esta gente que se conocia por que se [recucntaba a diario, por “ha-
berse visto” o, cuando menos, “oido hablar”; por abolengos y paren-
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tescos; por fidelidades e infidelidades familiares del pasado, del pre-
sente y del futuro; en fin, por haciendas contiguas o negocios comunes.
Constituian por excelencia el restringido grupo de los ciudadanos, en
una sociedad donde el conocimiento y definicién de referencia pri-
maban en la nocidn de persona, entendidos ambos como redes cru-
zadas de cohcsiones y antagonismos inmediatos. La individualidad
auténoma de los hombres, y mas aun de las mujeres, poseia un peso
especifico bajo, y menor lcy aiin los principios abstractos y univer-
sales de la ética ciudadana (Hassurek 1865:187)(19). Las maneras de
pensar de este grupo, sobre todo en lo que a indigenas concierne, se
asentaban en un mundo dc la vida casi indiferenciado en cuanto a
estructura y, desde luego, soldado por un consenso fundamental
aunque, por obvio, incxpresable: la dominacidn étnica.

No solamente son cscasos, sino una verdadera excepcion, los
debates parlamentarios donde la poblacién indigena fue un tema de
contiendas oratorias entre grupos de senadores o diputados (Oleasy
Andrade 1985)(20). Es una penuria significativa que demanda expli-
cacion. Un breve relevamicnto de los documentos en los archivos
conduce a una conclusidn: una funcién administrativa copa las
preocupaciones burocraticas hacia los indigenas. Por las autoridades
que los producen, la forma de su redaccién, los canales de transmision
y la jerga utilizada, intuyo que fucron decisiones adoptadas al margen
del debate politico. Por ejemplo, en asuntos como adelantar el cobro
del tributo, restructurar la recaudacion fiscal o perseguir a los dcu-
dores, los funcionarios en ¢l silencio de sus oficinas tomaban a diario
“medidas” plasmadas en deccretos, reglamentos y circulares. Por lo
demds, cuando en alguna rara ocasién un asunto de indios entird en el
orden del dia del parlamento, el investigador queda aténito y desco-
razonado con lalectura de las actas de debate. La que adopta la decisién
es por lo general una comisién parlamentaria y, entonces, se desconoce
la discusiodn, si la hubo; a no scr que los honorables legisladores no
debatieron y lan sélo aprobaron una mocién presentada. Todo con-
cluye en las magras frases de un decreto. Ilustra el caso un documento
antes citado, como la propuesta del gobierno de entregar en arren-
damicento privado la recaudacién del tributo de indios en 1847. Desde
luego, la importancia numérica, fiscal y laboral de la poblacién
indigena no presentan corrclacién positiva alguna con los debates
politicos (21).
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Dec todas maneras, escojo una cxcepcién que ocupé y acaloré
ambas Cdmaras en la legislatura del afio 1855. No cra para menos, el
tema hostigaba a los hacendados. Abria la posibilidad de desbocar la
compelencia entre los propictarios de fundos por trabajadores al lega-
lizar la asi llamada “seduccién” de peoncs conciertos. El debalte giraba
en torno a un articulo conflictivo de la ley sobre la contribucidn
personal de indigenas dictada por el parlamento cl afio anterior. En
cfecto, cl articulo 51 rezaba: los “indigenas concicerios que sc hallen
adscritos a los fundos de agricultura u obraje no podran ser obligados
a desquitar sus deudas con su trabajo y sc les permite salir de servicio,
pagando lo quec adeuden... si asi lo exige ¢l indigena” (22). Descifro su
contenido. Los conciertos endeudados que quieran marcharse a tierras
de otro hacendado, porque su patrén les maltrata o mezquina “soco-
rros”, pucden hacerlo con ¢l simplc reembolso de su deuda; lo que, en
términos rcales, significaba que un propictario urgido de trabajadores
sonsacard concicrtos cn toda libertad e impunidad a su vecino con solo
liquidar la dcuda que tengan y ofrecerles mejor trato... (Guerrero: cap.
I1, 1991).

Como cra de esperarsc hubo dos posturas encontradas: una por la
“libertad” de abandonar los fundos, la otra por la “adscripcion” de los
concicrios hasta que cumplan cl término de sus contratos. Mec delengo
lo apenas nccesario en cstas posiciones pucsto que en realidad aqui
intercsa sobre todo ¢l proceso, de por si relevante, de aparicién del
discurso. Desvela la I6gica de produccién de una figuracion del indio.
El debate dc los honorables legisladores gira ¢n lorno a dos temas. En
primer lugar, cl principio concreto de la libertad de los conciertos
adscritos a los fundos, con lo cual, en segundo lugar, se ven llcvados a
idear los contornos de la sicologia profunda del indio, de su “cardcter”.
Sclecciono de las actas los argumentos esgrimidos sobre los rasgos del
indio:

Cimara Nacional de Representantes y del Senado, debate
sobre el concertaje (1855):

1) por la libertad:

Honorable Bustamante:

“Conociendo el cardcter, la condicién, laignorancia en quc por
desgracia estd sumidatodaviaesaclaseinfeliz (laley)haquerido
dejar a los indigenas la libertad de rescindir los contratos... Al
celebrar un contrato no puede prever cl indigena lo oneroso del
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compromiso...; y cuando después abre los ojos..., cuando advierte
que se halla esclavizado no se le ha de permitir redimirse... con
una situacién en que cay6 involuntariamente puesto que le falté
conocimiento para comprenderla.”

“(...) El indigena que nada es capaz de prever... cuando conoce
la mala fe con que se le ha seducido dice: rescindo mi
compromiso... jpuede prestarse lahumanidad y larazén a sujetar
al indigena a que sea victima de su falta de prevision, de su falta
de discernimiento?” (énfasis agregado).

2) por la adscripcion:

Honorable Rivadeneira:

“Sisegin laley... (los indigenas) tienen el derecho de contratar,
como cualquier otro, porque dispensarles de la obligacién de
llenar sus contratos ;jPor qué se les ha de considerar sin inte-
ligencia después de concederles capacidad legal?”

Honorable Parra:

“...si alaclase indigena se le ha nivelado con la raza espaiiola,
Jjusto es que tenga los mismos derechos y las mismas obligaciones.
(...) No hay tanto idiotismo en los indios para suspender que no
sean capaces de contraerlos (los compromisos) por si mismos.
(...)se les ha nivelado con los demds ecuatorianos y, después de
todo, seria un abuso considerarlos como unos entes sin libertad,
sin concienciq...”

Honorable Freile:

*“...no considero a los indigenas como hombres sino como nisios
que no tienen bastante discernimiento para consentir ni menos
para obligarse. Siervos de la ignorancia y de la necesidad, la
ignorancia les hard querer lo que no quieren y la necesidad
obligarse a aquello que no se obligarian teniendo las comodidades
necesarias parasubsistir. Se les ha dado e! derecho de ciudadanos,
se les ha nivelado a los blancos siendo, como digo, mas débiles
y de menos valor que los nifios. Todos los dias estamos viendo
que a un infeliz indio, un muchacho lo conduce a donde quiere
y no presenta mds resistencia que la de un cordero. Es libre de
naturaleza, es esclavo de condicién, hombre y nifio. Por otra
parte veo que protegiéndoles demasiado se fomenta la
inmoralidad...”(énfasis agregado)(23) .

Resulta curiosa a primera vista la situacién pues los defensores de
la libertad de los conciertos, los honorables que abogan por el derecho
a que abandonen las haciendas, esgrimen los argumentos mds sombrios
sobre el cardcter del indio: escasa inteligencia, ignorancia mas como
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incapacidad de comprensién que de saber y, por ultimo, ausencia de
prevision. Mds curiosa ain, puesto que estos senadores y diputados
pertenecen sin duda a la misma corricnte politica que pide la deroga-
cion del estatuto de “protegidos”(24), de “indios tributarios” y su
“elevacion” a los derechos ciudadanos.

Los defensores de la adscripcién contraatacan, a su vez, desde
dos posiciones. En la primera recurren a un razonamicnto simple-
mente contrario al anterior, que “no hay tanta imbecilidad” enlos indios,
y destacan la incoherencia de sus contendientes al haberlos consi-
derado en un inicio como “igualados a los blancos” para, lucgo, afirmar
que carccen de los atributos de la intcligencia humana... El hacendado
y senador Freile presenta una segunda argumentacion. Es la mas
claborada y completa puesto que manipula la astucia de la analogia
para perfilar los trazos del indio esbozados tanto por los defensores
como por los opositores a la adscripcion. Freile echa mano de un
estereolipo cotidiano de la incapacidad -la imagen del nifio- como
parangén para fabricar, a su vez, la imagen del indio como paradoja:
son adultos pero nifios, por ende, sercs inacabados. El infante ¢s una
persona en constitucién que carece transitoriamente de los atributos
del adulto (discernimicento, voluntad, fuerza y, afiado, ciudadania ple-
na). El indio es ¢n si “hombre nifio”, un ser estdtico, que jamas
alcanzard una ctapa de madurcz... y, tampoco, de plenos derechos
ciudadanos. Una dc las recetas para la claboracién de estercotipos
consiste en presentar una prucba tomada de la experiencia cotidiana
que, al confirmar la generalizacidn, la naturalice. El honorable Freile
relata una anécdota que recalco porque segin parece cristalizé en
lugar comin. Dos décadas después, en efecto, volvi6 a surgir en pala-
bra escrita, con la pretensién de describir objetivamente la realidad
(las “costumbres”), bajo la pluma de un renombrado historiador: “un
muchacho (o sea, a buen entendedor, otro nifio pero blanco y, por
consiguicnte, con capacidad de devenir adulto y ciudadano) lo coen-
duce a donde quicre y no presenta... resistencia”, como un animal
manso, un cordero. La comparacién con un animal remata la natura-
lizacior de la silucta del indio: es un ser no del todo humano, un cnte
sin devenir pero sin embargo ya hecho. Laconclusién de Freile cae por
su propio peso. Sc le puede concebir como una paradoja de la natura-
leza y su destino es ser esclavo “de condicién”. Las leyes, es lo que mds
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convicne, deben protegerlo y, ala vez, precaver su inclinacion congénita
hacia la inmoralidad por la ausencia de discernimicnto.

Antes de indicar otros lugarcs donde emerge una fantasmagoria
sobrc ¢l indio en ¢l dmbito politico, convicne detencrse, por una parte,
en la coyuntura y ¢l lugar donde aparece y, por otra, su condicién de
represeniacion mental que plasma en palabras. Son dos aspectos
determinantes cn la formacién de la imagen oratoria que sc acaba de
ver. El debate sobre el articulo 51 concernia a la gama complcta de
propictarios, grandes, medios y pequefios, pueblerinos y rurales. Saber
si los indigenas podian o no ser libres como tales, no consistia el nudo
del asunto sino en siotros patrones podian ono “seducirlos”, hacer que
abandonaran un fundo ¢ sc instalasen en otro. Lo que sc juega es el
derecho a un completo control de “sus” trabajadores por un patrén de
conciertos. Pero ¢l tema de la seduccion aparcce encubierto y, ade-
mds, transmutado cn una disgresién general sobre la libertad y el
caracter del indio. Al volverse conflicto ¢l debale, sc crca una tipica
coyuntura de “remisién”. Los parlamentarios ya no sc enticnden al
hablar o mds bicn, la comunicacidn se satura de resonancias implicitas.
El tema de la “libertad” y del “cardcter” del indio surge en el recinto
parlamentario al calor de la contraposicién dc actitudes, cn una arena de
gestas oralorias por inlercses maleriales y simbdlicos. La coyuntura
propicia un esfucrzo por formular, precisar y definir ambos temas.
Quicro decir con esto que sc consigue descifrar, en lo que aqui interesa,
aquellos actos dc habla s6lo cuando sc los picnsa como cstrategia de
trasmu-lacidon de una rcalidad. En efccto, al referirse a la libertad o el
cardcter del indio, los honorables crean un metalenguaje, manipulan
palabras que conllevan un trasfondo donde scdimentan intereses
personales. El historiador de hoy en dia, claro estd, no comparte la
expericncia vital ni ¢l mundo de la vida de los coctancos de mediados
del siglo pasado. Por lo tanto, tnterpreta csas palabras en su nivel
ingenuo de significados y le suenan absurdas o, en el mejor de los casos,
hermé-ticas. En cambio, cl asunto para los honorables presentes aquel
dia de secsion debid de ser transparcnte como cl aire: los discursos
formaban sobreentendidos compartidos de antemano por todos los
presentes. Era ¢n realidad cl tema del debate.

Me detcngo cn ¢l proceso de formacidon de la imagen oral.
Adviene una figuracién en una circunstancia, un espacio y al calor de
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un conflicto. Ni cl lugar ni el momento son ncutros, por ¢l contrario,
imponen a quicnes hablan las normas y la I6gica de conversién para
exteriorizar e¢squemas mentales cn figuras oratorias. Todo sucedc ¢n
el tablado por definicién de lo politico, en la factloria de palabras
alquimicas emitidas por los representantes (personas instituidas pucs
clcclas) para, al hablar cn nombre de los ccuatorianos, hacer la rcalidad
de la ley y la ley convertirla en rcalidad. ;Con qué matcria prima
simbdlica (analogias, mctiforas, asociacioncs, valoraciones, anécdotas)
se construye la imagen? Los vocablos ecxhiben esquemas mentales de
representacion del otro, un acervo blanco-mestizo de disposiciones de
comportamicnto comuncs. Sin duda, estas cstructuras s¢ gencran y
reproducen cn el {luir de la dominacién étnica cotidiana. Pero al scr
cxpresiones corporales y emotivas del trato interétnico cotidiano nunca
sobrepasan una fasc dc gestualidad que clude las palabras y obvia la
elaboracion de discursos-imdgences. Condensan pucs cn retdrica tan
sélo ¢n un lugar de conflicto, precisamente en coyunturas de remisién.
Cicrtos honorables ¢vocan dcterminadas facctas de una figura del
indio, mientras otros contraponcn rasgos difercntes. Inmersos en cl
jucgo, los agentes sociales otorgan a csas cxpresiones una funciona-
lidad acorde con su ubicacion en ladisputa. Encste caso, rigiéndose por
las normas inherentes al campo de fuerzas y las reglas del discurso
parlamentario, las manipulan ¢n ¢l horizonte brumoso de sus intereses
matcriales y simbdlicos sobre ¢l tapcte. Sin embargo todos utilizan un
imaginario compartido, discurscan desde el comin denominador de
vivencias de dominacidén éinica incorporadas cn cesqucemas de una
mentalidad colectiva colonial. Es lo que les permite entenderse y
sobrentenderse, jugar con un metalenguaje. Como sc verd mds adelante
en cl ecnfrentamicnto entre los liberales y los conservadores a fines del
siglo, ¢s un fendémeno simbdlico reiterativo puesto que rebrota con
olros participantes ¢ intercses, en ¢l mismo y en otros lugares y
momentos de conllicto (25).

Destaco un dltimo aspecto. La imagen del indio en este periodo
sc caracleriza por ser incstable y crrdtica. No es que desaparczca sino
que rctorna a su condicidn primigenia de una percepcion mental la-
tente. Constituye un vaporoso discurso cn cl que apenas convocada se
desvancce para recemerger, [ugaz, ¢n otras ocasiones. En csle primer
mcdio siglo no cncucntro tedricos politicos del cardcter del indio,
intelectuales que cn palabra cscrita sistematicen desde la imagen cn-
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laces permanentes hacia los grandes juegos de contraposiciones entre
grupos sociales; en suma, que incorporen a la opinién piiblica una
imagen. La machacada frase del escritor y politico Juan Montalvo “si
mi pluma hablara del indio, haria llorar al mundo” ¢n alguna medida
confirma la situacién, pues no lo hizo. En cambio, la pintura del tirano
inspirada en los rasgos del presidente y dictador J.G. Garcia Moreno
¢s la medula de su obra literaria. Sin duda, la imagea del indio todavia
no era una pieza simbdlica valiosa en el tablero de la politica oficial.

La ocultacion politica del indio (1857-1895).

En 1857 fuc derogado ¢l estatuto de tributario y climinadas las
clasificaciones de identificacién étnica por el estado. Culminé un largo
periodo histérico iniciado en el siglo XVI(26). El estatuto de tributario
remitia cn sus origenes a una condicién engarzada en la soberania real
espafiola que incluia a los “naturales” de América como subditos
coloniales, miembros de la corona en el peldaiio inferior. Para el estado
y la sociedad, sucondicién juridica, politica y social estaba marcada
por la obligacién dc pagar una capitacién anual: ¢l tributo de indios.
Como sc vio, a poco de inaugurado ¢l estado republicano reinstituyo la
categoria, hccho que muchos politicos de la ¢poca denunciaron por
contradictorio e ilégico con las nociones de igualdad, la ciudadania
y el principio de soberanfa popular, las tres piedras angulares del nuevo
estado. Finalmente, con la abolicidon del estatuto quedd vigente tan
s6lo una categoria moderna en larelacidn entre poblacién nacional y los
poderes piblicos: la de ciudadanos (Konig 1984:398 y ss.).

Sin embargo, la realidad de facto tanto piblica como privada
continué organizada y escindida por la segregacién étnica. Al no
practicar el espafiol como lengua y menos aun como lectura y escri-
tura, la poblacién antes identificada de indigenas quedd, por defini-
cion, al margen de la ciudadania plena (27). Para la poblacién ciuda-
dana del siglo XIX -o sea, los blanco mestizos adultos, masculinos,
alfabetizados y con fortuna- lo impensado e impensable colindaban al
considerar que los indios, personas a quicnes ellos trataban como
inferiores en sus casas, tierras, en las calles y los mercados, pudieran
ser cindadanos ecuatorianos libres ¢ iguales.

En los registros del estado el decreto de 1857 tuvo un efecto de
magia politica pues esfumg a la poblacién indigena de los documentos.
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Desaparecieron de todos los registros centrales del estado: de las
leyes, censos de poblacién, presupuestos del estado, informes de
ministros y gobernadores, de 1a correspondencia entre las autoridades
superiores. Si antes de aquel afio hubo contados debates parlamen-
tarios donde apenas asomaban, ¢n lo sucesivo desaparecen casi por
completo (28). De ahi en adelante, los hombres y mujeres clasificados
anteriormente de indigenas calzan en un estatuto implicito que los
coloca en una condicién ambigua y, sobre todo, indefinida en el corpus
simbdlico (el juridico politico) y las prdcticas de identificacidn esta-
lales. Son sujetos indios del estado republicano y, por ende, una pobla-
cion decjada al arbitrio de la costumbre en el ambito de lo privado con
sus instituciones, practicas y normas. L.a nocién involucra un conjunto
impreciso de grupos sociales, autoridades étnicas ¢ instituciones
comunales inexistentes en las leyes, pero gobernados desde una cuasi
legislacién de reglamentos, circulares ¢ informaciones, normas es-
critas y 6rdenes verbales. Son personas sujetas a una potestad admi-
nistrativa, privada y cotidiana que se activa con la desaparicidn del
tributo y el consiguiente retraimiento del estado central en la admi-
nistracién de indigenas. El estado central delega ticitamente soberania
a formaciones locales de dominacidn étnica. Tal vez la caracteristica
basica de la administracién étnica privada que se inaugura entonces
consista en que los conflictos de poder acontecen en transescenas
regionales, dispersas y compartimentadas, regidas por cédigos ges-
tuales y orales propios quec excluyen una normatividad escrita, de
aplicacién anénima y general, (Guerrero 1991, 1992).

Con la ocultacién de los indigenas, cn csta segunda mitad del
siglo XIX, florecen las dos y, a mi conocer, inicas iniciativas de
construir una imagen politica del indio. Hacia comienzos de 1870, el
historiador Pedro Fermin Cevallos, hombre de leyes y politico (29) de
prolongado recorrido, dedica el tomo final de su Resumen de la his-
toria del Ecuador -obra declarada “texto oficial” en 1871 (Trabuco
1968:576)- a las costumbres y consagra unas cuantas secciones a
describir la composicién de la poblacidn ecuatoriana con un esquema
de clasificacién étnico, racial y psicolégico (Cevallos 1887). Dos
décadas luego, en sincronia con el estallido de la Revolucién Liberal,
el escritor y polilico Abelardo Moncayo (Moncayo 1895) analiza las
condiciones de trabajo en las haciendas en un opisculo intitulado El
concertaje de indios; describe las labores, la vida y, sobre todo, el
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caricter de los indios. Ambos, pero cada uno a su manera y en
corrientes partidarias distintas, impulsan la tendencia liberal de
pensamiento en la segunda mitad del siglo: mantienen una posicién
critica frente a la sociedad y al estado de su época y propugnan su
transformacion. Ambos fueron, ademas, insignes hombres publicos y
alcanzaron altos cargos estatales, Me detengo pues en Cevallos y
Moncayo, no tan sélo porque sus discursos confluyen o eslabonan sino
porque cristalizan una vision del indio de larga duracién que devino
oficial.

La imagen de la vida de la raza india.

En su historia, P.F. Cevallos se aplica a describir ,..1a imagen de
la vida de un indio ya civilizado, ya cristianizado, ya social, imagen
formada sin colorido ni sombras, sino muy al natural, a lo mds dibu-
Jada en perfil, tal vez del todo descarnada.” (Cevallos 1887: 145-181)
Ningidn otro historiador, ensayista, novelista o fotégrafo ecuatoriano
considerd digno de sus esfuerzos consignar la vida del indio en el siglo
XIX (30).

Su propdsito es pintar al indio en un cuadro sobre la poblacidn,
la instruccién, el ordenamiento politico y las “costumbres” de la
repuiblica. La figura va encuadrada en un esquema de categorias que se
engarza en las necesidades del progreso cultural y de civilizacion del
pais; asaber: las diferencias raciales, las desigualdades sociales, y un
proceso de blanqueamiento racial y cultural.

“Resumen de la historia del Ecuador”, T.VI, “Costumbres® de
P. F. Cevallos (1887).

“Hablando en rigor, no hay en la Repiblica otra raza que la
perteneciente a cuantos conservan puro su origen primitivo, y
tal pureza, decicrio sélo se hallacentre los indios, y no tampoco
en todos sino en la generalidad de ellos. Fuera de estos sélo
hallamos mestizos procedentes de blanco y bronceados, de blanco
y ncgros, mds o menos cruzados... que perpetian la nueva clase
mestiza, mejordndola, segin predominen los blancos, los
bronceados o los negros.(...)” (énfasis agregado).
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“...en América por lo general, prepondera la clase mestiza y que
sin embargo sc ha establecido en sus pueblos una autocracia de
raza, formada de preponderancias europeas.

“Desde que la Repiblica abrié sus puertas a todas las naciones
ha ido mejorando, aunque con lentitud la casta de sus hijos por
medio del mayor nimero de europeos y de los americanos
ingleses cuyo color blanco y sonrosado se encarna
admirablemente en la pura, y mejor todavia en la mestiza
procedente de blancos y bronceados en las serranias. De la
primera loma origen los mulatos, zambos y zambelgos y de la
segunda las que, reduciendo cl genero a la especie, llaman
mestizo, esto ¢s a los que proceden de blancos y bronceados, y
cholos, a los que descienden de mestizos o indios.” (énfasis
agregado, subrayados en el texto). (...)

“1Y cosa bien extranal La sangre del indio que, como exenta de
otras, debia tenerse por la de mayor lustre, consintiéndo en la
posibilidad de serlo en el orden fisico, ocupa el mas bajo peldaiio
delajerarquiasocial. (...) secree que quien cuenta condos o mas
ascendientes espafioles, sin pararse en averiguar su procedencia,
c¢s mds ilustre en sangre que ¢l de origen puramente americano,
aunque se halle ya espafiolizado, pero no peninsular. Estas ideas
han pasado hasla no-solros con bien cortas modificaciones,
procediendo de ahi el origen natural de la aristocracia de raza
que subsiste en la Repiblica.” (...)

“De los cruzamicntos de las razas europeas y americanas salen,
al andar de dos o tres generaciones, formas hermosas ydelicadas,
al paso quec tarda bastante ¢n mejorar la prole procedente de
curopeos y afri-canos. Asi como asi, los de la cuarta o quinta
generacion, y adn antes a veces, llegan los hijos de estos dltimos
a tomar un tinte particular y contornos casi perfectos, cuando,
después del primer cruzamiento, no han vuelio a atravesar sino
padres europecos.” (...)

“Si nuestra raza no sc regenera con la mezcla de otras, no hay
remedio, la humanidad yla civilizacidn se andardn entre nosotros
abatidas y postradas por la impotencia de tan arraigadas
costumbres...” (1a costumbre a la que se refiere son las corridas
de toros, entre otras) (Cevallos 1887:91 y 124; énfasis agregado,
subrayado en el original).

Una novedad resalta del confuso empleo de categorias que hace
el autor. La raza, un concepto que seguird vigente en ¢l 1éxico de los
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politicos hasta bastante entrado el siglo XX (31), da unidad a la
descripcion de 1a poblacidn y la sociedad. Ademas, sirve de escala que
permite evaluar las posibilidades de progreso y civilizacion de los
pueblos. Es lo que resalta al cotejar el texto de Cevallos con los
vocablos empleados en las leyes y debates parlamentarios de décadas
anteriores. Hasta mediados del siglo los indigenas eran concebidos con
la nocién de “clase indigena” (32), que designaba a un grupo especifico
de la sociedad.

La concepcidn de Cevallos de la sociedad, que se alinea con las
teorias racialistas (33) del siglo XIX, planta un hito inicial. Las razas
puras son tres y un orden de valores las separa en grupos que se
distinguen en cuanto a hermosura e inteligencia, arrojo y cultura. La
blanca en la cispide; la ncgra cn la base; intercalada, la “americana” o
india. Pero, ademds de razas puras, acontecen las mezclas y dan origen
al mestizaje. Aqui despuntan las primeras ambigiiedades conceptuales
del autor. En ciertas lineas considera que las razas puras son, de todas
maneras, superiores al resultado de las mixturas. Seflala entonces la
paradoja histérica de América: la sangre india, siendo pura, deberia
ubicarse en la cispide de la pirdmide social ya que el resto de la
poblacion presenta la marca del mestizaje. No obstante, ocupa el
“dltimo peldafio de la jerarquia social”. Un tanto veladamante, para
Cevallos las mixturas conducen a una degeneracién de la “sangre” y
acarrean una inferioridad ante la “pureza”. Esta conclusién, que va
implicitaen su andlisis, desentona sin embargo con la adjetivacién que
escoge para calificar el producto del cruce entre “raza europea” y “raza
americana” puesto que daria ejemplares con “formas hermosas y
delicadas”. El ensayo de Cevallos incurre en contradicciones y se
desdice pocas lincas luego de las adjetivaciones admirativas para
reafirmar la tesis racialista cldsica, segin la cual los resultados del
mestizaje mejoran conforme incrementan las dosificaciones del
componente blanco. A su vez, las secuelas degenerativas de las mez-
clas de sangre resaitan con mayor efecto biolégico en aquellos cruces
con laraza negra, el dltimo nivel de la escala racial. Por consiguiente,
cuando combinada con sangre blanca, aconseja persistir, reiterar la
mixtura durante cuatro o cinco generaciones, siempre con blanca, para
al fin alcanzar ejemplares humanos adjetivados de con “tinte parti-
cular y contornos casi perfectos”, Por iiltimo, con estricto rigor légico,
considera que el cruzamiento entre las dos razas inferiores (india y
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negra) acarrea sccuelas nefastas, casi irreversibles. Concluye, enton-
ces, en una advertencia con implicaciones politicas: de no *‘regene-
rarse” la raza americana, de no blanquearse en fin de cuentas, seguird
el pais sumido en el “abatimiento” a la vez humano y de civilizacién.
El autor tiende un nexo subterrdneo entre razas, poblacién y
sociedad. Las razas, hecho bioldégico primario, tienen una impacto
causal sobre las caracteristicas y capacidades de la poblacién lo que, a
su vez, condicionael progreso y el grado de civilizacion de un pais (34).
(Cudles fucron las lecturas que inspiraron a Cevallos? Entre media-
dos y fines del siglo XIX las grandes teorias racialistas estdn en auge en
Francia. En 1853-55J. A. de Gobineau publica su Essai sur I'inégalié
des races humaines, obra traducida al inglés que tuvo amplia difusion
en los Estados Unidos antes de la Guerra de Secesion; L’ avenir de la
science 'y L' histoire générale et Systéme comparé des langues sémiti-
ques de E. Renan aparecen en 1848 y 1855 (Todorov 1989:113 y ss.).
Nociones tales como laclasificacion de la humanidad en tres razas, que
Cevallos modifica al intercalar 1a “americana” o “india” en el lugar de
la “amarilla”, la idea que las razas puras son superiores y que las mix-
turas inducen procesos degenerativos, la concepcion del blanquea-
miento, es decir, de que dosificaciones de sangre blanca aventajan las
razas inferiores pero envilecen a la superior y, por dltimo, el vinculo
tendido entre la escala racial, la escala de la capacidad mental y el
grado de civilizacién de los pucblos, todos estos planteos remiten a las
teorias de los autores referidos, en particular a Gobineau. Aunque
Cevallos mencione apenas una referencia bibliogrdfica en su texto -la
descripcidn de México realizada por A. von Humboldt en el siglo
XVIII- ;llegaron por alguna lectura directa o de segunda fuente esas
teorias a su conocimiento, al cmprender la redaccion final de las
“costumbres” a fines de 1870 y comienzos de 18807 (35).

En el liberalismo Cevallos se ubica en la derecha y en contra-
posicién con autores contemporincos suyos. Por ejemplo, Juan Mon-
talvo escribié un articulo (tal vez redactado en su exilio en Paris hacia
1865-1870) para defender una posicién enfrentada con el racialismo.
Su argumentacién rechaza el determinismo climdtico de H. Taine y
la teoria del dngulo facial, tan cn boga en aquellos afios, como causas
determinantes del grado de inteligencia, del tipo de cardcler de los
grupos humanos y del avance de las civilizaciones. Afinca su inspi-
racion en algunos principios del Iluminismo: los sercs humanos salen
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de un dnico tronco y, por lo tanto, bajo condiciones favorables todas
las razas son por igual perfeccionables. En cuanto a los contrastes de
color y rasgos, que por cierto también se verifican entre individuos de
una misma raza, en nada permiten deducir conclusiones respecto al
ingenio, la bravura, o la civilizacion. Tampoco justifican el lugar, alto
o bajo, ocupado por las personas e¢n la pirdmide social pues todo
depende de cuin dotado es cada individuo. Hay, si, un factor que
implanta una diferencia en el desarrollo intelectual, social y de
civilizacién: “La libertad es el supremo civilizador de los hombres:
pueblo donde el negro y el indio pueden sentarse en el Senado, sin
detrimento de raza prcdominante, ha hecho, sin duda mucho por la
civilizacién.” (Montalvo 1867:119).

Ahora bien, lo que aqui interesa es el uso dado a esta concep-
cion racializada dc la socicdad. Al revés de lo que cabria inferir de su
teoria, desde un inicio Cevallos adopta una postura critica frente a las
desigualdades sociales y, paralogismo, raciales (36). Denuncia a la
“aristocracia de raza que subsiste en la Repiblica” y el trato social
generalizado por cl cual ¢l “noble... cree ofender al otro diciéndole
mestizo”, éste a su vez “cholo al otro” y asi sucesivamente, el cholo al
“mulato”, el mulato al “zambo”, zambo al “negro” y, al final dec la
cadena, éste al “indio”: “Pues Lodos, todos, con mds o0 menos vanidad
y pertinencia, se engollctan de su procedencia mds inmediata a la raza
europea, y principalmente espafiola, ora sea morisca o de cristiano
nuevo”. En su esquema Cevallos amasa un frangollo conceptual donde
consigue mezclar una tcoria causal del factor sangre en ¢l orden de las
jerarquias sociales, con una visién que, a un mismo tiempo, rechaza las
desigualdades sociales y raciales por ser creaciones arbitrarias y ne-
fastas de la civilizacion. A guisa de prueba, menciona la ausencia de
distinciones hereditarias en ¢l mundo “primitivo”. En efecto, seguin
relato de un informador calificado, entre los indios “salvajes de la
Provincia de Oriente (la Amazonia) seria del todo desconocida la
nobleza de sangre”. Esto le alienta a denunciar con trazos romdnticos
las secuclas de la civilizacidn en los indios que “viven entre nosotros”
y a concluir que: “...m4s valdria dejarlos errantes por los desiertos y
que sigan morando entre las viboras y fieras..., valdria més csa vida de
la naturaleza inculla, pero hermoscada con la prenda de la indepen-
dencia que la por demds abyecta y ruin que llevan cntre los pueblos
cristianos y civilizados...” (Cevallos 1887:89 y 175).
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La vida concreta del indio.

En la segunda seccién la pintura y la denuncia se concentran y
detallan. Cevallos pasa a una descripcién pormenorizada de la vida del
indio. Aunque escribe sobre todo de los conciertos en las haciendas,
también toma perfiles de varias situaciones sociales: aparecen enton-
ces “el indio suelto”, “el de la ciudad” y, por iltimo, “los jibaros o
salvajes de nuestras selvas”. La descripcién adopta la factura de un
diptico que contrasta al indio concierto con el salvaje, en un recorrido
por las sinnosidades del ciclo vital individual, del bautizo a la sepul-
tura. Dispongo los trazos del cuadro, me atengo a los momentos de la
vida, las situaciones sociales y la adjetivacién del cardcter del indio;
decanto t6picos y dejo que los lectores aprecien las palabras del autor.

“Resumen de la historia del Ecuador”, T.VI, “Costumbres”
de P. F. Cevallos (1887).

1) Embarazo y parto: proximidad a la naturaleza/falta de
civilizacién; indolencia/falta de sensibilidad y cultura; miseria/
explotacién hacendados:

“No porque el nifio indio haga conocer que ya tiene vida en el
vientre de la madre, toma ésta ninguna precaucién... pues sigue
tranquila en sus labores abandonada enteramente a los cuidados
oficiosos de la naturaleza. (...) Llega el instante del
alumbramiento: se acuesta sobre el casi desnudo suelo de su
choza, si es que las labores del campo no la han detenido en otra
parte, sale el nifio a la luz, corta ella misma el cordén umbilical
con su dnico y mal afilado cuchillo, o golpeando con dos piedras.”
(...) Yendo y viniendo por donde va la madre... (...) el nifio se
desarrolla a todo sol, aguas y vientos...”.

2) Concertaje y trabajo en haciendas: necesidad /imprevisién /
ignorancia; expropiacién /esclavitud /miseria:

“Los indios, antes duefios comuneros de las tierras que ahora
poseemos, no tienen por lo general heredad alguna... Teniendo
hambre y desnudez, y no teniendo cémo satisfacer sus
necesidades, acuden a concertarse con los propietarios de las
haciendas; y mediante las cortas anticipaciones que estos les
dan... quedan los brazos de los indios empefiados para siempre.
(...) la esclavitud sélo acaba con la muerte”.

3) Costumbres: naturaleza/incultura/animalidad:

“Indios e indias comen, o, méds bien dicho lamiscan cuanto
pueden a cualquier horadel dfao de lanochey, sinreparar en que
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estén o no frios o calientes los alimentos, jamads rechazan lo que
se les dade comer™; (...) “Duermen al suelo raso de sus casuchas
o en los corredores de las haciendas, con la misma comodidad
que otros sobre colchones en estancias abrigadas.

4) Valores morales: falta de pensamiento transcendental /
insensibilidad/inconsciencia/ausencia de temor sagrado /
materialismo:

“A la muerte la ven sin inquietud ni susto, y con la misma
indiferencia que se tendria por el acto de pasar de una heredad a
otra inmediata. Si ven algo en la muerte, es el recelo de que el
pérroco trate de privar a los hijos del par de bueyes o carneros
que testan por los derechos de entierro;

5) Sicologia: *fuerza fisica/cobardia:

“Fuertes y vigorosos como son para cargar cosas muy pesadas a
sus lomos y ligeros e infatigables para vencer a pie largas
jornadas, asi también son endebles y lentos para otra clase de
trabajos. El pugilato p. ej. es entre ellos por lo demais ridiculo,
y son tales su cobardia y humillacién que se dejan dominar hasta
de los més despreciables de otras castas.

* animalidad/ausencia de valores morales y de sentimientos:
“Casi no tienen nocién ninguna del bien y del mal, ni del
pundonor, ni de lo bello y, tal vez, ni del amor; quiza también no
conocen lo que se llama curiosidad. Se casan, no tanto porque se
quieren, sino las méds de veces porque se necesitan mutuamente
para hacer mas llevadero el trabajo.

“Es tal la abyeccién y tal el convencimiento de 1a miseria en que
viven, que jamis resisten como deben a los mandatos y ain los
caprichos de otros hombres, blancos, mestizos, cholos o negros,
y constantemente se ven dominados por la impertinencia y
travesura de los muchachos, con especialidad en las concurrencias
piblicas (37). Si, por ejemplo, se necesita algunos para que
carguen imagenes de los santos en las procesiones, se esparcen
los muchachos en busca de indios, y los agarran por los pon-
chos, y los arrastran al lugar donde estd la necesidad.

* ausencia sentido comin/miseria/ausencia de memoria histé-
rica: “No piensan jamés en lo que son ni tienen conocimiento,
como llevamos dicho, de que sea tan triste y humillante su
destino. Menos adn pueden dar cuenta de su ser, ni siquiera
admirar las maravillas de la naturaleza; se ven sin saber quiénes
son, y ven las cosas sin contemplarlas ni examinarlas; son
méquinas que se dirigen y mueven por los sentidos. Y sin
embargo jtienen como cualquier otro de nosotros, un alma
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inmortal, una cabeza para pensar, un corazon para sentir! Si no
conociéramos ¢l estado de civilizacién en que sc hallaron al
tiempo de la conquista de Benalcazar, (...) dirfamos ser bastante
inconcebible que también ellos pertenecen a la familia humana.”
* indolencia/desconfianza: “La indolencia y la desconfianza
son los distintivos mds caracteristicos de su indole. En todos
sus contratos, en todas las acciones de su vida, sc ve de claro en
claro que no creen en nadie, que sc estéd tratando de enganarlos
o no se cumplird con lo ofrecido; y esto sucede principalmente
cuando sus negocios se cruzan con los blancos o con quiénes no
pertenccen a la raza de ellos.

“La fisonomia dec los indios es desabrida, grave, melancdlica,
como amortiguada por la miseria y su indifcerencia raya con
cinismo. Fuera de las bebidas espirituosas, no hay halagos, no
hay prendas con qué poder seducirlos, ni hay insultos ni
desprecios que los irriten cuando lo hacen los de las otras castas,

(...} (Cevallos 1887:146, 153, 155, 163).

No es necesario leer entre lincas a P. F. Cevallos para caer en
cuenta que la semblanza de la vida del indio apunta, aunque indirecta
y veladamente, a objctivos politicos y sociales. En las varias figuras
del indio, el tema central de los cuadros se proyccta por lo general
contracl telén de fondo de la hacienda y de los curas parrocos (Cevallos
1887:151-157). Una existencia miscrable la del concierto, cotejada
con aquélla del indio propietario de tierras “que vive con indepen-
dencia”, de los artesanos que moran en la ciudad y no “estdn en com-
pletaabyeccién”, y ain de los salvajes en el bosque que llevan una vida
“hermoseada con la prenda de 1a independencia”. Sobre sus espaldas
pesa la peor de las situaciones de opresion (Cevallos 1887:1164 y 175).

Sin embargo, permanecc sicmpre en segundo plano la critica
social de Cevallos como un discurso ante todo alusivo, congruente en
esto con una postura poliiica nucva que recién amaga ¢n ¢sos afos: la
“conservadora progresista”. A la pintura del conceriaje destina las
tintas més negras, pero ¢n ningin momento sefiala y acusa con fran-
queza a los patrones de hacienda; a lo mucho menciona a los malos
parrocos. En talante de historiador objetivo salpica los cuadros de
costumbres con pinceladas sobre las condiciones miscrables (término
recurrcnte) de vida. Asi, desde el inicio, los indios acuden a concer-
tarse con los propietarios de las haciendas por “hambre y desnudez”
pues ya no son propictarios de las “ticrras que ahora poscemos”; llevan

- e
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una vida de pobreza, marcada por obligaciones permanentes y arbi-
trariasde trabajo desde “longos” (jovenes); para colmo, estidn sometidos
ala obligacion de asislir a “‘una cnsefianza (la doctrina cristiana)... que
nada ensefia” y los maestros de capilla les propinan azotes. En resu-
men, en las haciendas quedan sujetos a una “esclavitud que sélo acaba
con la muerte”: una “vida dc expiacidn... vida de ignorancia supina que
se deslizard como la vemos y lloraremos hasta Dios sabe cuando”.

E} balance histérico de Cevallos serd reiterado por las futuras
generaciones de intelectuales del siglo XX, primero liberales y luego
de izquierda: “;No! La Independencia de que tanto blasonamos, no
puede referirse a los indios. La raza redimida sélo es la misma espa-
fiola, antes conquistadora, sin otra diferencia que haber sido europea
la del siglo XVI (sic), y americana mestiza la de la actualidad.”
(Cevallos 1887:163).

Jurista y congresista experimentado y, claro, escéplico ante la
inoperancia de las leyes dictadas en diferentes parlamentos, Cevallos
no proponc un rcordenamicnto juridico ni, menos adn, social de los
contratos de concertaje. Como politico e historiador y mds para salir
del paso, diluye el problema, cn primer lugar, en una medida retdrica:
“que las olras caslas mejoren sus costumbres sociales™; que no despre-
cien a los indios ni sc atribuyan derechos; que los nifios los traten
como a semejantes y los soldados no los obliguen a tarcas forzadas;
que los parrocos los “miren como a hcrmanos.” Concluye en que,
entonces, “es bien seguro, ¢l indio se conceptuard tan hombre como
nosotros” (Cevallos 1887:163).

La segunda sugerencia es en cambio de orden pragmadtico y serd
también repetida hasta hoy en dia por intclectuales de posteriores
generaciones, tanto de derccha como de izquierda:

“Debe cmpenarse principalmente en que los indios aprendan el
idioma espafiol pues se ha observado quicnes lo hablan han
llegado a conocer que también son hombres, y principiado a
conocer sus dercchos y las cosas, y porque éste seria el modo de
desindializarlos, como tan atinadamente dice Humboldt.”

(Cevallos 1887:165) (subrayado en el texto)(38).
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El discurso politico sobre el indio concierto.

La idca dec asociar la descripcion gencral de la raza india cn la
socicdad con el rechazo de las condicionces de trabajo cn las hacicndas
no periencce a Abelardo Moncayo. Otro intelectual, Nicolds Marti-
ncz, publica en 1887 varios articulos ¢n los periddicos y denuncia sin
tapujos las Icycs laborales de concertaje que han cstablecido, segin
explica, “una csclavitud mds dura... quc la cxigida a los ncgros”
(Martincz 1887:18-21). “Los indios son los verdadceros parias dcl
Ecuador; no ticnen derechos politicos y para ellos no s¢ han ¢scrito la
Constitucion y las leyes.(...) Con semcjantes clementos ;podrad haber
verdadera republica en el Ecuador? jhabrd progreso y podra cspe-
rarse que se ilustren los indios sumidos cn la abyeccion y cn la bar-
baric desde la congquista?...” (Martincz 1887:20-21). Sus articulos
cnuncian temas que serdn convertidos en lugares comunes del re-
chazo al concertaje hastamasalld de su aboliciénen 1918, por ¢jemplo:
la venta de peones con los fundos, la imposibilidad dec pagar la deuda
y salir de las propicdadcs, la cdrcel del pueblo, la “dcuda imaginaria”
(palabras que A. Moncayo repetird sin citar la fuente).

La cxposicion de Marlincz interesa aqui no sclamente porque
esld a contrapelo de las construcciones discursivas de aquellos afos
sobre ¢l indio, sino porque ¢l contraste revela significados en cuanto a
las condiciones de produccidn de una imagen politica. ; Cémo procede
en cuanto a la factura de la exposicién? En prosa cnjuta relata situa-
ciones de opresidn. Privilegia las experiencias vividas o conocidas por
¢l de primera mano (39): que tal concierto se le presentd y le dijo..., que
tal propietario fue demandado y cl jucz..., quc hace pocos dias un
hacendado... que las leyes... Con esto quiero sefialar que, cn cuanto al
contenido y la forma, su denuncia no se regodea en ci tépico de los
sentimicntos, ¢l cardcter o la moral del indio. No pretende estimar su
grado dec conciencia, comprension o inteligencia; tampoco concluye
cn que la sujecion le ha sumido en una casi animalidad. Aunque se
declare por principios y convicciones “defensor de la clase més infcliz
de nuestra socicdad”, Martincz no ambiciona consciente ni incons-
cienlemente producir y gravar ¢n la opinién pdblica una imagen. In-
dica y advierte, describe y explica pero no compone una fantasmagoria
del indio que pueda servir de mascardn de proa para un partido. Claro
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que tampoco fungid de idcélogo destacado en las filas del liberalismo
ni ocupd altos cargos en los gobicrnos...

En cambio, Abelardo Moncayo, que alcanzé entre otros cargos
la funcién de Ministro de Interior del General E. Alfaro (1898), si
emprendié la tarea de urdir vinculos cntre la opresion del indio y la
contienda politica del momento para fabricar una imagen politica. Su
folleto (El concertaje de indios) persigue un objetivo manifiesto,
quierc advertir de los malcs que aquejan al indio en términos bien
acotados al concierto de hacienda para, de¢ esta mancra, identificar
los agentes-causa y proponer una tarca-programa: “...capitulo de
acusacion abrumadora para el conscrvatismo es ¢l estado actual del
indio”.

(Quiénes son los acusados? Desde la segunda pagina Moncayo
enfoca un espectro de agentes sociales que abarca del hacendado y el
cura, al policia, pasando por los militarcs y las autoridades estatales
pueblerinas. ;Cudles son los cargos? Ni mdas ni menos que producir al
indio: “La condensacién de todas las sombras y miserias posibles, el
envilecimiento ambulante, la ignorancia... ¢l servilismo... he ahi el
indio, he ahi 1a obra maestra de la cristiana, de la cterna dominacién
conservadora”. ;La historia de la situacién? “...cuatro siglos de
existencia casi nacional (sic)... y las injusticias sin embargo del con-
quistador todavia en plenitud”. ;Las consecuencias sociales para toda
la nacién? Contaminan el “cardcter y el espiritu” de¢ los ecuatorianos;
un “cdncer” (sic) se extiende: el servilismo es matriz de una sicologia
colectiva tedida de pasividad, el mal que aqueja a los indios. (El
remedio-tarea? “Suprimid las atrocidades del concertaje, suprimid la
preponderancia del clero en nuestra sociedad, y la Repiblica dejara
de ser aqui una irrisién”. (Moncayo 1895:288-89 y 316).

En la radiografia de su situacién social la silueta del indio va
prefigurada en negativo. La estrategia discursiva adoptada sigue una
l6gica de argumentacion que se asienta en la denuncia de la opresién
del concierto, por lo tanto, de la hacienda y, también, de laiglesia por
terrateniente y educadora. La prepotencia del dominante y la obse-
cuencia del dominado: el “servilismo” en su doble cara inducen un
proceso histérico de degeneracién cultural, mental y fisica, que es
causa delembrutecimiento de la poblacién indigena. Sin embargo, con
Moncayo se bifurca de la concepcidn racialista de Cevallos y hasta
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parece querer eludir la utilizacion de la nocién de raza. Su inspiracién
en algunos parrafos sigue de cerca al pensamiento de Montalvo: la
libertad es el factor que enaltece a las personas, aviva la inteligencia,
moldea un cardcter “levantado” (anténimo, para Moncayo, dcl cardcter
scrvil y pasivo del indio concertado) que impulsa al progreso. Una
prueba: basta confrontar al concierto con el indio libre en mentalidad,
fisio-nomia y porte fisico (40). Ambos comparten desgracias y
opresiones, El libre manifiesta porigual recelo, timidez y desconfianza,
rasgos que el autor declara “instintivos, ingénitos”. Pero percibe
diferencias pues “cn ¢l rostro del indio libre casi resalta o que siente,
adivinais cn él vida propia, aunque en embrién barruntdis una alma. La
séla idea de libertad ha bastado para que medio asome en su frente un
poquito de nuestra aurcola, la dignidad... la inteligencia ya chispea,
notais en él voluntad propia y la consciencia, por consiguiente, de su
ser" (Moncayo 1895:315). Mds adelante, al concretar un programa de
reformas sociales, Moncayo explicard lo que entiende por la libertad
del indio.

En las diez secciones que le dedica, la denuncia del concertaje
toca aspectos ya dichos por Cevallos y Martinez como la deuda inicial
impagable, las distribuciones de produclos (socorros) que inflan el
ecndeudamiento, los trabajos a los que se les somete. Su originalidad
radica antes en la forma que en el contenido. Elfolleto persigue efectos
retéricos, una incitacién simbolica de la emotividad: quiere conmover
al piblico lector. Parece un escrito destinado a una actuacién oratoria
delante de una caldeada asamblea partidaria. El encadenamiento de
los pérrafos no observa con rigor el orden ni la coherencia que supone
una exposicidén sociolégica o histérica; el tema de cada seccién
permanece difuso a propdsito. Obedece a una légicadistinta que avanza
a saltos, por asociaciones, y la exaltacién oratoria de una frase convoca
otras combinadas y juntadas con palabras afines en sonoridad, con-
tenido y resonancia emotiva, La composicidn, la sintaxis, las palabras,
la puntuacidn, el aliento de la frase, la reiteracién de temas: toda la
textura del escrito transpira un significado en si mismo. Sin lugar a
equivoco alguno, en la forma diferencia e indica el autor que se trata de
una comunicacién de tipo politico que busca reverberar ¢n los sentidos
y derivar la aquiescencia, antes emotiva que racional, de los lectores
haciasus planteos. Eltexto lleva la impronta del propésito y de la mano
que lo redacta.

-
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Cabe advertir que la estrategia de armar un discurso politico
enfocado cn ¢l indio, una “invencion del otro como estructura refle-
xiva” en fin de cuentas (Derrida 1987:17), dec ninguna manera provino
de una ingenicria simbdlica descubierta por los liberales de fines del
siglo XIX, y mcnos ain por A. Moncayo. Hubo antccedentes. A
principios del siglo X1X ya habia sido un gambito empleado en una
coyuntura lejana y distinta pero conocida. Los prdccres de la Inde-
pendencia cn Nucva Granada forjaron {a cfigic del indio “oprimido” y
“vejado” por cl colonialismo cspafiol para delinear tres coordenadas
politicas: la primera, deslegitimar la dominacién colonial en América;
la segunda, implantar un imprescindible marcador de difercncias
cntre criollos y “chapctones” en la imaginacién social; y la tercera,
para crigirse cn los legitimos “vengadores” de los dominados (Koénig
1984:395-396)(41). Una vez utilizado, ¢l artefacto fuc arrumbado, con
discurso y cfigics, ¢l mismo afio y por ¢l mismo congreso que fundé la
Republica de Colombia y extendid los derechos ciudadanos a los
indigenas, hasta la reinstauracion del cstatuto de tributario 7 afios
luego. La india, que habia sido crigida en simbolo de la libertad y
figuraba hasta entonces en monedas y emblemas, fue remplazada en el
escudo de armas por “un busto de la libertad en traje romano”, segin
dispuso una ley dc la Gran Colombia (42).

“La indole de la raza”

Las instrucciones para la construccion del discurso sobre ¢l indio
cumplen los requisitos de una demostracion simple; lucgo del diagnds-
tico inicial de la situacion, vienen las ilustraciones del cardcter tal
cual se manifiesta y evidencia para, dltimo paso, discernir las causas
y los causantes. La imagen, cn esta estralegia, cumple una funcidn de
singular importancia. Espejca multiples figuras en tres planos: cn ¢l
primero aparcce la lisa superficie reflexiva del indio -en su triple
acepcion de dejar ver, reflexionar y reflejar-, que identifica -scgundo
plano- a los culpables, los agentes-causa; al fondo, pero sin embargo
fundamental, la vislumbre de otras liguras, los salvadores dcl opri-
mido que abarcan con su mirada justiciera al indio y a los culpables.
Mientras mds enncgrecida y profunda la pintura de la degradacion,
tanto mds deflinidas aparecerdn las dos idltimas figuras.
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Ensintesis, “cl cardcter delindio”, la apreciacidn de la psicologia
y del grado de concicncia, la evaluacion de la inteligencia y la
sensibilidad definc en la estrategia un punto crucial. Las descrip-
ciones de la miscria y hasta de la degradacion fisica carccen de sufi-
ciente alcance. Hay que alcanzar lo profundo, lo sublime y sagrado de
un ser: su “alma”. La culpa, y por ende la deslegitimacién histérica,
de quiénes han pervertido su esencia no tiene calilicativo; por opo-
sicion reciproca tampoco lo tiene, peroen cuanto a grandeza, la tarea
de quiénes han de liberarlo, de los encargados de la regencracidn del
indio, los civilizadores.

Clasifico por tépicos la exposicién que hace A. Moncayo de la
psicologia profunda del indio.

“Il concertaje de indios”{(1895) de Abelardo Moncayo.

Concertaje/degradacion racial/embrutecimiento:

“...el concertaje es la degradacidn sistematizada de una porcién
inmensade hermuanos nuestros...; es la condenacién legal de toda
una raza al embrutecimiento...”
Idiotismo/indolencia/insensibilidad:

“ En su actitud, ¢n su frente, en su mirada, lcéis o consumado
idiotismo o el despego y toda laindolencia de una vida truncada,
sin objeto. Llorar... aunque le matéis, ¢l indio no llora;
sentimientos tiernos no son de corazones atrofiados. Reir, a
veces s, y en su rosiro entonces, en sus bruscas carcajadas,
palpdis la preponderancia sin contrarresto de la materia.”
“Encl amor al menos, ;feliz el indio? En pechos inarmdnicos, no
cabe que resuene jamds ese como himno de una regidn extrafia;”
Brutalidad/timidez/desconfianza/eterno nifio:

“Cuando con su mujer o sus hijos sc encoleriza, raya en salvaje
su ferocidad... Por lo demids, desconfianza invencible, timidez
como de elerno nifio y aversion, aversion profunda y poco velada
para los que justamente considera sayones suyos, tal ¢l fondo de
su cardcter.”

Supersticion/ausencia de conciencia y voluntad/
aniquilamiento del alma:

“Por la corieza... jurariais que es cristiano ¢l indio: jpero qué
negra, que ¢spesa ignorancia y supersticién en el meollo! (...) El
indio, en religién, por tanto, ¢s hoy 1an gentil ¢ idSlatra, como
bajo el cetro de Huaina-Cipac™.
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“;Sorda, por consiguiente, muerta la consciencia del indio, del
gafidn? Yalo dijimos, la voluntad, la indole, el capricho del afio
son su nica norma. Franco o solapado, listo o imbécil, protector
del desvalido o su verdugo, pusildnime o impédvido, todo lo es el
concierto, segln ¢l amo con quicen se cria o aquel que los posee.
Poco o nada pucde en ¢l las simpatias ni las antipatias; pero de
ese como aniquilamiento completo de su alma, nace aquel des-
pego a todo lo que le rodea y la facilidad por consiguiente de
lanzarse a cicgas por ¢l sendero que se le indica.”
Pasividad/servilidad histéricas:

“Esa misma fuerza del atavismo (el desprecio a los indios)
explica la indole de la raza que defendemos. De aquel como
comunismo, anterior a la conquista, no es dc suponerse que
surgieran cardctercs levantados; y si a ello afiadimos cuatro
mortales centurias... no debe sorprendernos los defcctos que les
achacamos.” (Moncayo 1895:288, 294, 295, 297, 299, 308)

El texto no ambiciona entrcver la vida real de los indigenas. Por
cierto, la interrogacidn sobre “el cardcter de un pueblo”, en términos de
abstraccion genérica, no es un planteo que conduzca a elaborar
conocimiento. A lo sumo pincela un cuadro de estereotipos en funcién
de un propésito implicito: instruye el caso para deslegitimar en el
terreno politico, a la vez que impone la presencia del denunciante y
sustenta una nueva legitimidad. Scgin los efeclos deseados, como ya
se sabe, van combinados los tonos dc la figura. En tanto que ideo-
grama politico, es de lipo performativo con accidn en un campo de
juegos de fuerza. Con lo cual, cuanto mds acentuada la tinta y estili-
zado el trazo del artefacto simbdlico, tanto mds redoblado ¢l efecto de
rechazo del “conservadurismo” y las adhesiones al “progresismo”.

¢De doénde provienen los ingredientes de la imagen esbozada
por Moncayo? Sin duda muchos reemergen de horizontes lejanos y
dispersos ubicados en los albores de la situacion colonial (43). Otros en
cambio provienen de concepciones ideadas en los siglos XVIII y XIX
en Europa con Ja Hustracion y trasladadas a América. Sea como fuere,
son representaciones mentales trasmitidas de gencracion en genera-
cion entre la poblacién blanco-mestiza, alimentadas y ratificadas con
experiencias cotidianas desde la tierna infancia al frecuentar indi-
genas, hombres y mujeres, en la ciudad y en ¢l campo. Conforman
esquemas menlales que guian clasificaciones de la poblacién vy
posibilitan el disefio de estrategias de violencia simbdélica que buscan

e



UNA IMAGEN VENTRILOCUA 231

desvalorizar al sometido y valorar a los opresores (Adams 1990:41-
162).

Desborda el tecma de este trabajo el historiar los origencs y la
utilizacién de los estercotipos de dominacién étnica. En cambio, creo
necesario detenerse en ¢l proceso de metamorfosis de este conjunto de
abstracciones mentales, que son al fin y al cabo habitus no conscicntes
del sentido prictico, en racionalizaciones plasmadas cn escritura y
refuncionalizadas cn ideologia. Es un momento por cierlo importante
en la estratagema de confeccidn de la imagen,

De antemano descarto la respuesta funcionalista. No es una
astucia conscicnte ni, menos aun, planificada de Moncayo, o de alguno
de los idedlogos del liberalismo. Intervino a lo sumo su intuicién de
hombres piblicos avezados. Para ellos, la requisitoria sobre la opre-
sion exterioriza y sistematiza sus profundas convicciones liberales.
Pero al centrar cl discurso cn torno al indio, consigucn un resultado
imprevisto: desbrozan un campo simbdlico, plantan c¢n él la conticnda
y provocan una rcdelinicidn de fuerzas entre los partidos.

Desde sus inicios ¢l control de los indigenas fue un gozne bdsico
en una socicdad dc¢ cstructura colonial, donde *“todo ¢l mundo” (la
poblacidn blanco-mestiza) vivia de indios e indias y, siendo sirviente,
con cllos cn sus casas. Asi lo advicricn Cevallos y Moncayo en sus
paginas. Pero, ademds, los liberales oricntaron la diatriba hacia los
concicrtos de hacicnda, con lo cual enfocaban intereses materiales
precisos de dos grandcs sectores ccondmicos de la sociedad: los
terratenientes y la iglesia. Su propuesta, ya que opinaban imposiblc la
plena libertad del mercado, fue reactivar y reforzar la ingerencia
protectora del estado en lasrelaciones laborales, dmbito que habia sido
considcrado hasta entonces exclusivo de la administracién étnica pri-
vada y local. Qucdaba tendido, por lo tanto, un nexo en dos dircccio-
ncs. En la primera, la imagen del indio ecnlazaba con el papel del estado
en la socicdad y, cn la segunda, la asociaba al conflicto entre estado e
iglesia.

La laizacién del estado y de la sociedad arrastraba una vieja
querellaplanteadaalo largo del siglo XIX. Sc alimentaba de una visién
que ganaba terreno, junto con aquélla de los dercchos ciudadanos, y
que proponia una autonomia del estado frentc a otros poderes o apa-
ratos, en particular ¢l religioso. Para fines dcl siglo en ¢l Ecuador,
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uno de los caballos de batalla del liberalismo era la separacion entre
estado e iglesia y la desaparicion del monopolio de la vida cultural
ejercido por el catolicismo. Problema que desde luego tocaba la vida
del indio(44) y extendia series de concatenaciones nuevas (de causa a
efecto) con el diagndstico de la degradacién. Como se sabe los parrocos
en las doctrinas fueron durante siglos los tnicos encargados de la
educacion de indigenas. Al desautorizar a la iglesia como agente
civilizador y asignarla tareaal cstad, se la desbancaba de una funcién
mayor en lasociedad y, de paso, perd'ia la proteccién de los indios, una
funcién que habia sido suya desde inicios de la colonizacidn espaiiola.

El programa politico liberal.

Tres coordenadas amojonan en Moncayo un campo de juegos de
fuerza: opresion en las haciendas y libertad; leyes, autoridades lo-
cales y opresion; por dltimo, iglesia, estado y progreso. Son conjuntos
de términos que serdn recompuestos en diferentes asociaciones y
contraposiciones polémicas a lo largo del siglo XX, Con E!l Concer-
taje de Indios queda definitivamente trabada la auscncia de libertad a
la imagen del indio por sus cuatro costados. Por un lado, tema se
recordard ya debatido a mediados del siglo XIX, al contratarse los
conciertos caen en la esclavitud puesto que la deuda deviene un
mecanismo de sujecién y de engano ilimitados. Por otro lado, el
concertaje impide la libre contratacién y circulacién de los trabaja-
dores entre patrones. Por un tercer lado, fuera de las haciendas les
aguarda la opresién ejercida por un enjambre de personajes: “Curas y
sacristanes, alcaldes y gobernadores indios, jefes politicos y tenientes
parroquiales, comisarios y presidentes de Concejo, tinterillos y no
tinterillos, todos, todos son amos del indio libre: de todo ¢l mundo el
derecho de explotarle” (Moncayo 1895:312). Por iiltimo, recae la
responsabilidad sobre la iglesia ya que los curas, so pretexto de matri-
monios y ensefianza en las doctrinas se aprovechan de los indios en
connivencia con los patrones.

Un programa de medidas estlatales cierra la exhortacién. Mon-
cayo ubica un problema hasta ¢l momento desapercibido: el tema del
pago por raya de trabajo. El jornal de 5 centavos diarios estipulado
por “costumbre del lugar” a los conciertos, cuando “cn torno al indio
todo sube de precio” y que los jornaleros libres ganan cuatro veces
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mas; y no es la unica “vergiicnza” sino que, ademds, su mujer y
parentela cargan con las labores domésticas impagas de las “servicias”
y los “huasicamas”, para ¢l patrén y la patrona; también paracl curacn
la parroquia. Pero cl concertaje, a mas de inmoral, demuestra su
absurdidad puesto que entorpece las leyes del mercado y del trabajo,
inhibicndo el progreso. Al sumir en un estado de apatia al indio,
ncutraliza “los dos instintos... primarios de¢ la vida misma”, “la
incomodidad y la pena”, por una parte y por otra, “cl bienestar o
placer... los acicates dec nuestra actividad, las alas con que a mas
elevadas esferas nos levantamos...”(45).

De ahi que el liberalismo levante una consigna: “jAbajo el
concertaje, campo al trabajo libre! Tal seria la solucién mds natural y
sencilla del bochornoso problema... (...) jAbajo pues cl concertaje! ...1a
solucién mds radical y sencilla seria, cn cfecto, la liberiad entre los
contratantes, entre ¢l que pide y cl que presta servicio”. Advierte sin
embargo, “no hay que alucinarse”. Es imposible aplicarla de inmediato
“por lo secular del abuso... y el cardcter peculiar del indio”. Habra que
aguardar, ya que “sélo al ferrocarril deberemos una revolucién pro-
funda en nuestra agricultura”. Entre tanto sugicre un paliativo: “men-
sual o quincenalmente, paguesele al concierto 1o que hubicre ganado,
quedando la mitad para descucnto de su deuda y ddndole de contado
la otra mitad. Aprenda asi el indio a conocer lo que valce su trabajo, lo
que es la moneda y para lo que sirve; quede por consiguiente en liber-
tad para proveer a sus necesidades donde y como mejor le parczca”.
Para Moncayo las soluciones “definitivas” serian dos: el progreso de
las comunicaciones y “una migracion inteligente y robusta (que)
convierta en realidad nuestras esperanzas...” de progreso en la
agricultura. Esta dltima idea sigue ¢l mismo hilo de pensamiento de
Cevallos; esto es, ¢l progreso por la via de un blanqueamiento racial de
la poblacion del pais y, por ende, de civilizacién. Por lo demas, las
caracteristicas de los inmigrantes dibujan en negativo los rasgos que
Moncayo debié considerar inherentes al campesinado indio (Moncayo
1895:318 y 321)(46).

Llegado al gobierno el liberalismo recogi6 las tesis centrales de
la propuecsta dec Moncayo y las erigié en politica del estado. En su
segundo mandato presidencial el general E. Alfaro expidié un decreto
(1899) que inicia con una requisitoria y una justificacién, con frases
que para cntonces ya no pertenccian a la arquitectura imaginaria del
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indio concierto. La coyuntura de la Revolucién Liberal las habia
convertido en alocucién del estado, en palabras dotadas de la fuerza
de la ley: “que la Constitucién impone a los Poderes Publicos la
obligacién de proteger a la raza india, ¢n orden a su mcjoramicnto en
la vida social; que por el abuso de algunos propietarios el... concer-
laje se ha convertido en una verdadera esclavitud”. Ungido de la
legitimidad otorgada por la funcién de protcctor de la “raza opri-
mida”, Alfaro reglamenta un jornal minimo, la prohibicion de los
servicios gratuitos por los familiares de los concicrtos para patrones y
curas, la libertad de pagar la deuda y abandonar al patrén, ¢ imponec la
vigilancia de las autoridades estatales locales en los contratos y las
cuentas de concertaje (47).

Se infiere que en su folleto Moncayo buscaba exponer la situa-
cion del indio siguiendo las huellas de Cevallos y Martincz una década
antes. Sin embargo su trabajo produjo un hecho mayor. Al ensamblar un
discurso en basc a elementos conocidos, dispersos y disponibles que
habian emergido, de percepciones mentales a palabras en diversas
coyunturas a lo largo del siglo, otorgd al liberalismo una posicién
monopdlica, Era ¢l dnico que disponia de la palabra legitima puesto
que hablaba en nombre del oprimido. Las fuerzas en presencia tuvieron
que reubicarse y, por lo tanto, diferenciarse o reconocerse en movi-
mientos de contraposicion o alianza; ademds, tuvieron que aprender a
balbucear una explicacién propia en ¢l mismo campo simbdlico, o
quedarse sin prédica.

Bien lo entendié una década luego el arzobispo Federico Gon-
zales S. -otro historiador y politico- promotor de un conservadurismo
esclarecido y negociador, pues traté de dotar a la Iglesia de un discurso
actualizado. Inquieto al constatar las transformaciones ocurridas en
las relaciones del estado con la iglesia bajo el régimen liberal, envid
en 1911 a los curas parrocos una carta pastoral sobre el tema clave de
la evangelizacién de los indios. En la carta analiza y denuncia los
procedimientos dcl “sistema antiguo” de la doctrina, institucién que
desde el siglo XVI habia convocado a los comuneros a rczar los
domingos en los cementerios de cada parroquia eclesidstica. Establece
un diagnéstico despiadado de la doctrina como practicas de ensefianza
y rito religioso: es una institucién antipedagdgica; la confesién: obli-
gada; la misa: un pretexto para ritos paganos; c¢n el culto de los santos
anida la idolatria; las fiestas excusan orgias y embriaguez. En cuanto a
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prohibidas por las leyes civiles de la Repiblica como obligar a los
indios a trabajos agricolas y “servicios personales” domésticos (los
“pongos” y las “servicias”), e imponen castigos y azotes (48). Hay que
suprimir el cargo de alcalde de doctrina, un secular y hasta entonces
imprescindible intermediario étnico de la iglesia que presidia la doc-
trina, pues ejerce una autoridad que comete *“abusos inveterados”.

Para el arzobispo los “obstdculos para la evangelizacién” serian,
primero, la falta de conocimiento del quichua por los parrocos “pues
los Curas no les ensefian en el idioma que los indios hablan y, segundo,
el control y explotacién que ejercen los “duefios de fundos” sobre los
conciertos pues les impiden asistir a la iglesia. Ademads, en palabras
que traen a recuerdo los analisis de M. Foucault sobre la sexualidad y
los métodos disciplinarios del siglo XIX, Gonzales Suares considera
que debido al “modo tan pobre y estrecho de vivir de los indios” en sus
chozas, hay una promiscuidad cotidiana al dormir tendidos en el suelo
y juntos padres y madres, hijos e hijas, lo que “...es causa de que los
nifios pierdan muy pronto, demasiado temprano, la inocencia”; los
niflos y las nifias andan casi desnudos y “ven lo que nunca deberian
ver”; los vestidos de las mujeres tendrfan que ser “mads decorosos,
menos indecentes”, menos cefiidos a los cuerpos; en fin, el pastoreo de
ovejas y ganados ¢n los paramos favorecen encuentros solitarios entre
muchachos y muchachas en los pajonales, y azuzan la curiosidad
infantil “en lo que no puede menos que lesionar su candor, la pureza,
la inocencia”.

Gonzales concibe dos soluciones de fondo. Ambas fijan una
nueva funcidn a la iglesia frente a la poblacién indigena y al estado
que la ponen al dia con el ideal de progreso nacional del siglo XIX.
Tienden un puente entre la evangelizacién, el proceso de escolari-
zacion y la castellanizacién: “la fundacién de escuelas primarias
(catdlicas se sobrentiende) es el unico medio para lograr que los indios
hablen la lengua castellana, como lengua materna suya; mientras
conserven la lengua quichua, como lengua nativa serd... imposible el
evangelizarlos y el civilizarlos...” (Gonzales 1911:390-410). Es patente
que tanto el diagndstico como las soluciones hacen suyos en los am-
bitos de la iglesia los planteos de politicos liberales como Abelardo
Moncayo o José Peralta. O sea, la iglesia tuvo que situarse en el mismo
campo instaurado por el discurso liberal; tuvo que competir, negociar



y colaborar con el estado en la pedagogia y escolarizacién masiva
primaria del buen ciudadano, para construir la nacién homogénea de
los ecuatorianos (Gonzales 1903:285-289).

Aunque volver piblicos, y mds aun en palabra escrila, esquemas
no conscientes que presiden pricticas generalizadas de opresién
simbdlica en una socicdad puede actuar de denuncia, el acierto de los
liberales estriba en haber urdido, a partir de csos esquemas mentales,
empalmes semanticos con varias instancias de lo real. Idearon un
nuevo croquis de causas-efectos en torno al indio que incluia a los
intereses materiales, politicos y religiosos. Un ide6logo de la talla de
Moncayo elaboré una reinterpretacion de lo ya -y desde siempre-
conocido y reconocido en la sociedad ccuatoriana. Constituyd un cam-
po simbdlico que la Revolucién Liberal instituy6 en uno de los tableros
centrales de la escena politica oficial.

El estado protector y la representacion ventrilocua.

Sin duda fueron varios los lugares donde emergicron imagenes-
discurso a fines del siglo y al calor del conflicto entre liberales y
conservadores como, por ¢jemplo, la beneficencia pdblica, el control
y registro de nacimientos, matrimonios y defunciones, la administra-
cién de los cementerios, el matrimonio civil y el divorcio, o las pro-
piedades de “manos muertas”. Sin embargo, entre todas estas figu-
raciones, la efigie del indio ocupd un lugar preponderante. Dio sus-
tento a una estrategia de poder que implicaba una redefinicién de las
funciones del estado en la socicdad ecuatoriana y, en particular, hacia
la poblacién indigena.

Con la Revolucién el artilugio imaginario obtuvo resultados
pragmaticos. Los poderes publicos reasumieron la tarca de proteccién
de los indigenas, pero no como en la primera mitad del siglo para
proteger a indios tributarios sino para constituirlos en ciudadanos.
Ademds, con el discurso dc la proteccion los liberales también dieron
respuesta a una nccesidad engendrada por el propio funcionamiento de
un estado de tipo republicano: habia que establecer un vinculo con
aquella poblacién que no calzaba en la ciudadania; o sea, el estado
necesitaba un cédigo y un canal de comunicacién que conectaran a los
sujetos indios con los poderes publicos centrales y establecieran una
forma de representacién politica, asi fuera sélo de facto.
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Asi fue que, todavia bajo el olor a pdlvora de la Revolucion, el
gobierno provisional emitid desde Guayaquil un decreto que suprime
el “trabajo subsidiario”, una secular obligacidn laboral (varios dias al
afio) dcstinada a obras viales que, como ¢s obvio, reclutaba sobre todo
a comuncros. Son los considerandos que explican la misidn protectora
encomendada al estado lo que aqui interesa:

1895

“Considerando:

1) que la desgraciada condicion de la raza indigena debe ser
aliviada por los poderes piblicos,

2) que el gobierno liberal que ha inaugurado en el pais el Sr.
General Don Eloy Alfaro, Jefe Supremo de 1a Repiblica, estd en
deberdeproteger alos descendientes de los primeros pobladores
del territorio Ecuatoriano; y

3) que en la campaifia por la honra nacional, los indios han
prestado grandes servicios al Ejéreito Liberador demostrando
asique estdndispuestos a adoptar las prdcticas de la civilizacién
moderna,;” (énfasis agregado) (49).

Pocos afios después el papel protector y civilizador de indios
pasd a ser una obligacidn organica del estado, fijada en sendos arti-
culos de las dos constituciones liberalcs dictadas cn 1897 y 1906 (50).
Una revision del debale parlamentario sobre estos articulos no aporta
novedades. Los argumcntos quc declaman los constituyentes rccu-
peran y reiteran sin cambios una vision del indio que para cntonces la
idcologia liberal habia intcgrado de licno. Sin embargo es interesante
detenerse en ¢l debate porque olrece un hecho nuevo en el acto en si de
decir el discurso sobre ¢l indio, y en el ¢cOmo estd dicho. Las palabras
mutan de ideologia de denuncia en una lengua-cddigo adaptada a la
redefinicion que la Revolucidn habia impuesto en las funciones del
estado. Eslo que advierte cl Vicepresidente de la Convencidn Nacio-
nal de 1896 en el predmbulo a la apertura del debate: “...siendo liberal
la translformacién politica” es necesario que en la constitucién apa-
rezca “la proteccién que, imperiosamenle, exige para su mejora-
miento la raza mds desvalida de nuestra especie”. Por su parte José
Peralta, que fue tal vez el mas licido tedrico liberal y, por cierto, un
historiador mds que llegé a ministro, justifica la funcién protectora
con una letania barroca que rejunla tépicos trajinados sobre la figura-
cion del indio. Su intervencidén denota por ¢l lugar, ¢l tono y las
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palabras, que se asiste a un proceso de ritualizacién. La ceremonia en
tanto que tal es lo que cuenta en esta sesion del parlamento, como
conjunto gestual. Por consiguiente, cl significado concreto de las
palabras expresadas en aquel momento debe ser contextualizado en un
sentido litirgico. Al leer los debates se percibe en el tono de letania,
la verbosidad, los efectos retdricos y la reiteracién de temas que se
trata de actos de habla ritualcs, cuyo significado en si es tenue o nulo,
en todo caso sin interés. La importancia del momento no reside en lo
que se dice sino en ¢l hecho dc decirlo, ¢l lugar donde se lo dice y las
personas ungidas (autorizadas) para decirlo. Con la recitacién del
listado de males del indio y la cnumeracidn de los agentes causa en el
recinto sacramental de la representacion, en el laboratorio de la alqui-
mia politica republicana, donde se hace la realidad con invocaciones
que, convertidas en leyes, cobran fuerza performativa. José Peralta y
los demds parlamentarios cumplen un ritual de institucionalizacion de
la imagen liberal del indio y, al hacerlo, instauran la tarea protectora
del estado. Los libertadores alcanzan, entonces, el momento cumbre del
rcconocimicnto y de la legitimidad politicos. Exhiben su poder de
hacer la rcalidad y cumplen con la ilusién de todo politico: remo-
dclar al estado a su propia imagen y semejanza con un perfil tomado
de los liberadores, tal cual aparccian reflejados, se recordard, en un
tercer plano del indio cn tanto que analogia simbélica y estructura
reflexiva. El debate parlamentario sobre los articulos de la constitucién
hay que lcerlo cn este contexto de un discurso ritual:

Dcbate en la Convencién Nacional (1896) sobre un articulo de
proteccion de la raza india ¢n la Constitucién de la Repiiblica:

Sr. Jose Peralta(51):

“...porque estoy persuadido de que uno de los medios mis
eflicaces de regenerar la Repiblica, es la emancipaciéon de laraza
india; de ¢sa raza infeliz, préspera un tiempo, y hoy ultrajada,
vilipendiada, degradada, pucsta a un nivel mas bajo que los
parias y los ilotas. Si Sres., la esclavitud durisima en que
mantencmos al indio en nuestra Reptiblica, es un ultraje a la
civilizacién... (...) Por mi, lo confieso, el grito de mi conciencia
me anonada jy eso que nunca he cesado de clamar por la libertad
delindio enlaprensay la tribuna! Por ahi se va el paria; jvedlo!:
cubierto de andrajos, guiado por ¢l hambre, con su degradacién
pesindole sobre las ecspaldas como una loza sepulcral... (...) Ahi



estd el paria ecuatoriano jvedlo! Padres de la Patria, trabajando
para el amo cruel, para ¢l cura desalmado, para el cacique
temerario. Hémosle privado al ilota de 1a propiedad; es decir, le
hemos privado al indio de todos los elementos necesarios para
mejorar su suerte, para rasgar ese velo tenebroso con que la
degradacion lo envuelve, para elevarse a nuestra altura y poder
extendernos la diestra, y poder llamarnos hermanos. He ahf{
nuestra obra. (...) Las puertas del templo de la ciencia cerradas
para el indio; la senda del progreso, cortada... el mejoramiento
de la raza, una burla.

“Hemos pedido proteccién para laclase india, porquele debemos
una indemnizacidén a esta raza, a la que despojaron nuestros
antepasados y continuamos despojandoles nosotros mismos.”
Sr. Peniaherrera:

“...que siendo uno de los objetivos del partido liberal el
mejoramicento del pueblo... es ineludible para aquél deber de
trabajar con empefio en favor de la clase indigena... ala que no
sélo le hemos arrebatado el territorio, mds también su libertad y
vida, y la conservamos reducida al mds lamentable estado de
degradacion y miseria” (52).

Me detengo cn las diferencias que resaltan en la formacion de
imagencs al cotejar este debate parlamentario a fines del siglo con aquél
de cuatro décadas antes. El recinto arquitecldnico y politico ¢s
obviamente el mismo pero rige una coyuntura muy distinta. Las
figuracioncs mentales en 1896 ya no brotan como en 1855 c¢n discursos
al fin y al cabo ingcnuos, ni son cjercicios de transposicion efimera- cn
una oratoria improvisada- dc¢ interescs matcriales y simbélicos de los
participantes. Pcrtcnecen a un tipo de discurso difcrente, a una rcto-
cada construccidn ideolégica que demarca un campo simboélico. La
diferencia cs cualitativa y no provienc tan so6lo del hecho dec la
metamorfosis d¢ csquemas mentales no conscicntes a conscicntes, 0
del paso dc gestos a palabras ni, tampoco, dc una trasmutacion de
cxpresiones orales volidtiles a la permancncia de la cscritura. En el
dcbate lo importante cra instituir al libcralismo como [orma de estado.
Es la causa-razdn para quc la fucrza triunfantc legitime y legalice su
victoria politica inscribiéndola cn las constituciones. Expropia, des-
plaza y somctc a la iglesia, ¢l contrafuerte central del cjercicio del

_poder por los conscrvadores, una instituciéon homdéloga al estado pero
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en contraposicion. Cambid la funcidn de las imdgenesen el juego y las
reglas del mismo: cuajé una completa redefinicién del campo politico.

El segundo efecto pragmatico del discurso sobre la “pobre raza
oprimida” (la imagen del indio) fue su difusidén y utilizacién. El
lenguaje de la proteccién no quedd circunscrito a los muros de las
oficinas y recintos centrales de los poderes piiblicos. Llegé hasta los
mediadores étnicos periféricos como matriz de un discurso patético
codificado que reproduce sin cesar facetas de la figura del indio. La
imagen reverbera una iluminacién, sefiala el tipo de significados
trasmitidos y fija una semdntica en torno al indio (53); o sea, abre un
canal especifico de comunicacién desde ¢l estado hacia la poblaci6én
indigena, un conducto que sera aprovechado para maniobras miiltiples
de dominacién y resistencia étnicas. En efecto, la construccién de la
imagen y su incorporacién al estado bajo la funcién de proteccidn
inauguré una modalidad inédita de representacion: establecié una
ventriloquia politica. A través de mediadores étnicos privados y pid-
blicos del bando progresista (del teniente politico al tinterillo (54),
pasando por los compadres de pueblo o de la capital), un conjunto de
agentes sociales blanco-mestizos habla y escribe en nombre del indio
en tér-minos de su opresidn, degradacién y civilizacién. Del sujeto indio
parece provenir una voz.

La poblacién excluida (de facto) de los derechos ciudadanos
aprovecha la Revolucién Liberal y eleva “solicitudes™ a las altas
autoridades. Utiliza y recupera el nuevo conducto de representacién
para hacerse entender por las flamantes autoridades, sensibles a su
triste destino. (Qué dicen? ;Como dicen? ;Quién dice? Entresaco un
documento de los apilados en la serie “correspondencia” del archivo del
ministro de lo interior entiempos del segundo gobiernodel general E.
Alfaro. Diecisiete comuneros del cantén de Cotacachi solicitan al
“ciudadano presidente” que “suprima pronta, enérgica y eficazmente la
institucién de la alcaldia de indios”. Presentan tres cargos: los alcal-
des son abusivos, las autoridades locales y los blancos del pueblo los
manejan y, por liltimo, pretenden reclutar trabajadores para la aper-
tura de un supuesto camino a la costa. No interesa detenerse aqui en
las acusaciones, menos adn en el contraataque que amaga el jefe
politico del cantdn, sino en la forma, en la produccién del documento
y su medio de transmisién. En cuanto al texto, es confesa la inspira-
cion en el folleto “El concertaje” de A. Moncayo -en ese¢ momento



Ministro de Interior- y obvia la estrategia de quien escribe puesto que
pretende dotar de eficacia a su escrito capitalizando legitimidad:

“Ciudadano Presidente... nos bastaria el rumor llegado hasta
nosotros del especial propdsito de vuestro programa
administrativo, de mirar por la raza peor desherecdada en
América... Con deciros que os hablan indios ya estard
conmoviendo vuestro corazén... (...) Ahi tenéis ante todos, al
distinguido escritor que tanto abogé por nosotros en la persona
en sus articulos sobre “Concertaje”. (...)

"El alcalde indio es el agente inmediato de todas las autoridades
legales, civiles, eclesidsticas, militares... (...) Agréguese a esto
la sumision natural del indio, a no discutir obligacién ninguna...
y no sc¢ extrafiard la omnipotencia de un alcalde sobre sus iguales
y cuantos lo toman a sus ordenes, por un pan o por un bofetén,
que agradece lo mismo dc¢ mano del blanco. (...)” (énfasis
agregado)(55).

Salta a la vista que la solicitud deriva de las exposiciones for-
jadas por los idedlogos liberales. Enarbola ¢l pendén del indio
desheredado, sumiso y pasivo que hay que liberar, desvela el nexo con
los agentes-causa de la opresién y expone un emblema simbdlico de la
opresion al aludir a las autoridades locales. Las palabras del docu-
mento siguen las normas del cédigo de comunicacién que el estado
exige ser evocado para lograr conexién con las instancias centrales
desde la periferia éinica. Si, “hablan indios™ pero pone la pluma, la
tinta, los vocablos y, sobre todo, la l6gica un mediador étnico incég-
nito y no obstante para todos conocido. Es un agente social que sirve
de interfaz y pone en marcha el dispositivo politico de representacion
que transforma el rcclamo verbal (;en quichua?) de los indigenas enuna
estrategia de sefiales-palabras inteligible para el estado liberal, una
ideologia-cdédigo. Larespuestadel jefe politico del cantén relata cémo
fue producido et documento. Los solicitantes, advicrte el funcionario,
“marcharon a Quito a entregar su contingente (léase un pago) al autor
del escrito... particular que consta en las declaraciones de los mismos
indios” (subrayado en ¢l texto). Un indicio en ¢l documento ratifica la
aseveracion. Al pi¢ de la pagina se lec una frase: *...porque no saben
leer ni escribir y como testigo” y aparece la firma del representante de
los diecisiete comuneros que “hablan”, el testigo, un ciudadano
alfabetizado e hispano hablante. Queda elucidado que las palabras del



documento son obra de un ventrilocuo, un intermediario social que
conoce la semadntica que hay que poner en boca de los indigenas, que
sabe el contenido, la gama y el tono de lo que ¢l estado liberal quiere y
puede captlar. El “ventrilocuo” conoce los circuitos de poder en la
burocracia y maneja “el sentido del juego” (Bourdieu) del campo
politico lanto en la transcscena regional como en el poder central.

Porlo demas, un decreto de 1896 del general E. Alfaro reglamenté
la ventriloquia en las relaciones de los indigenas con el aparato de
justicia. Para protegerlos los declard ecuatorianos cubiertos por “el
beneficio de amparo de pobreza”, una variante de la antigua condicién
de “miserables”. EIl estatuto impone que las demandas de aquellos
indigenas analfabetos (la casi totalidad de la poblacién), deberdn *ser
firmadas por su respectivo apoderado o defensor, sin lo cual no podran
ser admitidos dichos escritos” (énfasis agregado)(se).

Desde luego, la figuracidon del indio presenta dimensiones para
varias, cntrecruzadas y hasta contrapuestas maniobras de poder de los
mediadores étnicos, los politicos y el estado liberal. Es lo propio de un
artefacto simbélico. Ademds, consiguen subvertirla los propios sujetos
indios de lanacidn ya que les ofrece un terreno para reclamar derechos
y protestar, para “hacerse oir”. El documento anterior ilustra un caso
entre otros que ¢l investigador descubre en el circuito de archivos
administrativos que va de las parroquias, con sus aldeas y comuni-
dades, a los ministcrios en la ciudad capital (57). La participacidn de los
indigenas en ¢stos micro juegos de poder por medio de un ventrilocuo,
tanto como la auscncia que implica, dot6 de cficacia politica al canal
de comunicacion con cl estado liberal.

El “levantamiento indigena nacional” de 1990, acto politico a la
vez que ritual, en el que los indigenas de hoy en dia encarnaron, puso
de rclieve un hecho social inédito desde mediados del siglo XIX:
quiencs manifestaban, hombres y mujeres, dejaron de ser sujetos de
un estado. Afirmaron su condicion de agentes sociales que exigen no
solamente pleno acceso a derechos ciudadanos, sino reconocimiento
de derechos colectivos como “pucblos”. También dejaron de ser, en la
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escena politica, una analogia simbdélica con dos consecuencias
simultaneas: por un lado, yano son una imagen manipulada en juegos
entre fuerzas partidarias blanco-mestizas, como lo habia sido entre
liberales y conservadores a fines del siglo XIX y, a lo largo del siglo
XX, sin mayores cambios entre izquierda y derecha; por otro lado, se
cort6 el sistema de comunicacién -el canal y el cédigo imagen- de la
ventriloquia. Ahora aparecen con representantes y discursos propios
-quiero decir reconocidos y legitimos en el campo politico- y exigen
un “didlogo” directo con el presidente, los ministros, gobernadores y
parlamentarios, en fin, con el estado y el sistema politico. Cambi6 una
vez mads, desde la Revolucién Liberal y en cuanto a los indigenas, el
campo de la politica. Pero esta vez ya no fue redefinido por terceros en
nombre del “indio-imagen que hay que liberar” sino por la misma
poblacién indigena que cuestiona la formacion del estado-nacién
ccuatoriano sobre la piedra angular de una ciudadania civilizadora,
homogeneizante y excluyente. La imagen liberal del indio, una
formacion discursiva con la que el presidente Borja Cevallos todavia
pretendia pensar la realidad aquella mafana del levantamiento de
1990, como lo habia hecho su bisabuelo senador a fines del siglo
pasado, habia caducado.
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NOTAS:

11
12.
13.
14,
15.

La Hora, 7/VI/1990; EI Universo, 7/1V/1990.

Habla un politico conocido a comienzos del siglo: el abuclo del Dr. Rodrigo Borja Cevallos,
Presidente en 1990. Se reficre a su padre, ¢l Dr. Luis F. Borja, o sea al bisabuelo del
presidcnte Borja Cevallos, que fue uno de los fundadores del liberalismo, conocido jurista,
varias veces senador y ministro juce de la Corte Suprema a fines del siglo XIX (Ayala 1978:
103, 303, 311, 323, 325; Pérez 1928: 104-105; Trabuco 1968: 220, 555, 623, 625, 629)
Sc refiere a su padre, el Dr. Luis ¥, Borja, o sca al bisabuclo del presidente Borja Cevallos,
que fue uno de los fundadores del liberalisino, conocido jurisia, varias veces senador y
Ministro juez de la Corte Suprema a fines del siglo X1X (Ayala 1978: 103, 303,311, 325;
Pérez 1928: 104-105; Trabuco 1968: 220, 555, 623, 625, 629).

1ubo un primer intento de supresion de la condicién de "indios tributarios™ en 1821 que
fracasd, cuando la actual Republica del Ecuador todavia integraba la Repiblica de
Colombia (1a Gran Colombia). Eltributo fue reinstituido en 1828 por el mismo Bolivar. Ya
formada la repiiblica del Ecuador en 1830, continué vigente hasta 1857. No he podido
encontrar infonnacion que confinne o infirme que la cobranza del tributo fuera climinada
cfectivamente en aqucllos afios en el actual Ecuador.

Es un fenémeno que también acontece en otras paises de América Latina ver: Guerra 1992:
T.L:24; T. 0: 329.

El estado y la sociedad blanco-mestiza post-colonial insutuyen significados, un imaginario
social en la coyuntura de la Independencia; esto es, una lectura de lo real (la existencia de
unapoblacionde "indigenas”) consistenteen cuadriculas, imagenes y figuras de clasificacion,
que organizan a la socicdad como sistema de discriminaciones étnicas en el marco de una
forma democratica, representativa y ciudaduna.

Decreto del 15 de octubre de 1828 dado en Bogota (Indice del Registro Oficial de la
Repiiblica de Colosnbia: 1828—1829); AB/FL. (pp.156). [sta ley fue dicltada antes del
desmembramiento de la "Gran Colombia” en diferentes paiscs, entre ellos el Ecuador.
Ley de la Convencién Nacional del Ecuador del 3075/ 1851. AB/FL.

Ley del Senado y la Cdmara de Representantes del Ecuador del 23/11/1854. AB/FL.

Me refiero no solamente a las leyes anteriores, sino al cuerpo de "decretos”, “circulares”,
"informaciones”, "reglamentos” que regulan la administracion étnica.

La adscripcion es una figura juridica y politica vinculada al concenaje. Los conciertos de
fundos son declarados "adscritos” pues, por ley, no pueden abandonar a sus patrones atin
si pagan ellos o terceros la deuda. También significa una delegacion de poder que hace el
estado a los patrones en la administracién de la poblacién radicada en los fundos como
"personas miscrables”. ANI/Q; Solicitudes al Min. de Inierior 1831.

Congreso Constitucional def estado del Ecuador, 38/9/1833.AB/FL.

El Nacional, 22 dicicmbre 1846, N°52. AB/I'L..

Secretaria de la Cdmara de Representantes, 23/9/1847. AB/FL.

El Nacional, 13/3/1849, N9223. AR/FFL.

Decretodel 15 de octubre de 1828 dado en Bogotd por S.Bolivar (Indice del Registro Oficial
de la Republica de Colombia: 1828—1829;AB/FL. Leyes del 30/5/ 1851 y del 23/11/1854
(op.cit.) AB/FL.

Op. cit. ley del 30/5/1851. La ley recoge anteriores disposiciones (decretos y circulares)
dados entre 1830 y 1848. El estatuto de poblacion protegida es derogado en la ley de 1854
(tres afios antes de la eliminacidn del tributo), pero conserva cl de "personas miserables”
(ans. 44 al 47).
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La ley dc la Gran Colombia que suprimid cl tributo ¢n 1821 (restablecido luego cn 1828)
que otorgd por primera vez a toda la poblacidn los derechos ciudadanos y eliminé la
categoria de "indio”, establece por prunera vez, encl articulo inmediatamente siguiente, que
"aleniéndose, sin embargo, al estado miserable en que sc hallan” (énfasis agregado) quedan
los ex-indigenas eximidos del pago de algunos derechos y contribuciones; ademas, las
"acciones civiles o criminales las instruirdn los indigenas como los demds ciudadanos
considerados en la clase de miserables; en cuya virtud no se les llevara derechos algunos”.
(An. 8) Ley del 4 de octubre 192! (Leyes de Colombia: 1821-1827). Implicitamente los
excluye dela condicion de ciudadanos que se les acaba de reconocer... puces, por definicién,
los miserables no pueden cjercerla.

La discusion en septembre de 18585, sobre el articulo 50 antes mencionado, se realizd con
una presencia de 19 diputados y 13 senadores (ausentes 1/3). ("Actas de la Camara de
Representante”, 1855; AB/FL). Elotal de representantes en el congreso (ambas cdmaras)
cra dec 30 para 1830 y aumenta a 60 para 1896.

"Muchas veces escuché discusiones politicas de hombres pertenccientes a diferentes
partidos politicos y una gran cantidad de criticas personales, pero rara vez el debaie de algin
principio absiracto, o argumentaciones sobre asuntos de estado o de economia politica. (...)
Por lo tanto, veiamos como estos partidarios seguian ficlmente la bandera de un lider
favorito, sean cuales fueran sus cambios de principios o de creencias profesadas”. (Ilassurek
1865:138).

De un total de 1.056 "debates econdmicos” en el parlamento (camaras de diputados v de
senadores) entre 1830y fines de 1900, tan s6lo 11 parecen concemnir a indigenas y 8 tienen
lugar antes de 1857 (Olcas M., J. y Andrade 198S5).

Unejemploes ¢l debate sobrela”ley de conscripeiony los indigenas. Ll seis de marzo, vol,
1851-1858, 23/11/1853, n® 87, AB/I'L.

Ley del 23/11/1854, op.cit. ant. 51.

Actas de la Cdmara de Representantes y Actas del Senado, 28/9/ al 27/10/1855; AB/FL.

El cargo de "protector de indigenas” y, por lo tanto también el estatuto juridico de
"protegidos”, fue abolido por la ley de 1854 que reorganizaba la condicién de “indios
tributarios”.

Los conflictos entre estado e 1glesia ofrecian, sin duda, otros puntos de aparicién de
imégenes del indio, tema importante que en este trabajo no incursiono. Un ejemnplo: los
"Curas Rectores de la Catedral” de Quito en una solicitud al ministro de lo interior piden
que se restablezcan los castuigos corporales en las doctrinas (prohibidas por ley del 2/9/
1835); argumentan la necesidad en ¢l cardcter del indio: "porque siendo (os indios) lo que
son de una indole tan ruda, y de modo de pensary sentirtan contraria al nuestro, faltandoles
la educacidn y la ilustracién de los principios de justicia, y las maximas de nuestra religidn,
es consiguiente que se precipiten en 1odos Jos vicios y en aquellos grandes y escandalosos
crimenes de que somos testigos... No hay para esta clase de gentes llevadas por el mal... que
¢l castigo corporal..." Gaceta del Lcuador, vol. 1841-1842,23/5/1841; AB/FL..

Acta del 28 de octubre de 1857, 131 Scis de Marzo, n? 267, AB/TL.

Los indigenas siguieron hasta 1873 bajo el estatuto de "amparo de pobreza” que era una
condicién intermedia para reconocer 4 los ciudadanos incapaces decjercicio de los derechos
por ser "miserables”. El Dr. P.E. Cevallos, entonces presidente de 1a Cone Suprema de
Justicia, derogé cl estatuto de "miserables” o de "amparo de pobreza™ en 1873 (ANH/Q,
S.INDIGENAS 1873). Hasta la constituciéon de 1979, para gozar de la ciudadania plena fue
requisito saber leery escribir en espaiiol. Ademis, durante todo el siglo X1X las exigencias
de la ciudadania descartaban a las personas en  situaciones de dependencia laboral.
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Marginaban por lo tanto a un alto porcentaje de indigenas que eran concicrtos agricolas y
urbanos (Quintcero 1978: 242-243).

Losindios vuelvena suscitar un debate a fines del siglo conmotivodel envioa Madrid, como
piczas dc cxposicion, de indigenas a la conmemoracion del dlo. centenario de 1492, (ver
articulo de Blanca Muratorio ¢n este libro).

La hoja de vida de PP.I°. Cevallos impresiona. Lntre 1843 y 1883 ocupd 7 altos puestos, fue
diputado, Ministro jucz y Ministro de Ustado. Subidgrafo Juan L. Mera, amigo de infancia
y connotado politico, novelista ¢ idedlogo conservador, considera que concluy6 su carrcra
aproximado a la tendencia del "progresismo” (Mera 1897) (soore Mera ver el articulo de
B. Muratorio en cste Jibro).

Scgin una evaluacion de la fototeca del Bunco Central Ja fotografia Hega al Ecuador por
1860 pero, sin embargo, los indios no existen como objeto fotogrifico hasta casi fines del
siglo (Arboleda 1986).

La nocién de raza cobré importancia ei ¢l pensamicnto y los procesos politicos en América
Latina del siglo XIX, en panticular en las politicas estatales liberales frente a los indigenas
en México y Bolivia (Knight 1990:71-111; Demelas 1981).

Ver los documentos antes citados de 1847 y 1849, y ¢l debate parlamentario. También la
palabra "raza” consta desde mucho antes en los textos pero su significado, a comienzos del
siglo, debid ser sin duda diferente de aquel precisado en las teorias racialistas de fines del
siglo como un hecho bioldgico y cientifico con consecuencias en la inteligencia y la
civilizacion (Todorov 1989).

El témino lo tomo de Todorov (1989).

La vision de la sociedad ecuatoriana en tres "razas” fuc 1ambién difundida por J. L. Mera,
amigode P. F. Cevallos. Su Catecismo geografico de la Repiblica del Ecuador explica las
tres razas cxisientes cn ¢l pais. Esia geografia fue declarada texto escolar oficial en 1874.
(Ibarra 1990: 319-349). Sin embargo, la novedad del andlisis de Cevallos radica sobretodo
en asociar la nocién de raza a la de jerarquia social, al progreso y la civilizacién.
Aloque parcce, P.F. Cevallos estuvo en Europa hacia los afios 1860 "en busca de imprentas
curopeas” para publicar su historia. (Mera 1870:7).

Fue, segin J. L. Mera, un "parnidario decidido de la candidatura del Dr. Antonio Borrero..."
politico que amagé la corriente "conscrvadora progresista” durante su presidencia en 1875
(Mcra 1897:44).

Esta anécdota de los nifios blanco-mestizos y los indigenas, a lo que parece, repite las frases
del senador Freile (1855) antes citadas que Cevallos debié escuchar enel parlamento o leer
en ¢l diario de dcebates.

La dltima camparia de alfabctizacion en castellano que, al principio, no tomaba en cuenta
ningun otro idioma fue lanzada con bombos y platillos por el gobicmo socialdemécrata del
presidente Rodrigo Borja Cevallos (1989) como su principal polilica social. Las
organizaciones indigenas protestaron y lograron que el estado aceptara una alfabetizacién
bilingie.

"Hace poco liempo se me presenté un hombre cadavéricoy vestido de harapos a consultarme
y pedimme consejo. Me refiri6 que hacia diez y siete meses que sc hallaba en una cércel, de
la cual habia salido con licencia de un dia, dejando de prenda a su esposa. Era pedn
documentado de una hacienda, a cuyo trabajo habia faltado por haber sido reclutado para
el ejéreito. Luego que regresé fue reducido a prision hasta que dé un fiador a contento del
propietario..." (Manines 1887:18).

Subrayo, porque ticne significacién politica, el que A. Moncayo -buen conocedor de la
rcalidad serrana- s6lo contemple en su texto a los indios conciertos de hacienda, cuando
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cra una forma generalizada de trabajo desde las cuadras de hortalizas en los pucblos hasta
las grandes hacicndas, las obras publicas, el anesanado urbano, el servicio domésuco y las
“amas de leche”. Para una discusién al respecto, me permito indicar nucvamente mi trabajo
(Guerrero 1991: cap.IL).

"Mientras que antes se habia hablado del indio estwipido, primitivo o salvaje, ahora el indio
aparecia en los escritos politicos como pobre hombre digno de listima y de compasi6n al
cual la conquista espaiiola le habfa obstaculizado su desarrollo y quien durante la época
colonial habia sido descuidado y humillado por la opresion espaiiola. Sin duda la alusién
al estado esclavo del indio servia para denunciar pablicamente la esclavitud y la opresion
de América o de Nueva Granada en su totalidad... En la contemplacién histérica, el indio
fue considerado simbolo de servidumbre y su liberacion, por otra parte, declarada motivo
del movimiento de Independencia. Incluso los criollos se sentfan como los vengadores de
los indios oprimidus.” (Konig 1984:395-396).

Ley de 4 de octubre de 1821 cn: Leyes de Colombia: 1821-1827:89), AB/IL.

Como simple referencia, se puede cotejar la tesonera repeticion, con 100 afios de distancia,
deestereotipos sobre el cardcterdel indio (animalidad, pasividad, indolencia, degeneracion,
cte.) enUn cronista colonial tardio como Antonio Ulloa (1780:1.1.504-524), Cevallos y
Moncayo.

Sobrela discusion del papel de laiglesia y del estado en la sociedad enc) Ecuadorenelsiglo
X1X, ver el "Estudio introductorio” de E. Ayala (Gonzalez Suarez 1988:68 y ss.; y Ayala
1978:251-256) y ¢l d¢ Cordero 1. 1. (Peralta 1988:26 y ss.).

Lnestafraschacereferencia a Bentham, a quién nombraun par de veces alolargodel escrito
(Moncayo 1895:315).

Eltemadelainmigracion, en iénuinos demejora de la poblacion y avance de la civilizacion,
¢s recurrente en muchos otros autores de comienzos del sigloen adelante. Asi, en 1906, Luis
A. Marinez (otro liberal, politico, idedlogo y novelista) propugna la colonizacion de las
licrras oricntales por "razas fuertes capaces de comprender la modema civilizacion™.
(Martincz, L.A. 1906:2). El tema también fue discutido en e) Perd en la misma época y
vinculado a una visién de progreso y mcjoramicnto racial (Garceia J. 1992:251-258).
Decreto del 12/4/1899, AB/FL..

Se refiere al decreto de 1899.

Decreto del 18/8/1895. En otro decrcto, que restablece la condicion de miserables (el
lamado "amparo de pobreza™) para los indigenas, justifica 1a medida en términos: "que es
un deber proteger de una manera muy especial a la parte més desvalida y menesterosa de
nuestra sociedad, la clase indigena..." Decrelo del 9/4/1896, AB/FL.

El aniculo 138 de la constituciéon de 1897 ordena: "Los poderes piblicos deben proteccién
alarazaindia, en orden a sumejoramiento nacional.” La de 1907 repile el mismo texto pero
afiadey precisa que Jos poderes piblicos "tomardn medidas ms eficaces y conducentes para
impedir los abusos del concertaje” (Trabuco 1973: 317 y 345).

José Peralia fue un conspicuo idedlogos del liberalismo radical y redactor de la constitucion
de 1906. En uno de sus cscritos més enfocado hacia la izquierda, reitera su visién del indio
"degenerado sicrvo” que "nada... demuestra al hombre consciente” y que, como tarea, debe
ser "rcgenerado mediante una cducacién dilalada y paulatina... para adaplarse a las
costumbres propias del hombre”y renueva el ataque contra los agentes-causa de la opresion.
(Peralta, J. 1988: 11-62).

Diario de debates de 1a Convencién Nacional de 1896, Quito, s.p.i. T.1 (pp.419-425); BE/
AEP.
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Sobrela constituciénde un sistemade comunicacién, el cédigo semantico y laespecificacién
necesaria de significados para que sean comprendidos por el receptor, ver N. Luhman
(1985:20-23 y passim.).
Lostintenllos, intermediarios de la justicia parauna poblacién indigena carente de posibilidad
de exigir derechos ante el estado, han sido analizados por B.Muratorio (1977: 112-135). H.
Ibarra vincula la aparicién de los tinterillos, en la intermediacién juridica, con la supresion
del sistema de "protectores” en 1854. (Ibarra 1990:9-10).
Correspondencia Gobemador de Imbabura al Ministro de los Intenor, 27/3/1898. ANH/Q.
Decreto del 9/4/1896, en Rubio O.,A: La legislacién indigenista en Ecuador, LLI., México
1954 (pp.64).
La eficacia del nuevo canal de comunicacidn, via la oficializacidn de la imagen liberal del
indio, alcanzo las periferias estatales més alcjadas. Asi, B. Muratorio observa que en la
distante e incomunicada amazonia: "Ll hecho de vivir en los alrededores del centro
administrativo y de trabajar para &}, peimitié a los indigenas Tenas, Archidonas, Panos y
otros, hacer uso del sistema burocritico para evitar, opor lomenos aminorar, la superexplotacién
mediante continuas quejasy demandas interpucstas ante las autoridades.(...) ...estos indigenas
continuaron su resistencia... aprovechando la “nucva simpatia” del gobicmo de Eloy Alfaro
hacia la causa indigena.” (Mucatorio 1987:147; v. documentos apéndice I, IV y V).
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LOS INDIGENAS HUAORANI EN LA CONCIENCIA NACIONAL:
ALTERIDAD REPRESENTADA Y SIGNIFICADA

Laura Rival

“Mds que cualquier otro pueblo indigena del
Oriente, los Huaorani contempordneos existen no
sélo como un pueblo enfrentado a un nuevo cambio
cataclismico ensuterritorio, sino como un pueblo
conocido, principalmente, por mitos falsos y
distorsionados que presentan su cultura a través
de los ojos de quienes tratan de convertirla y
subvertirla” Whitten, 1978:44.

"El Oriente Ecuatoriano es un pais extrano al
Ecuador. Es el mito de nuestra nacionalidad.
Ningan gobierno se ha esforzado por incor-porar
estas apartadas tierras a la nacionalidad
Ecuatoriana” Granja, 1942: 230.

NACIONALISMO, NACION Y NACIONALIDADES:

Como una conlribucién al dcbate sobre el nacionalismo
ecuatoriano, este articulo plantea el problema de la naturaleza de la
identidad nacional y el surgimiento de nacionalidades indigenas.
Sostengo que las representaciones contradictorias de los Huaorani,
primero como feroces y peligrosos salvajes y luego como victimas
inocentes del progreso, tienen su origen en la voluntad misma de
construir una identidad nacional frente al Otro distante. Concluyo con
una consideracién respecto de las posibles repercusiones que esto
podria tener para el movimiento indigena (1).
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La concicncia étnica y en forma mds gencral la preocupacién con
la identidad cultural, son dos problecmas que han adquirido una nueva
relevancia en Ecuador asi como cn muchos otros paises. Gracias a la
fuerza de sus organizaciones indigenas, Ecuador ha expcrimentado
recientemente un grado de politizacién cultural bastante dnico. El
etno-nacionalismo surge decl proceso organizativo y dc la radicali-
zacioén cultural de las poblaciones indigenas amazdnicas. A pesar que
estas organizaciones representan menos del uno por cicnto de la
poblacién del pais, su impacto cn la vida politica dc la nacién se debe
a que usan la identidad cultural como un programa para cambios
sociales y politicos mis amplios, cuestionando tanto la creacion de la
unidad interna dc la nacidn a través de la asimilacion cultural, como el
actual modelo de desarrollo basado en la cxplotacién y exportacion de
recursos naturales. EI proceso por ¢l cual las organizaciones indigenas
s¢ convicrten cn uno de los principales aclores politicos ¢n la actua-
lidad dcbe entenderse en ¢l contexto histérico del surgimiento de las
ideologias liberales y nacionalistas con las guerras de la Indepen-
dencia. En ¢l presente la nacidn cstd sicndo redefinida para acomodar
particularismos culturales, esto ¢s, para hacer posible la asociacién
cntre "nacionalidad India", "civilizacidon" y "progreso”, y €sic proccso
es particularmente interesante para la antropologia (2). Comaroff ha
argumentado que, a semcjanza de todas las identidades socialces
colectivas, la ctnicidad se basa en la disyuncién radical decl campo
social que contrapone "nosotros” a los "otros”, cualquicra que sca cl
contenido de cstos (érminos y la delimitacién cntre cllos. Sosticne
ademads que la "irreductible realidad de la identidad suponc la
cstructuracién del universo social”, de mancra que "la ctnicidad, lejos
de constituir una ‘cosa’ unitaria, describe (anto un conjunto de rela-
ciones como un modo de conciencia” (1987:303). En otras palabras,
Comarolf estima que la conciencia colectiva resulta de una doble
configuracion: la de la vida interna de determinados grupos y la que sc
les imputa exteriormente (3).

El proposito de este trabajo ¢s el de contribuir a la comprension de
la cuestidon étnica en ¢l Ecuador analizando las caracteristicas atri-
buidas a los Huaorani por la prensa nacional en dos ocasioncs
mecmorables: los asesinatos de cinco misioncros Evangélicos
nortcamericanos comectidos por los Huaorani en Enero de 1956 y de
dos misioncros Catdlicos en Julio de 1987. La relevancia de estos
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casos reside, por una parte, en el hecho de que si bien los dos asesi-
natos se consideraron muy similares y como la "repeticion de la misma
tragedia”, las noticias de prensa ofrecieron representaciones conflic-
tivas de los motivos que llevaron a los Huaorani a matar a los misio-
neros. Por otra, en que desde ¢l asesinato de 1987, una scrie de
organizaciones ecuatorianas y extranjeras, preocupadas por la suerte
del bosque tropical amazénico y ¢l futuro de sus poblacioncs nativas,
han tomado a los Huaorani como su simbolo. Por tanto, los Huaorani
son un buen ejemplo para reflexionar sobre las representaciones
culturales y étnicas que sustentan el renacimiento indigena del Ecuador
(4). Como un primer paso, me propongo centrar la atencién en la
opinion publica segun aparece en la prensa del pais, para intentar
aclarar asi algunos aspectos de la conciencia nacional ecuatoriana.
Sostengo que el andlisis de las formas segiin las cuales se ha constituido
y evolucionado la conciencia nacional iluminard, a su vez, las
reivindicaciones especificas y el imaginario politico del movimiento
indigena en el pais.

El punto de partida de este andlisis es [a premisa de que la prensa
nacional ecuatoriana refleja la opinidn publica del pais y que ésla, a
su vez, provee informacion al investigador respecto de la conciencia
nacional. Los trabajos de Geertz (1983), Williams (1981) y Andcrson
(1983) sientan los fundamentos para esta hipdtesis. En Geertz
encontramos unco de los primeros y mdas convincentes intentos de
considerar al nacionalismo como fenémeno cultural. Su insistencia
en que las naciones no pueden existir por mera voluntad politica ni
tampoco por sola factibilidad econdémica, sino que requieren de una
solidaridad mds profunda que debe ser cultural, recuerda el andlisis
que hace Anderson de las naciones-estado como "comunidades
imaginadas”. Sin embargo, mientras que el uso que hace Geertz de una
definicién parsoniana de la cultura lo lleva a conceptualizar las ideolo-
gias nacionalistas poscoloniales como marcos simbdélicos que
transforman la realidad al transformar la manera en la cual la gente la
experimenta socialmente (Geertz 1973:239), la consideracién de "efec-
tos culturales” que hace Anderson, inspirada en el trabajo de Williams
(1989), es escncialmente materialista.

Al aplicar a contextos no occidentales el andlisis de Williams
relativo ala organizacion social de la cultura y al desarrollar su nocién
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de los "medios de produccién cultural”, Anderson propone que se
resuelvan los siguientes interrogantes: ";Por qué fueron precisamente
las comunidades criollas las que desarrollaron tan temprano concep-
ciones de una existencia nacional, es decir, mucho antes que 1a mayoria
de los Europcos? ;Por qué esas provincias coloniales, que contenian
grandes poblaciones oprimidas y no hispanohablantes, produjeron
criollos que concientemente redefinieron a esas poblaciones como
compatriotas?" (Anderson 1983:50). A juicio de Anderson, estos
interrogantes no pueden resolverse adecuadamente sin referencia a lo
que ¢l ha llamado "capitalismo de imprenta". Sostiene que las antiguas
unidades administrativas coloniales, muchas de las cuales se remontan
al siglo XVI, no podian haber sido imaginadas como naciones debido
alaausencia de medios de comunicacién colectiva y, especialmente, de
los periédicos. Si bien Anderson reconoce la importancia de la radio
en la creacién de un sentimiento nacional en paises con alto porcentaje
de analfabetismo, piensa que la prensa nacional y su control constituyen
el principal instrumento de identificacion colectiva.

La importancia de la prensa nacional en la vida ecuatoriana es,
quizas, aun mas pronunciada que en otros paises. Aunque mas gente
escucha la radio que lee los periédicos, éstos son los registros
indispensables de la vida nacional. Por su extensa circulacién por
medio de redes ampliadas, mucha gente los lee, los comenta, y hace
recortes para guardar las cronicas pertinentes. Asi, los recortes de los
periédicos se conservan como importantes registros escritos y lo que se
concebia como un dato informativo transitorio, se convierte en
documentacién oficial y en datos primarios para una gran poblacién
que aprende de ellos: maestros, alumnos, periodistas, investigadores y
otros. Esto sucede, especialmente, con noticias sobre "asuntos indi-
genas"” las cuales son cuidadosamente recabadas, clasificadas
temdticamente y reimpresas por Abya-Yala en una publicacién se-
mestral llamada KIPU, y por CEDIME en su publicacién cuatrimestral
AMASANGA. Otro ejemplo igualmente ilustrativo de cdmo la infor-
macion periodistica sobre cuestiones indigenas puede ser considerada
con validez de dato cientifico se refiere al caso de la CONFENIAE
cuando ésta lanzé una campafia internacional para obtener el
reconocimiento legal del territorio Huaorani. En esa ocasion, la
CONFENIAE preparé un largo documento en defensa de la causa. Las
dos terceras partes de este documento a presentarse ante el Tribunal de
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Garantias Constitucionales consistia en reimpresiones de los informes
periodisticos sobre los asesinatos de 1987. Estos pocos ejemplos de-
berian bastar para convencer a los lectores sobre la importancia de
incluir estudios de prensa en las investigaciones sobre la identidad
nacional.

Basidndome c¢n el andlisis textual de los articulos periodisticos de
1956 y 1987, me propongo dilucidar los cambios en ¢l rol desem-
pefado por los Huaorani y el Oriente en gencral con sus poblaciones
nativas, para conformar ¢l sentimiento nacional. Después de una breve
introduccién etnograflica, examinaré las represcntaciones contrastan-
tes de los Huaorani encontradas en la prensa nacional. Lucgo, discutiré
eslas representaciones a la luz de su significacidon subyacente que, a mi
parecer, deriva de la oposicion cstructural entre "salvajismo” y
"civilizacién". Mds adclante ilustraré este punto con un andlisis de los
diarios que fueron escritos por los misioneros norteamericanos antes de
su muerte. Los comentarios que ellos hacen sobre los Huaorani ejem-
plifican claramente las contradicciones culturales y las tensiones
inherentes entre su postulacién de un Otro salvaje y su referencia a los
Aucas como "sus préjimos humanos”. Pararesumir y concluir, presentaré
una breve contraposicion entre estas construcciones externas de la
identidad salvaje y la propia comprensién que ticnen los Huaorani de su
actual condicién de "Otros primitivos".

EL CONTEXTO ETNOGRAFICO:

Es imposible comprender a los Huaorani del presente sin refe-
rirse al Instituto Lingiiistico de Verano (ILV), al cual se le debe que se
les conozca por el nombre de Huaorani, "esos seres humanos reales que
hablan la lengua Huao". Antes del ILV, se¢ los conocia como Aucas,
nombre tomado de una palabra Quichua que significa "salvajc”, "in-
fiel" y "primitivo" (5). Ademdas del hecho de que haya sido necesario que
un pequefio grupo de norteamericanos revelase ante la nacién la
existencia de un nuevo grupo lingiiistico que antes era concebido como
un conjunto genérico de "cstos salvajes que viven en las profundidades
del bosque", todo ¢l proceso mediante el cual los Huaorani (a veces
escrito Waorani en otros textos) adquirieron el derecho a ser conocidos
por un término no derogatorio estd cargado de ironias, algunas de las
cuales se exploran en este trabajo.
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Antes del ILV, un término no dcrogatorio para designar a los
Huaorani era "Aushiris”. Se¢ suponia que este término era etnogra-
ficamenie correcto, ya que aparccia {recuentemente en los escritos
misioneros sobre la regidn del Napo-Curaray. En otros trabajos he
demostrado que las descripciones hechas en los siglos XVI, XVII y
XVIII de los pueblos que habitan esa region son confusas y nada
fidedignas, y que los Aushiris no eran Huaorani sino Zdparo (Rival
1992:50-58). A pesar que los registros etnohistéricos no sirven para
clasificar culturas distintivas, si contribuyen a identificar a los grupos
locales de acuerdo a su aceptacion o resistencia a los extrafios. Esto
nos permite concluir que los Huaorani pertenecian a la categoria de
Indios salvajes (aucas) no contactados hasta mediados del siglo XIX.
Ademas, por cuanto los exploradores y misioneros limitaban sus visitas
a los indigenas riberefios probablemente nunca entraron en contacto
con los Huaorani quienes, en su feroz aislacionismo, se recluian en el
interior. Esto explica por qué se tuvo que esperar la era del auge
cauchero para encontrar datos especificos sobre ellos, principalmente
en informes de ataques e incursiones, o de raptos de nifios Huao.
Durante esta época de grandes movimientos demogrificos en la region
del Napo y del Curaray, la creacion de cauchales, de haciendas y de
destacamentos militares intensificd la necesidad de mano de obra
indigena e incentivd la migracion hacia el este de los indigenas Qui-
chua de la montafia. En otras palabras, es debido a la violencia gene-
rada por las invasiones expansionistas en su territorio que los Huao-
rani fueron identificados, a la larga, como un grupo cultural distinto y
temido (Tessman 1930; Granja 1942; Muratorio 1987). Sinembargo, no
fue sino al comienzo de la exploracién petrolera en la década de 1940
y con la construccion de los pueblos de Arajuno y Shell Mera, que los
Huaorani, ahora convertidos en enemigos piblicos, monopolizaron la
atencion de los misioneros.

De la docena de misiones protestantes norteamericanas presentes
en el Oriente de ese entonces, la mayoria trabajaba con los Quichua del
Napo, los cuales provocaron la curiosidad de los misioneros con sus
relatos de las incursiones y su extremo temor de los Huaorani. Aunque
trabajaban para diferentes misiones, cinco de los misioneros se habian
propuesto, secretamente, ir al encuentro de los Aucas, convertirlos al
Cristianismo y pacificarlos. La "Operacién Auca", conducida por el
piloto Nathael Saint, se puso en marcha en Octubre de 1955. Consistia
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en sobrevolar el territorio Huao, lanzar regalos desde el aire y finalmente,
encontrarse en tierra cara a cara con los indigenas. Este encuentro tuvo
lugar a principios de Enero de 1956, cuando los misioneros aterrizaron
en una playa del Rio Curaray donde permanecieron unos pocos dias,
antes de morir atravesados por las lanzas de los Huaorani.

Unos afios mas tarde, Rachel Saint (hermana de Nathael Saint y
misionera del ILV), Dayuma (la fugitiva Huao que ensefiaba la lengua
Huao a Rachel) y Elizabeth Elliot (mujer de uno de los compaifieros de
Nathael Saint) fundaron una misién entre los Huaorani que habian
matado a los cinco misioneros Evangélicos norteamericanos. El hecho
de que todas fueran mujeres y de que todas tuvieran ciertas relaciones
con los Huaorani, con los cuales habian venido a vivir, son hechos
importantes para comprender porqué los Huaorani las llegaron a tolerar
y a aceptar. En el grupo Huao que contactaron, Dayuma encontrd a su
madre, aunahermana y a un tio, asi como a otros parientes mas lejanos
quienes, sabiendo que ella trabajaba como pedn en una hacienda,
habian tratado sin resultado de acercarse a ella en varias ocasiones.
Rachel Saint, una misionera del ILV, como dijimos, era hermana de
Nathael Saint y Elizabeth Elliot iba acompaifiada por su hijita de tres
afos y era viuda de uno de los misoneros que murieron con Nathael
Saint. Estas muertes habian creado algo asi como fuertes vinculos
entre las afligidas misioneras y los Huaorani, acostum-brados a ofrecer
refugio a mujeres que han enviudado a consecuencia de los ataques con
lanzas. Por consiguiente, el hecho de que Rachel y Dayuma convivieran
como hermanas (aunque los hermanos de Rachel y Dayuma se habian
matado entre ellos) y dc que Dayuma llamara a Rachel con ¢l nombre
de su tia ya muerta, era considerado por los misioneros como expresion
de amor y caridad cristianas. Para los Huaorani, estos hechos podrian
ser estimados lo suficientemente préoximos a sus propios valores
culturales como para no tomar en cuenta la identidad extranjera de las
misioneras. Estas mujeres sencillamente no eran cohuori, término
empleado por los Huao para designar a todas las personas no Huao y que
significa, literalmente, "canibales y extranjeros". Mds bien, Dayuma,
Rachel Saint, y Elizabeth Elliot eran arquetipos culturales.

La vida social Huao estd hecha de ciclos de guerra y destruccién,
seguidos por periodos de paz y crecimiento. La guerra destruye a los
grupos familiares y aquéllos que huyen de los ataques con lanzas -que
suelen ser mujeres y nifios- deben ocultarse durante meses y encontrar
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refugio en otros grupos. La paz se restablece cuando las hijas, al haber
contraido matrimonios uxorilocales, viven con sus madres y cuando las
hermanas y hermanos, que viven en proximidad, intercambian a sus
hijos en matrimonio. Hay abundancia de monos, pajaros y frutas de
chonta, se multiplican las chacras de yuca, se organizan grandes fiestas
y los grupos familiares se vuelven numerosos y poderosos hasta que
se reinicia la gucrra, cada vez mds exacerbada por el avance de la
frontera.

A fines de la década de 1950 habia unos 500 Huaorani que vivian
en cuatro grupos principales (los Guiquetairi, los Piyemori, los Ba-
huari y los Huepeiri). Cada grupo estaba formado por cuatro, cinco o
seis malocas (nanicaboiri), era autirquico, endégamo y guerreaba con
los demds. Durante la primera década de la presencia misionerael ILV
reubicé al 90% de las poblaciones Huao en su estacién misionera en
el Rio Tihueno, antes de alentarlas a dispersarse y crear asentamientos
nucleados en una zona conocida como el Protectorado, que represen-
taba el 10% del territorio tradicional Huao. En el Tihueno, la prohi-
bicidn de los ataques con lanzas, de los matrimonios poligamos y de las
viviendas multifamiliares dié lugar a nuevas alianzas, a la vez que
socavaba los patrones tradicionales de organizacién social. En un
gesto simbdlico el hijo de Nathael Saint bautizé al hombre Huao ya
viejo-que habia matado a su padre- y a los Huaorani cristianizados del
Tihueno se¢ les instruyé en la asistencia al culto y en la lectura de la
Biblia. Puesto que su lengua materna era ya para esa época una lengua
escrita a la cual se habfan traducido textos biblicos, los Huaorani
podian ser considerados tanto "cristianos” como "civilizados" y en
adelante no se los podia llamar "salvajes" (aucas). Eran los Huaorani,
"los verdaderos seres humanos”, pero segin la definicidén de seres
humanos dada por el ILV, es decir, Cristianos.

La vida en el Tihueno también los llevé a modificar
apreciablemente sus actividades de subsistencia y produjo una nueva
division sexual del trabajo. Bajo la influencia misionera el pueblo
Huao estableci6 asentamientos nucleados a lo largo de los rios en un
ambiente ecoldgico totalmente nuevo. Antes del ILV habian vivido
como cazadores y recolectores (la horticultura se practicaba en forma
incipiente y principalmente para preparar las bebidas festivas), cazaban
sélo tres tipos de animales {monos, pdjaros y sainos), evitaban los rios
y vivian en las cimas de las colinas del interior. En un lapso de diez afios
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debieron adaptarse a la horticultura sedentaria, a vivir en las margenes
de los rios, y a pescar y cazar una gran variedad de animales terrestres
con escopetas y perros.

En la actualidad hay 1.250 Huaorani (no habia sino 600 hace doce
afios) y el 55% dc la poblacion tiene menos de 16 afnos. El caracter
dramatico de su crecimicnto demografico se acentia ain méas por el
hecho de que la mayoria de la poblacién estd concentrada en unas pocas
aldeas del antiguo Protectorado al cual fueron transportados por aire
por el ILV en la década de 1970. De tal suerte, solo queda el 18% de la
poblacién (con ¢l 2% de la cual no se ha establecido ningin contacto)
en ¢l resto del territorio Huao. Este, no obstante su legalizacién oficial
en Abril de 1990, ha sido desprovisto de grandes extensiones por co-
lonos ilegales asentados en las margenes de los principales rios y
carreteras. Esta colonizacién galopante, asi como las grandes
instalaciones industriales vinculadas con la explotacion petrolera, son
testimonios de la rapida transformacién sufrida por ¢l Oriente y por
todo ¢l pais. El petréleo, cuyo agotamiento s¢ ha previsto para el afio
2017, ha dado inicio al mayor y mds largo periodo de crecimiento
econdmico en la historia del Ecuador. Dado que ¢l 90% del petréleo se
extrac de la regién amazénica, ¢l Oriente es la principal regién econd-
mica del pais, con una poblacién de casi medio millén de personas de
las cuales s6lo un tercio son indigenas (Hicks et. al 1990).

A fin de conscguir nucvas reservas de petréleco mediante la
ampliacién de sus campos septentrionales, en las décadas de 1970 y
1980 las compafiias petroleras realizaron intensas prospecciones c¢n cl
territorio tradicional de¢ los Huaorani -especialmente en las zonas del
Tivacuno y del Yasuni. Fuc entonces cuando los misioneros Capuchinos
del Coca y en cspecial Monsefior Labaca, comenzaron a visitar
periédicamente a los Huaorani asentados a lo largo del Yasuni. Hasta
su prematura muerte Monsciior Labaca habia logrado aplacar las
tensiones entre los Huaorani y las compafiias petroleras. A pesar de sus
esfucrzos no tuvo éxito con los Tagacri, ¢l grupo que lo maté a lanzazos
y que ha rehusado hasta la fecha, todo contacto con cxtrafios. Los
Tagacri, cuyo nombre viene de "Tagac” (el hombre mas anciano dc¢ la
banda), son parientes cercanos de algunos Huaorani cristianizados que
estdn viviendo cn el Protectorado. A mediados de la década de 1970,
cuando s¢ descubrié que su territorio tradicional contenia abundante
petrdleo, una enorme olcada de colonizadores ilegales los empujé mas
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al sur. Ya que se habian negado a integrarse a la misién del ILV con los
demas Huaorani (con algunos de los cuales guerreaban), no tenian otra
opcion que la de seguir desplazdandose hacia el sur e invadir el lugar de
caza del grupo del Cononaco contra el cual habian luchado antes de
replegarse mas hacia el sur. Pero esta vez chocaron con los trabaja-
dores de una compaiia de prospeccién. En Julio de 1987, esperando
impedir més violencia fisica, Monsenor Labaca, quien ya habf{a tenido
contactos pacificos con los Tagaeri, pidi6 ser lanzado con paracaidas de
un helicéptero en uno de los claros del bosque. Lo acompadfaba una
monja colombiana y ambos fueron matados a lanzazos antes del
anochecer. Desde esas muertes los Tagaeri se han visto obligados a
ocultarse atin mds adentro del bosque. Su condicidn de fugitivos es mas
dificil que nunca. Cocinan por la noche cuando no puede verse €l humo
y cultivan yuca sin talar arboles para que sus huertos no puedan ser
divisados desde el aire ni distinguirse de la cubierta forestal.

EL OTRO REPRESENTADO:

1956: E]l mal salvaje

Al informar sobre los sucesos del 6 de Enero de 1956 la prensa
estuvo de acuerdo: los Aucas eran los asesinos mas feroces de la selva
amazdnica, los homicidas de cinco hombres heroicos y caritativos que
habian sacrificado sus vidas al servicio de Dios y de la civilizacién. En
la década de 1950 habia sélo dos periddicos de alcance nacional, El
Universo de Guayaquil y El Comercio de Quito. Estos diarios refle-
jaban los antiguos y profundos antagonismos regionales entre la Costa
y la Sierra basados en los intereses divergentes de sus dos élites, asi
como en sus distintas tradiciones intelectuales y politicas. Tales
diferencias eran, y siguen sicndo aunque en menor grado, muy
manifiestas en su manera de tratar la vida politica de la nacién y en sus
comentarios sobre las noticias internacionales. A pesar de ello, el
reportaje sobre la "matanza del domingo" fue extraordinariamente
similar. Ambos periédicos publicaron diariamente articulos desde el
11 de Enero (cinco dias después del suceso) hasta el 16 de Enero, a los
cuales siguieron comentarios mas breves del 17 al 19 de Enero.

Salvo por unos pocos detalles, no habfa una gran diferencia de
estiloentre E{ Universoy El Comercio. El Universo, por ejemplo, puso
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en su ejemplar del dia 11 de Enero el titulo dramdtico: "Misioneros y
cientificos extranjeros han sido masacrados por la sanguinaria tribu
de los Aucas de laregion Oriental”, mientras que El Comercio se limitd
al sobrio encabezamiento de "Cinco misioneros americanos atacados
por los Aucas". El Universo oplé por un abundante despliegue de
fotografias de los misioneros, sus viudas y los huérfanos, mientras que
El Comercio decidio dar rcalce a sus reportajes con comentarios mas
reflexivos, entre ellos editoriales y testimonios. Salvo estas excep-
ciones, lasexplicaciones descriptivas tanto del salvajismo de los Aucas
como del heroismo de los misioneros eran intercambiables,

En una lectura actual de los recortes de los periodicos llama la
atencion la naturaleza mitica de los Aucas, a los cuales se describe sin
diferenciarlos de su entorno forestal y como criaturas impredecibles y
peligrosas. Ademads de la triada acostumbrada de "Indios-Salvajes-
Aucas,"” se acuiiaron varios términos para nombrarlos:

seres miticos feroces primitivos

-* Jivaros aucas -* Jos terribles indios -* indémitos/indomables

- fantasmas de la jungla aucas.

ecuatoriana, - la furia de los indios | -* los salvajes indios
- comoanimalessalvajes. aucas. aucas
- paganos - los guerreros aucas - la furia primitiva de
- demoniacos estos salvajes

- los indomables nativos | -* los feroces aucas - siguiendo en su vida
primitiva

- los seres que pucblan |- la sanguinaria tribu - impermeable a todo

esta peligrosisima drca.
matadores patoldgicos.
luchan entre si como
bestias enloquecidas.

los sanguinarios indios
aucas

una de las tribus mas
sanguinarias del mundo

unaenfurecida masacre.
son encarnizados, ma-
tan a todo aquel que se
les acerca

siemprc en guerra.
odian a todo ¢l mundo.

influencia.

hostil a cualquier acer-
camiento civilizado.
ajenos a toda desespe-
racién que hicieron
vivir al pais entero.

* Los términos con asterisco se emplearon mds de cinco veces.
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De todos los términos, "indomable/indémitos” son los mds usados,
a menudo en frases que presentan a los Aucas como "duefios
indiscutibles" de las legendarias selvas de "nuestro Oriente", lugar
al cual se describe sencillamente como "las selvas aucanas”. Todos
estos articulos periodisticos emplean expresiones que fusionan
inextricablemente a los indios con el bosque. El Oriente es una tierra
distante y aislada; su selva impenetrable es obscura, misteriosa y
peligrosa, como también lo son esos seres primitivos que en ella
viven. Huelga decir que estas connotaciones negativas reflejan la
ambivalenciade los quitefios y guayaquilefios hacia "nuestro Oriente”.
Si bien la integridad del territorio nacional y la concomitante gloria
nacional dependen considerablemente del Oriente, esta distante y
vergonzantemente incivilizadaregiénno es "el orgullo de l1a nacién”, ni
sus habitantes son considerados parte realmente inherente a la socie-
dad ecuatoriana. La constante atribucién a los Aucas de expresiones
referentes al medio ambiente refuerza la impresidn de que si ellos son
los amos del bosque, sus derechos territoriales no son propiamente
humanos sino comparables a los de los animales; como por ejemplo,
cuando se habla del territorio de un jaguar. Dada su ocupacion "na-
tural” y no "legal” de la tierra, es ilegitimo que los Huaorani maten a
intrusos inocentes.

En simetria con esta imagen de la ferocidad y odio de los Aucas,
la prensa escrita construye a los misioneros como arquetipos de ino-
cencia y de sacrificio heroico. Son mds comunmente llamados "victi-
mas", "mdrtires” y "estos grandes maestros” y se los alaba por su
sentido del deber y de amor cristiano. De manera similar, sus muertes
se describen en todo el horror como una matanza barbara. Esto queda
ilustrado en el cuadro de la pagina siguiente.

Estos elocuentes reportajes presentan otras dos imédgenes de los
misioneros: las de soldados y santos. Por cuanto no hay diferencia
alguna entre servir a Dios, alacivilizacién y alanacién, segiin se nos
dice, los nombres de estos jévenes ("los cinco guapos blancos")
recibieron honores militares en Quito ("como soldados caidos en el
cumplimiento de su deber" E! Comercio 16.1.1956). Ademds, en una
tipica actitud Cato6lica, se espera que los martires ya beatificados por
el publico, no obstante su fe Protestante, realicen milagros. Es asi
que "Las flores de acacia [...] y rosas grandes y frescas como los
corazones de ellos ofrecidos en toda su juventud [...] ayer de mafana,
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deber

amor cristiano

martirio

-* cumpliendo su misién

catequista en nuestro
Oriente.
llevar la civilizacién a

la inhéspita regidn del -

rio Curaray.
un deseo de auxilio al
hombre selvitico

establecer contacto con
los salvajes.

deseos de educar a los
indios.

caidos en su campafia
de culturizacién de
nuestraregiénoriental.
educadores de jivaros

-* con bultos de regalos

para sus amigos los
aucas,

con amor cristiano
visitaron a los aucas.

tratar de transformarlos
al evangelio de Jesu-
cristo

nohay amormds grande
que el de dar la vida por
sus amigos los aucas.
exponifan su vida por
amor a sus semejantes.

-* atravesados totalmente

por flechas... uno con
la cabeza desprendida

-* asesinados

-* inmolados

-* sacrificados para civi-

lizarlos

el sacrificio de los
evangelistas a la causa
de Jesucristo.

Producir por medio de
la muerte fruto para la
honray gloria de Dios.

haciendo estudios de
los idiomas de las tribus
orientales hasta tradu-
ciryenviar alos jivaros
libros educativos.

* Los términos con asterisco se emplearon més de cinco veces.

fueron a las manos de los nifios enfermos del hospital Leén Becerra”
(El Universo, 14.1.1956).

Esta visién maniqueista de lo que sucedié ¢l 6 de Enero de 1956
demuestra el sentimiento del piiblico en esos momentos. Por medio de
la prensa nacional, la sociedad ecuatoriana criolla y catélica demues-
tra estar del lado de 1a "modernizacién” y "civilizacién" simbolizadas
por los misioneros, alin si éstos son norteamericanos y protestantes. Se
dice que los Aucas son feroces salvajes porque matan a ciudadanos
inocentes y no por sus costumbres. En realidad, nada se conocia (en
1956) sobre su cultura o su sociedad. En su estilo, redaccién y
contenido, los articulos de estos periddicos ofrecen informacidn fac-
tica sobre el asesinato y describen, sin plantear ninguna duda ni refle-



266 RIVAL

xién y inicamente desde la 6plica misionera, el desarrollo del caso. M.
Lux en su articulo "Los territorios inexplorados”, publicado en El
Comercio del 14 de Enero de 1956, y Robinson Pérez en su articulo
"Los Aushiris contrael Mundo" en Américas (vol.8, N° 9) son las tinicas
voces discordantes en ese concierto.

Lux se preocupa por lo que significa que los Aucas, aunque
socioldgicamente extrafios, sean sin embargo ciudadanos ecuatorianos.
Aunque pertenezcan a otra época, es decir, a la Edad de Piedra, por
vivir en suelo ecuatoriano deben observar las leyes del pais. Sus
reflexiones sobre las connotaciones de esta contradiccién entre la
realidad socioldgicay politica de esta nacién-estado son precursoras
de los actuales debates sobre la identidad nacional y el multicultura-
lismo. Robinson Pérez, quien titula su articulo "La tribu Ecuatoriana
que tomo las vidas de cinco misioneros norteamericanos” (énfasis
agregado), es el inico escritor que pone en duda la versién consensual
segun la cual los Aucas son asesinos salvajes y los misioneros victimas
inocentes. Para comenzar, no llama Aucas a los Huaorani sino "Au-
shiris" (se pensaba entonces que los Huaorani hablaban Aushiri). Esto
denota que, lejos de constituir un "pueblo de la Edad de Piedra” con
los cuales no habia habido ningiin contacto, eran verdaderos sibditos
con una larga historia:

“"La historia de los Aushiris y de otras tribus de la cuenca
amazénica desde la llegada del hombre blanco ha sido un largo
relato de crueldad y carnicerfa...La cruz, la espada -misticismo
y mortandad- se aplicaron, alternativamente, a un pueblo
desconcertado e indefenso” (Robinson Pérez 1956:5).

Resuelta a hablar desde el punto de vista de los indios, Robinson
Pérez explora los antecedentes de los Aushiris y los posibles motivos
del asesinato. Esto la lleva a reflexionar criticamente sobre el mar-
tirio de los misioneros y a afirmar que las verdaderas victimas en la
Amazonia no son aquéllos que "quedaron indefensos por su adhesién,
atin frente a la muerte a una doctrina que se ha predicado casi durante
2000 afios, pero que la practican s6lo una minoria de misticos, mértires
y verdaderos cristianos aislados” sino los pueblos indigenas que han
sido perseguidos y destruidos desde la Conquista (Robinson Pérez,
1956:7).
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1987: El buen salvaje

Tal como los informes periodisticos de 1956, los de 1987 adoptan
una posicién unanime pero, por varias razoncs, e€Slc conscnso ¢s in-
cluso mds inespcrado y sorprendente que ¢l primero. Dado ¢l mayor
nimero de¢ periddicos existentes cn 1987 se habria podido csperar
mayorcs discrepancias dc opinién o al menos un mayor contraste en
los reportajes sobre la muerte dec Monsciior Labaca, que los que hubo
cuando lucron ascsinados los misioncros nortcamericanos cn 1956,
Pero ¢s igualmente notable que la opinién publica en 1987, sicndo tan
conscnsual como la de 1956, haya cmitido un juicio totalmente dis-
linto: cn esta ocasion los Aucas son las victimas y no los asesinos. El
periddico Hoy, publicado en Quito, scguido de cerca por El Comercio,
ofrcce la mayor cobertura y reporiajes especiales. El Universo, al
contrario, le concede una importancia relativamente menor al asunto
que en 1956. La mayoria dc los periédicos publican articulos diarios
sobre el caso, entrc ¢l 23 de Juliode 1987 (dos dias después de la muerte
de Monsefior Labaca y la Hermana Inés) y el 28 de Julio. -El Comercio
publica noticias, comentarios y entrevistas en una scccion denominada
"especial”, micntras que ¢l Hoy los publica en dilcrentes scccioncs,
tales como "dcsarrollo”, “cconomia”, "reportajes” y también en
suplementos especiales. Su suplemento especial del 22 de Noviembre
"Lanzas y Petréleo” es subsiguiente al de E! Comercio "Lecciones de
una Tragedia" (2.VIII.1987). Aunque me he limitado a los articulos
periodisticos de 1956 y 1987, es imposible no advertir que, desde el
asesinato de 1987, los Huaorani han figurado periddicamente en la
prensa nacional. En las palabras de un periodista: "el tema de los
Huaorani, mal conocidos como aucas, nunca pierde actualidad” (Hoy,
22.X1.1987).

Eldia23 de Julio de 1987 todos los periédicos hacen referencia a
los sucesos de 1956 y a la muerte de Monseiior Labaca como "una
repeticién de la tragedia que ocurrié hace 31 afios" (El Comercio
24.VII.1987). Y ese mismo dia los titulares mencionan a los Aucas, y
no a los Huaorani: "Aucas matan a obispo" (Hoy 23.VI1.1987), "Aucas
matan a dos religiosos” (Mercurio 23.VI1.1987), "Obispo y misionera
muertos por los aucas” (El Comercio 23.VI1.1987) y otros similares.
Sinembargo, aunque se los llama "Aucas”, los asesinos no son descritos
como feroces salvajes sino como "seres humanos que no pueden quedar
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en ¢l abandono, aunque en este caso especifico corresponde lamentar
la muerte de dos religiosos que justamente trataban de proteger a €sos
grupos" (Ultimas Noticias 24.V11.1987, Editorial "El caso de losaucas”).

Otra razén adicional para sorprenderse por el consenso de 1987 es
que, en marcado contraste con lo que pasé en 1956, la prensa nacional
expresa distintos puntos de vista. Pero en lugar de crear discordancias
las voces del clero, de las organizaciones indigenas, del gobierno y de
los periodistas coinciden en decir que se traté de un caso de "legitima
defensa propia" (E! Comercio 23.V11. 1987). Tanto los representantes
de la iglesia Catdlica ("se ven atacados y reaccionan”, E! Comercio
23.VIL.1987) como los de la CONFENIAE ("las lanzas eran para las
petroleras”, Hoy 24.VII.1987) y los del Ministerio de Energia ("la
reaccion violenta de los indigenas orientales Huaorani no fue por
rechazo alas empresas que buscan hidrocarburos en esa region sino
por el hostigamiento constante de los colonos”, Expreso 28.VIL.1987),
todos concuerdan en que los Huaorani sienten la presién de la
colonizacién y reaccionan ante ella. En otras palabras, los Huaorani,
legitimos habitantes y verdaderos duefios de las tierras entre los rios
Napo y Curaray, mataron porque las compaiias petroleras y los
colonos amenazaban sus derechos sobre la tierra todavia no recono-
cidos legalmente. El siguiente tema abordado por la prensa se refiere a
la integracién de los Huaorani en la sociedad nacional: "Hay que
hablar de respeto y no de integracion” (Hoy 25.VI1.1987), es decir, de
que sean asimilados pero sin perder su identidad.

Otro importante contraste entre 1956 y 1987 consiste en que en
1987 casi no se menciona el término “martirio”. Incluso cuando se dice
que los misioneros han caido "victimas de quienes querian salvar” (Hoy
23.VIIL.1987), los periodistas dejan en claro que los Huaorani no son
responsables de esas muertes. Ain m4as, el encabezamiento de un
articulo sobre el viaje de Monsefior Labaca para ver a los Tagaeri
reconoce que éste "fue una imprudencia” (E! Comercio 24.VII.1987).
En cierto sentido, tanto los misioneros como los Huaorani son victimas
del desarrollo, como lo sugiere el epigrafe que acompaiia a una foto-
grafia de una monja Catélica que visita a unos Huaorani: "la sociedad
capitalista ha destruido la relacién hombre-tierra" (Hoy 12.11.1989).
Varios articulos van més alld y mencionan los 400 afios de persecucidén
a losindigenas (E!/ Comercio 2.VI11.1987). En ellos, la violencia actual
no se considera como perpetrada por una minoria de Indios que atin no
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han sido contactados sino que la violencia es, mds bien, una fuerza
abstracta, la violencia politica y econémica.

Para resumir, aunque en 1987 los Huaorani han matado a
"misioneros inocentes”, no se los conceptiia como salvajes asesinos,
sino como "buenos salvajes”. Acosados por el avance inexorable de la
civilizacion y del progreso los Huaorani encuentran apoyo cn los
intérpretes de la opinién publica ecuatoriana. Son los udltimos opo-
sitores a la civilizacién y al capitalismo occidentales. Su oposicién
cuenta con la aprobacidn general porque se fundamenta en ¢l hecho de
que los Huaorani pertenecen a la floresta tropical, la cual también esta
amenazada de destruccién. Su moralidad, que se estima superior a la
de los civilizados, ha llevado a algunos periodistas a llamarlos "nues-
tros hermanos oricntales” y "los compatriotas amazénicos”, lo cual
significa que son los verdaderos nacionalistas del pais: "los Tagaeri,
defensores de su espacio de siempre, aparecen también, ain cuando sea
de manera simbdlica, como los mds auténticos defensores del territorio
nacional” (E! Expreso 23.VI11.1987; véasc también E! Universo
29.VI1.1987). Mas recientemente se ha dicho que "Los Huaorani fue-
ron la linea frontal de resistencia contra los soldados Peruanos" (Tassi
1992:51).

EL OTRO SIGNIFICADO:

Representaciones cambiantes y significante invariable:

Después de haber examinado el notable paralelismo entre estos
dos importantes sucesos nacionales -el asesinato de los misioneros por
Indios insumisos y el extraordinario viraje de opinién que se produjo
en el tiempo transcurrido entre ambos- todavia queda por examinar el
problemade por qué la opinién publica (talcomo se refleja y es influida
por los medios periodisticos) estuvo tan conmovida y fue tan una-
nime en ambas ocasiones. jEstdn las opiniones que sosticnen que los
Aucas eran agresores en 1956 y victimas en 1987 en total contradic-
cidn, o abrigan alguna comprensién comin de los Aucas o de la
sociedad civil? ;Tienen ecstos dos sucesos algo que ensefiarnos sobre
la naturaleza de la identidad nacional ecuatoriana y sobre el lugar que
ocupan los Indios indémitos -no aculturados- en la conciencia na-
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cional? Estas son las preguntas que debemos plantearnos a fin de
contribuir al dcbate sobre la formacién de una cultura nacional en el
Ecuador.

Cuando se los conceptia como agresores, los "aucas” inspiran
horror. Son numerosos, feroces, s¢ nicgan al contacto con otros y ata-
can a quienes sc hacen presentes en ¢l bosque sobre ¢l cual ejercen
su dominio. Los ciudadanos cducados que lefan los periddicos en
1956 no se interesaban cn los Aucas como gente. Mas bien los
consideraban tan salvajes como la sclva. Esta a su vez les inspiraba
una enorme repulsién porque representaba todo lo que la cultura na-
cional temia y rechazaba, motivada por su confianza en el progreso y la
modernizacion. Los Aucas no son considcrados civilizados y las
opinioncs de csa época no manificstan ningin interés en civilizarlos
o en incorporarlos a la nacién. Los Aucas representan exactamente lo
opuesto a ciudadanos. Estas posiciones revelan un fuerte sentimiento
de que, cualcsquiera que sean las divisiones internas, la comunidad
nacional cstd arraigada en valores cristianos y comparte un proyecto
comiin de modernidad y desarrollo cultural. Los Aucas, asesinos sin
ley, son totalmente extrafios a dicho proyecto que se llevard a cabo en
la Sicrra y en la Costa, pero no en el Oriente, regién a la cual se sigue
considerando como tierra baldia, como un lugar peligroso, inhdspito y
sin valor para el pais (6). El Oriente, especialmente en las zonas habi-
tadas por los Huaorani, se considera terreno de los misioneros
extranjeros, de los salvajes y de los aventureros, todos ellos extrafios
a la vida de la nacidn. La selva es un lugar de humillacién y atraso, un
lugar agreste que jamds estuvo bajo el control del estado. Ni los Incas
ni los espafoles lograron domesticarla y luego de haberse convertido
en territorio nacional, la mayor parte se perdi6 a las potencias vecinas.

En 1987 los Aucas que mataron a Monsefior Labaca y a la Her-
mana Inés, lejos de ser despreciados como "asesinos" son exaltados
como "victimas inocentes". En esa época, la mayoria de los Aucas ya se
habian transformado en "Huaorani", en,indios domesticados y
cristianizados que pronto serian "civilizados", es decir educados,
bautizados con nombres Catélicos y hablando el idioma nacional. Se
cree que hay muy pocos Tagaeri (quizds unos 50) determinados a
permanecer aislados y a seguir comportandose como aucas, matando a
los intrusos, y ocultdndose en las entrafias del bosque. Son los dltimos
indios "auténticos", destinados a desaparecer muy pronto y son los
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sobrevivientes de un etnocidio que comenzé con la Conquista. Por su
condicién de especie cn vias de extincién, parccen haber conmovido
a la opinidn publica nacional para que cobre una nueva conciencia de
si misma, de la historia del continente y de las enormes transforma-
ciones econdémicas cxperimentadas por el pais en las dltimas tres
décadas. Por su porfiado rechazo a todo contacto y a dejarse civilizar,
se considera que los Tagaeri estdn librando la dltima batalla contra la
raza que ha atropellado, torturado, y violado a millones de indigenas y
que esta destruyendo la sclva amazdnica. Su rechazo a la civilizacién
indica que no estdn manchados por sus pecados y su decadencia. En
este su periodo de "buen salvaje”, los Aucas son moralmente supe-
riores a los blancos. Su forma de vida es mas pura (no utilizan dinero,
no tienen propiedades, son plenamente autdrquicos y no conocen otra
escuela que el bosque), son mas comunales ("poseen una gran cohesién
familiar") y estan perfectamente adaptados a su ambicnte. Estaidea de
que los indigenas son 'ecologistas natos' se ha fortalecido tanto que
incluso las companias petroleras hablan de los Huaorani como los
"administradores del bosque” (7). El sentimiento contemporédneo hacia
el Oriente ya no es de repulsion. Por el contrario, se lo ve ahora como
un lugar de belleza y sabiduria, un paraiso que debe permanecer
improductivo y notocado por lacivilizacién: en una palabra, salvaje (8).
Esto podria parecer un extraiio viraje de opinion, pero el Oriente ha
cambiado tan notablemente como el sentimiento nacional que desper-
taba. Desde 1987 buses y aviones conectan la regiéon amazdnica con las
principales ciudades de la Costa y de 1a Sierra a precios accesibles para
los ecuatorianos. El Oriente, corazén econdmico de la nacidn, esta mas
cerca tanto fisica, como econdmica y politicamente de los centros de
poder. Y para quienes cstdn hartos de la industrializacién y la
modernidad, el bosque tropical no es una amenaza sino un refugio.
Constituye lo que podria hacerle falta al Ecuador en poco tiempo: un
espacio premoderno. Por supuesto, el hecho de que en los tltimos diez
afios los periddicos hayan exagerado la dimensidn mitica del Oriente
como la dltima reserva de riqueza biolégica, y que su importancia
simbdlica haya a veces sobrepasado su valor econdémico, no nos lleva a
la conclusién de que el sentimiento nacional se ha tornado mds idea-
lista que pragmadtico, o que los ecuatorianos han perdido su confianza
en la sociedad industrial moderna.
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Desde luego un viraje de opinion de 180° grados, que hace del
infierno un paraiso y de los asesinos sanguinarios victimas inocentes,
podria indicar que se mantiene una gran distancia psicolégica entre los
Aucas y la conciencia nacional. Los nobles salvajes no son ciuda-
danos, como tampoco lo eran los crueles salvajes. No considero que las
afirmaciones de los periodistas tales como "nuestros hermanos
amazénicos"”, o “los compatriotas amazdnicos”, deban ser interpre-
tadas como algo mds que declaraciones retéricas. De la misma manera,
en 1956 a los Huaorani no contactados se los denominaba "los amigos”,
término que siguen empleando las empresas petroleras en sus informes
al referirse (girénicamente?) a los Huaorani que saquean los campos o
vienen a pedir dinero y comida. Bueno o malo, noble ¢ pecador, amigo,
hermano o compatriota, el Auca periodistico es, ante todo, un salvaje
abstracto. Expuesto ante la conciencia nacional a través de las imagenes
simbdlicamente poderosas de los caddveres de misioneros atravesados
por decenas' de lanzas, el Auca es el Otro mas absoluto, el ser més
distante del cual la sociedad nacional puede dotarse para constituirse
como una nacién integrada. La sociedad se une para rechazar al cruel
salvaje y para protegerse de él. Cuando el Otro salvaje se vuelve
vulnerable, la sociedad se une de nuevo, pero esta vez para protegerlo
de la extincién. La lectura de la prensa nacional lleva a pensar que la
nacién necesita de lo salvaje frente al cual poder plantarse como una
cultura y un orden social. Al mirarse en el Auca -una especie de espejo
negativo de si misma- la nacion puede ol!vidar sus profundas divisiones
regionales y sociales. Ya que, en marcado contraste con el salvaje, la
nacidn es civilizada, alfabeta, cristiana y moderna: forma una sociedad
y tiene cultura.

En contraste, la mayor parte de lo que se ha escrito sobre los
Huaorani, los Aucas o los Tagaeri, son representaciones objetivizantes
que les niegan una sociedad concreta y una verdadera cultura.
Precisamente por ello, adn cuando se los llama "amigos" o "hermanos”,
no hay ninguna identificacién posible con ¢l salvaje, excepto desde
una distancia. Los Tagaeri son un buen ejemplo de este efecto de
distancia. Por intermedio de lo que leen y oyen sobre los Tagaeri, los
ecuatorianos llegan a pensar que estos salvajes fascinantes y apar-
tados son una raza diferente de los Huaorani -ahora domesticados y
cristianos. Curiosamente muchas personas, incluso pilotos e ingenieros
petroleros que han volado sobre los claros abiertos por los Tagaeri y
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conocen la historia de cste grupo disidente, cstdn convencidas de que
nada tiecnen en comin con la tribu Huaorani, cuyos hombres trabajan
para sus compaififas y cuyos cquipos de futbol reciben uniformes
deportivos para la Navidad. Otra indicacion de la objetivacién de los
Tagacri como simbolos del salvajismo, ¢s evidente en ¢l nuevo interés
quc sc ha despertado por su cultura, principalmente inspirado por una
sed de cxotismo que el piblico parcce haber adquirido. Al decir que
¢se interés es objetivizador no ¢stoy discutiendo ningun vinculo causal
hipotético entrc la cobertura dc prensa y los lectores. Es menos
importante saber si el interés cn lo exotico ha sido creado por la prensa,
o si la prensa estd rcaccionando antc el mercado, que examinar las
condiciones ¢n las cuales se producen csos articulos periodisticos. En
este caso, el interés del piblico por los dltimos Aucas ¢s objetivizador
porquc lo satisfacen periodistas, cuyas ripidas visitas a los ascenta-
micntos tradicionales no ticnen por objcto comprender a los Huaorani
desdc la posicion indigena, ni recolectar informacién etnogréfica. Su
objetivo primordial cs traer fotografias atractivas quec sirvan para
escribir libros super(iciales y articulos scnsacionalistas sobrc una
forma de vida aborigen amazénica genérica, y no sobre las costumbres
y tradicioncs Huao per se. El Comercio, por ejemplo, aparte de publicar
un articulo llamado 'Espiritus, Totems, y Matriarcados' (24.VI11.1987)-
- que es, para no decir m4s, una marafia de fantasfas culturales-- ilustra
sus articulos de fondo sobre los Huaorani con fotograftias de indigenas
brasilefios, Shuaro Yanémami, esdecir, con cualquier Indio amazdnico
desnudo. Laleyenda "muchos Aucas son indomables” (Ultimas Noticias
23.VI11.1987), que lleva el retrato de un vicjo del grupo Cononaco muy
conocido por los turistas por su bondad y pacientes demostraciones de
caza con cerbatana, constiluyc un cjemplo mds de dicha objctivacién
periodistica.

Pesc a que en ¢l presente la imagen del "buen salvaje” cs la
predominante, la antigua imagen dc los salvajes violentos, incur-
sionadores, ¢ inddciles, todavia sc insinda dentro de los periddicos
locales, en los cuales se publican corrientemente bolctines que
"informan” de los ataques y asesinatos Huao. Estas 'noticias' (casi
sicmpre [alsas) son desmentidas a los pocos dias, pero a veces son
recogidas por la prensa nacional (véase, por ejemplo, "Huaorani atacan
campamento” en £/ Comercio (2.V1.1989), y "desmienten ataque de
Huaorani”, ecn ffoy (3.VI1.1989). Lo que es mds, la idca del salvajismo,
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nunca separada claramente de la de "primitividad” no siempre est4
exenta de connotaciones negativas, aiin hoy dia, como lo demuestra
la siguiente cita tomada de una serie didéctica sobre las minorias
étnicas del Ecuador: "Son tan primitivos que han olvidado el arte de
pulir sus hachas liticas” (Barriga Lépez 1987:23).

Al reflexionar sobre estos recortes de prensa y sobre lo que he
oido en el Ecuador respecto de los Huaorani, he llegado a creer que si
bien la misma nocidén de salvajismo estd implicita en las representa-
ciones positivas y negativas ya analizadas, su contenido y signifi-
cacidn difieren de aquéllas que los europeos suelen asociar con el
término "salvaje". Parece haber alguna justificacién para la hipétesis
de que los Aucas son mds cercanos a los barbaros de los griegos que a
los Homo Neandertalensis de los victorianos. Para decirlo de otra
manera, los Aucas son mds "salvajes” que "primitivos". Por con-
siguiente, el hecho de que sean "demasiado primitivos" para confec-
cionar hachas de piedra adecuadas no es otro indicio de atraso sino de
alieridad, caracteristica que los distancia ain mis del resto de la
sociedad nacional. Al fusionar en una sola representacién a los pue-
blos "primitivos" del mundo y a los hombres prehistéricos, los
occidentales han convertido a todos los "salvajes” en sus antecesores
(Kuper 1988). Por el contrario, al Auca no se lo construye como un
primitivo que vive en la infancia de la nacién, sino como un habitante
de los bosques (9). He mencionado la estrecha conexién establecida
entre los Aucas y el bosque tropical y el hecho de que una reorientacién
de las representaciones, de negativas a positivas, afecta a ambos por
igual. Los salvajes amazdnicos, como los barbaros, viven fuera de los
lin-deros de la sociedad civil. Cuando el Oriente es un "espacio
nacional dederecho”, pero no un "espacio nacional efectivo o integrado”
(Deler 1987:129), el bosque, estimado improductivo, inspira repulsién
junto con sus habitantes, los peligrosos Aucas. Cuando el bosque
tropical se convierte en el corazén de la economia nacional, se lo
idealiza como un precioso tesoro de la naturaleza, junto con los Gltimos
Aucas como nobles oponentes a la catastrofe ecolégica. En su condi-
cion de salvajes ellos "vienen de los drboles” y se contraponen a los
civilizados, quienes siempre han procurado conquistar y dominar el
bosque y ahora lo estdn destruyendo.

El salvajismo no es la temporalizacién de una relacidn espacial,
sino la espacializacién consolidada del distanciamiento. La identidad
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nacional se define principalmente en referencia con aquéllos que,
estando en territorio nacional, permanecen fuera de éste. La ciuda-
dania no ha cvolucionado generacidn tras gencracidén conjuntamente
con el advenimiento de la modernidad sino que ha debido luchar por el
cspacio en cl cual pudiese constituirse. En la actualidad la prensa
ecuatoriana ve a los "Aucas" todavia mds como "salvajes” que como
"primitivos” porque se ha aceptado la idea de que el bosque tropical
bien manejado tiene mds valor econémico que los potreros. Consis-
tente con csta idca, los Indios "salvajes” que supuestamente protegen
la selva sin domesticarla o transformarla son considerados mds sabios
y racionales que los colonos.

Segun se ha expuesto hasta aqui, el caso de los Huaorani indica lo
que parece ser una marcada polarizacién del campo cultural entre la
civilizacidon -cquiparada con la identidad nacional- y cl salvajismo, cl
cual establcce los limites de lo que puede definirse colectivamente. Se
necesitaria mas investigacién para dcterminar si este paradigma cul-
tural fundamental (que contiene, por una parte, la irrcducible opo-
sicién entre "salvajismo” y "civilizacién" y por otra, la disyuncidn
semanticaentre "salvajismo" y "primitividad") puede hacerse extensivo
a otras formaciones culturales de Sudamérica. Sin embargo, una
comprensién mas profunda del nacionalismo ecuatoriano estd cn
espera de un estudio diferente que incluya un analisis de las pricticas
(la medida en la cual los significantes culturales informan las
interrelaciones étnicas) y de las experiencias indigenas. Este articulo
s6lo puede dar una visién parcial de la dialéctica cultural entre
"salvajismo" y "civilizacién", ya que no estudia las formas segin las
cuales los Huao expcrimentan el distanciamiento cultural en el cual han
sido constituidos, o comprenden su ciudadania ecuatoriana.

A fin de cxplorar mas a fondo la relacion entre los estercoiipos
culturales y el comportamicnto social quisiera introducir datos
adicionalcs sobre el asesinato de 1956, datos que he tomado dc los
relatos personales de los misioneros. Sus comentarios sobre los Aucas,
con los cuales estaban tan ansiosos de comunicarse para incluirlos en
la comunidad Cristiana, presentan una interesante paradoja. Porta-
dores del discurso cultural y de la idcologia modernista, que constru-
yen a los Aucas como los Otros mas distantes, los misioneros tra-
bajaron activamente hasta su muerte.
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EL OTRO CONTACTADO:

Si bien en 1956 la sociedad blanco-mestiza -portadora de la
conciencia nacional- estaba muy satisfecha con que los indigenas
amazoénicos queden totalmente excluidos de la ciudadania, tal exclu-
sién resultaba intolerable para los misioneros. Mientras que la so-
ciedad blanco-mestiza se desarrolla en oposicidn al salvajismo y tiene
su mirada puesta en los centros de la civilizacién, los misioneros
evangélicos salen de la metrépoli buscando "grupos culturales todavia
no contactados" por el Cristianismo y la civilizacién (Elliot 1958:236).
Mis especificamente, los Evangelistas fundamentalistas tienen una
vision "étnica” del mundo. La humanidad est4 compuesta por pueblos,
naciones y tribus que hablan diferentes lenguas. Convencidos de que en
cualquiera de esas comunidades lingiiisticas -1as verdaderas y naturales
unidades que conforman la humanidad- sélo algunos seran salvados por
Dios, consideran que su mision esta dirigida, no a las mayorias, sino
s6lo a individuos merecedores que deben tener acceso a los Evan-
gelios en su propia lengua, por mds pequefio que sea el grupo al cual
pertenecen.

Las cartas y diarios dejados por los misioneros norteamericanos
que murieron en 1956 ponen de manifiesto la naturaleza contradictoria
de sus ideas y acciones con respecto a los Aucas. Esto se evidencia,
especialmente en sus comentarios sobre las reacciones de los Huaorani
ante los misioneros, en las cuales las nociones de "humanidad
compartida"y "salvajismo" estdn en constanle contraposicion (10). Mds
aiin, dado que la espontaneidad de este tipo de escrito intimo -diarios y
cartas a parientes cercanos- hace mas transparente la ambivalencia y
los estercotipos culturales, su examen demuestra claramente las
discrepancias entre los discursos de los misioneros y sus practicas.
Examinaré en detalle tres contextos en los cuales se expresan estas
contradicciones: el lanzamiento de mercancias, las interacciones entre
los Aucas y los misioneros en "Palm Beach”, y los nombres acuiiados
por los misioneros para los protagonistas y los sitios donde tuvo lugar
el drama.



INDIGENAS HUAORANI EN LA CONCIENCIA NACIONAL 277

El envio de mercancias para crear amistades:

Durante los tres meses de la "Operacién Auca" los misioneros
sobrevolaron una extension del bosque tropical que se encontraba a
solo ocho minutos de su campamento y dejaron caer fardos de mer-
cancias sobre los claros del bosque y las casas Aucas. El propdsito de
los misioneros cra establecer relaciones de suficiente confianza con
los Huaorani para poder aproximarse a ellos en tierra. Convencidos de
que si podian alcanzar estc grado de acercamiento a los salvajes su
conversién seria inminente, el plan de los misioneros era a corto plazo.
Los Aucas que permanecicron invisibles durante las primeras semanas
fueron intercsdndose progresivamente ¢n el avién, primero saliendo a
espacios abiertos en vez de ocultarse, luego haciendo sefias al avidn
construyendo una plataforma, e incluso atando sus propios articulos a
la soga especial por medio de la cual recibian los regalos de los
misioneros.

En su diario, Nathael Saint explica que estos regalos tenian la
intencién de cambiar de manera permanente la disposicion hostil de
los Indios no contactados, imprecsiondndolos y despertando su interés
y curiosidad. Después del primer lanzamiento de regalos el 6 de
Octubre de 1955, Saint escribe que junto con sus compaiieros "habia
transmitido el primer mensaje del Evangelio mediante signos a un
pueblo que estaba a una distancia vertical de un cuarto de milla y
horizontal de cincuenta millas y a distancias psicoldgicas mds allé de
muchos continentes y océanos”. Jimmy Elliot d4 una version algo
diferente de este suceso:

"Volamos {...] con el alto parlante de bateria y las frases aucas
que habia obtenido de Dayuma, la Auca escapada [de su pueblo
que vivia] en [la hacienda] Ila. Repeti estas frases al dar vueltas
sobre las casas a unos dos mil pies de altura: "Cambiemes una
lanza por un machete, somos sus amigos". Vimos tal vez unos
ocho Indios que corrian alrededor de la casa. Uno corrié dentro
de la casa y regresé con una lanza. Crei que esto significaba que
habf{a entrado para sacar [...] 1alanza que yo habia pedido. Pero
cuando lanzamos ¢l machete atado a la soga, ellos arrancaron el
machete y la canastilla que habiamos atado ala soga para recibir
algin regalo a cambio. Levantamos la soga (jduro trabajo!) y la
volvimos a lanzar después de varios intentos, pensando que
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podrian amarrar algo a lasoga. Cayé en el agua, y ellos cortaron
una seccidn [...]. Lalevantamos hasta arriba e hicimos funcionar
el altoparlante otra vez, utilizando las frases "ustedes nos agradan;
les daremos una olla”.

Estas citas ponen en claro cuan compleja y ambivalente puede
ser, en efecto, la idea -al parccer sencilla- de que los articulos de
comercio serian los mejores transmisores de las intenciones amis-
tosas de los misioneros. Por ejemplo, las palabras "regalos” y "amis-
tad” se repiten constamentemente en sus escritos. (Pero qué signi-
fican realmente? ;Pueden llamarse "regalos” a mercancias lanzadas
desde un avién? ;Qué significa la amistad para quienes se colocan a
semejante distancia? ;Consideran cllos que la confianza y la
comunicacion se basan en los regalos o en el trueque? Un examen de
los relatos de los misioneros sobre los primeros lanzamientos de re-
galos servird para comprender mejor lo que significan los regalos y el
ofrecimiento de amistad en este contexto.

El primer regalo fue una olla de aluminio, veinte botones bri-
llosos, sal y varios metros de cintas de color. Los misioneros consi-
deraron que la olla seria un artefacto util para la cocina Auca y un
recipiente practico para colocar los otros regalos y que los botones
serian bonitos adornos, alin para personas que no usan ropa. Creyeron
que la sal seria la mejor manera de conseguir amigos, si los Huaorani
pudieran descubrir para qué servia. Todos estos articulos eran mer-
cancias comunes en el Oriente y nada tenian de especial, excepto que
eran desconocidas para los Aucas. Cuando unos pocos Indios salieron
al claro para recibir los objetos y "parecieron entusiasmados”, los
misioneros consideraron que estos regalos habian constituido su
primer éxito de la Operacién Auca.

El segundo regalo fue un solo machete. Saint comenta que los
Aucas habian matado a empleados de las petroleras y a indigenas
Quichua para robar sus machetes y que no resultaba dificil comprender
lo valioso que debian ser los articulos de hierro para gente de la Edad
de Piedra. No explica, sin embargo, la razén por la cual se lanzé un solo
machete, excepto cuando observa, al pasar: "Es realmente un gran
deporte. No sabemos si tienen algin sistema para determinar a quién
le toca el premio, pero mientras dure la provisién, todos deben sen-
tirse alentados”. De todos modos, Saint y sus compafieros se maravi-
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llaron de su éxito. Dedujeron que la aceptacién de los regalos por los
Huaorani era una muestra de confianza, que no temian este tipo de
acercamiento y que estaban muy entusiasmados. Esta interpretacién
no parece incluir ninguna preocupacién por la manera en la cual los
Huaorani recibieron sus obsequios, lo que éstos pensaron de ellos o de
acuerdo a qué sistema los iban a distribuir. Los regalos estaban
destinados a incitar a los indigenas a una sola respuesta positiva: la de
aceptar el contacto. :

Cuando recibieron un regalo de alimentos cocinados a cambio de
su siguiente obsequio, los misioneros decidieron que los Aucas habian
comprendido sus intenciones (11). Segun ellos, habiendo reconocido la
trayectoria repetida de los vuelos, los Aucas esperaban el avion y
estaban ansiosos por su llegada porque deseaban los regalos. Si
construyeron una plataforma debia ser para agarrar los regalos de la
soga con mayor facilidad, lo cual fue considerado, desde luego, un
claro indicio de que los Aucas deseaban el trueque. Con su Idgica
implacable los misioneros estimaron que el activo intercambio cons-
tituia un signo de confianza, reciprocidad y amistad y, por tanto, que
los Aucas estaban listos para recibir el Evangelio. Saint escribe en
ese momento con tanto jubilo como un publicista lo haria sobre una
campafia promocional que ha aumentado las ventas en un 20%, y Jimmy
Elliot describe las reacciones de los Aucas al siguiente lanzamiento de
regalos como sigue: "Dejamos caer una pequeiia olla de aluminio con
cintas. Contenia una camisa amarilla y cuentas. Los Aucas alli abajo se
abalanzaron sobre ella como mujeres sobre un mostrador en una
liquidacién”. Luego Saint comenta sobre su satisfaccién de ver a los
Aucas usando la ropa que les han enviado y que, cuando €l y los otros
aterricen para ir a su encuentro, los Aucas "estardn vestidos como
seflores”.

Hasta ese momento los Aucas actian a entera satisfaccion y se
comportan segtin lo planificado al trocar los articulos de comercio por
unos pocos animales domésticos, peinillas y tocados de plumas. Por
consiguiente, Saint y sus compaifieros, que ya estin preparando un
encuentro cara a cara en tierra, se toman fotografias con los regalos de
los Aucas y lanzan desde el aire esas fotografias con mas regalos. Al
mirar esas fotografias los Aucas indudablemente los reconoceran como
la gente amistosa del avién. No obstante todas sus precauciones, los
indigenas Quichua del Arajuno comienzan a sospechar que todos esos
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rcgalos y sobrevuelos estdan destinados a los Aucas. Algunos de ellos
preguntan a Jimmy Elliol por qué la misidn estd desperdiciando esa
preciosa mercaderia en los salvajes. Al regreso a Arajuno, Saint y Elliot
divisan a un grupo de Quichuas que se han despojado rdpidamene de sus
ropas y estin brincando desnudos en la playa, empufiando lo que desde
el aire parecen ser lanzas con la esperanza de que les lleguen algunos
regalos.

Bastan estos ejerhp]os para ilustrar la ambigua objctivacion de los
Aucas por los misioneros. Aunque se los sigue conceptuando como
salvajes primitivos (y el sentido de la distancia no podria ilustrarse
mejor que con la frase de Saint, "psicolégicamente mds alld de muchos
continentes y océanos"), sus rcacciones aparecen como transparentes
para los misioneros, quienes las interpretan en funcién de su propia
cultura y sus propios deseos. Los Aucas cncontrardn que la sal es
indispensable, miraran las fotografias y reconocerdn las caras que es-
tan en el avién y también apreciardn las compras y las gangas, como
cualquier persona. Estan tan cntusiasmados como los misioneros con
el juego de lanzar mercancias y con la comunicacién "en signos”, y
aceptan esas cosas que caen del ciclo como una muestra de amistad y
alin mas, como la palabra de Dios. Por tltimo, tal como los misioneros,
ellos no pueden esperar para encontrarse cara a cara con sus nuevos
amigos. Sin embargo, este distanciamiento mds sutil (mediante el cual
se despoja a los Huaorani de toda subjetividad y se les reviste de los
propios deseos de los misioneros) ciega a los misioneros a lo que han
aprendido sobre los Aucas de los indigenas Quichua, los exploradores,
o0 los duefios de haciendas, y de lo que podrian haber comprendido por
empatia.

El contacto cara a cara y lo compartido

El andlisis de la campana de lanzamiento de regalos por los
misioneros ha revelado un cambio en la representacion de la alteridad
y de la distancia. Los Aucas han dejado de ser absolutos extrainos para
converlirse en personas con las cuales es posible comunicarse y cuyas
reacciones son perfectamente comprensibles y razonables. Durante el
encuentro cara a cara en Palm Beach con tres Aucas, los misioneros
establecen un trato que se basa en compartir con cllos lo que les gusta
a los misioncros. Durante varias horas muestran sus pericnecias a los



INDIGENAS HUAORANI EN LA CONCIENCIA NACIONAL 281

Aucas, lalecs como bandas cldsticas, yoyos y mascarillas para natacién
subacuadtica, frotan al hombre con rcpelente contra mosquitos, les
ofrecen limonada y hamburguesas, les dan revistas para leer y utili-
zando un modclo de su avidn, les tratan de explicar que quieren una
pista aérea para poder aterrizar al lado del caserio Auca. Ademds,
Ilevan al hombre Auca a dar varias vueltas en ¢l avién y comparten con
¢l la experiencia de volar por encima de su propio pueblo. Se encantan
con su imitacion de Elliot gritando las frases Auca por el altoparlante.
Para cllos, todo esto indica claramente que, aunque las barreras
lingiiisticas son grandes, los Aucas y los misioneros pueden comuni-
carse y comprenderse. Tratan dc pronunciar las frases Huao que han
aprendido, pero lo hacen tal como las gritaban desde el avion a través
del altoparlante, sin darse cucnta de que por ¢l ruido y 1a distancia las
palabras son inaudiblcs; no parccen haberse percatado de que
distorsionaban las palabras al pronunciarlas mal y al emplearlas en un
contexto cquivocado (12). Cuando los tres Aucas los abandonan y no re-
gresan al dia siguicnte, los desilusionados misioneros creen que los
"salvajes” sc han aburrido y han perdido interés en su compaifiia. Saint
escribe el comentario de Elliot ¢n su diario: "Eso es muy de indio. Silo
llevara a la luna, a los cinco minutos cstaria satisfecho”. Esle comen-
tario ilustra muy bicn como su scntimiento de distancia y alteridad se
originacn ¢l hecho de que los Huaorani no han compartido su entusias-
mo.

Hay desde lucgo otra dimension cn ¢l deslase entre la distancia 'y
el compartir que sc reficre al género. Que los tres norteamericanos se
sienten mds incémodos con las dos mujercs desnudas que con el
hombre, hacia el cual parecen dirigir toda su atencion no obstante su
desnudez, sc desprende claramente de la forma en la cual describen en
sus diarios lo que sucedid cn la playa. Por ejemplo, cuando la joven
mujer sc acerca al avion y se [rota contra éste y mueve sus brazos, ellos
se sienten molestos por lo que cstiman una conducta extrovertida. En
realidad su incomodidad con la joven comienza apenas la ven acer-
carse porque, como el hombre la seiala mientras habla, ellos piensan
que se la estdn ofreciendo en trucque. Después, cuando ella camina
detrds de un misionero que s¢ levania y camina hacia su refugio, una
vez mds, lergiversan sus intenciones. Sabemos por haber hablado con
los protagonistas Huaorani y sus descendientes que la joven no se
cstabaofrcciendo sexualmente a los misioneros, sino que e¢staba tratando
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desesperadamente que la llevaran en el avién a visitar a su hermana
mayor Dayuma.

Los apodos y la asimilacion cultural

Hemos visto cdmo la situacién de contacto se ha experimentado
de hecho sobre el terreno de una humanidad compartida -- porlo menos
con el hombre Auca- estableciéndose asi una contradiccién parcial
con el distanciamiento implicito en las representaciones de salva-
jismo. El examen de los nombres que los misioneros dan a los Aucas
y ala arenosa playa del Curaray que fue su hogar durante unos dias nos
permite descubrir otro aspecto de los complejos y ambiguos senti-
mientos de estos misioneros. Sin ninguna intencidn de psicoanalizar
las denominaciones o de extenderme demasiado en un andlisis semdn-
tico, no puedo sino sorprenderme de los nombres dados a los Huaorani:
Delilah y George. Aunque parece extrafio ala mujer mayor no s¢ le puso
ningin nombre. Cualesquiera que hayan sido las razones por las cuales
se llam¢6 "George" al hombre (;habra sido por San Jorge, mértir en
Palestina, quien maté al dragén para salvar a la princesa?), e incluso si
estas razones no incluyen la memoria de un caballero medieval en busca
de acciones heroicas y generosas, su nombre es mds halagiiefio que el
de la joven Delilah. Al llamarla por el nombre del traicionero personaje
biblico que sedujo al gran juez de Israel y causd su muerte, los
misioneros hacen gala de su prejuicio de género. Aunque no es
sorprendente ¢l hecho de que misioneros Protestantes hombres
tuvieran miedo y desconfianza de una salvaje mujer desnuda, en este
caso es particularmente irénico porque se sabe que George (Naenkiwi)
y no Delilah (Gimari) mintié al resto de los Huaorani y precipitd la
muerte de los misioneros diciéndoles que los extranjeros habian tra-
tado de matarle a él y a las dos mujeres (Elliot 1959).

Si los Aucas recibicron nombres biblicos, la cultura popular
norteamericana fue su fuente dec inspiracion para el escenario del
encuentro. Los misioneros escogieron el nombre de un famoso lugar de
veraneo cerca de Miami, Palm Beach, para nombrar la playa en la cual
habrian de morir. El nombre dado al asentamiento Auca, "Terminal
City", no recuerda dec inmedialo ningun sitio norteamericano que haya
sido famoso en la década de 1950 pero, de todos modos, seria un nombre
perfecto para una pelicula de vaqueros o una novela de la generacidn
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"beat". Estos nombres evocan mucho mds que algo fraguado por la
imaginacién o un juego de palabras. Indican que se ha cumplido un
circulo completo desde los primeros dias de la "Operacion” cuando los
Aucas todavia eran "inalcanzables", "gente de la Edad de Piedra” "que
vivian con odio extremo". Después llegé el momento en que "estos
asesinos de los bosques” se convirtieron humoristicamente en "veci-
nos", antes de terminar como personajes biblicos. En cada una de
estas construcciones culturales sucesivas estd operando, claramente,
la domesticacién, hasta que los Aucas estén mentalmente encuadra-
dos dentro de la cultura religiosa norteamericana de los cinco hombres
blancos a los cuales mataron. Esto ¢s posible porque nadie encuentra
a alguien por primera vez. El encuentro en Palm Beach no fue uno
entre cinco Occidentales del siglo XX con tres personas de la Edad de
Piedra, ni tampoco entre cinco norteamericanos y tres Huaorani. Si
bien es cierto que ambas partes ignoraban lo que la otra sabia, se
percibieron mutuamente como versiones de los Otros que ya conocian.
No importa cudl sea la mezcla de referentes concretos o ficticios, la
interaccion es posible porque nadie ha vivido en un vacio de relaciones.

CONCLUSIONES

Este trabajo se propuso analizar algunas de las imédgenes del
"salvajismo auca”, en dos momentos de la reformulacién nacional
cuando indigenas Huaorani ain no contactados mataron a los misio-
neros. Se ha demostrado que las representaciones negativas de 1956 y
las positivas de 1987 se enmarcan dentro de los mismos linderos
culturales: aquellas que definen a la comunidad nacional civilizada en
oposicidn a los otros salvajes. Mediante la exclusién simbélica de una
parte de su territorio -la selva- y de su pueblos -los Indios salvajes-
estos linderos construyen la nacién como una entidad fisica y social-
mente homogénea. Los discursos encontrados en la prensa nacional, ya
sea condenando a los Huaorani como perversos o alabandoles como
victimas, les aplican los mismos procesos de distanciamiento y
objetivacion. Distanciados de la sociedad nacional ¢ identificados con
el bosque amazdnico en el cual viven, o descontextualizados y limi-
tados en su distintivo salvajismo, los Huaorani estidn representados
fuera de la historia.
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Sin embargo, un examen de los diarios de los misioneros ha
llevado a la conclusion de que esas representaciones no constituyen, ni
siquiera para quienes las transmilen, un conocimiento de lo que real-
mente son los Huaorani. En su ansiedad por comunicarse con los Aucas
los cinco norteamericanos revisaron sus opinioncs sobre ¢l salvajismo
y las diferencias culturales. Sus expediciones para establecer el con-
tacto se inspiraronen un nucvo tipodc represcntaciones basadas en sus
c¢xperiencias de inleracciones y negoclaciones concretas, y éstas les
dieron la ilusién de que los Huaorani eran personas como cllos mismos.
En la actualidad, representacioncs andlogas y contradictorias influyen
amuchos ccuatorianos -macstros, burocratas, comerciantes, cmpleados
de las petroleras- aunque ¢stos conocen personalmente a los Huao-
rani y conocen acerca de los Huaorani por haberlo leido en los perio-
dicos.

Tres posibles generalizaciones se desprenden de este cstudio.
Primeramente, aunque los Huaorani han matado gente a lanzazos anles
y después de la matanza de 1956, ninguna otra muerte aparle dec éstay
la de 1987 sc¢ ha convertido en un asunto de interés nacional. Esto pa-
recc indicar que s6lo las muertes de misioncros son lo suficientemente
poderosas como para unir a los blancos, mestizos e’ Indios “civilizados”
en un mismo sentimicnto cultural. La siguicnte observacién impor-
tante tiene que ver con ¢l patrén dialéctico de “"salvajismo" y “civili-
zacion". Si bien ¢l contenido de estas dos nociones -contenido al que
nunca s¢ lo ha definido claramente- cambia a través del ticmpo, su
significado central sigue reproduciendo la dicotomia cntre salvajismo
(la vida selvatica alejada de las influencias coloniales) y cristiandad.
Este dualismo cultural inmutable que cstd arraigado cn la fusion entre
la historia y ¢l medio ambiente, sustenta los conceptos romdnticos ac-
tuales d¢ que ¢l salvajismo, lcjos de scr una auscncia de cultura, es
superior a la civilizacién occidental y ofrece soluciones donde han
fracasado las modernas sociedades industriales. Para quicnes sosticnen
estas opinioncs y para quiencs el salvajismo cs equivalente a la au-
sencia de contacto, s6lo son "auténticos” los Tagaeri, los udltimos
indigenas no contactados del Ecuador. Para ellos, los Huaorani estin
perdiendo su identidad y se estdn asemejando a los Quichua, esto cs, a
indios civilizados. En otras palabras, una vez que dejan de ser selvi-
colas no contactados -cs decir, salvajes- se convierten en "Quichua”
que hablan la lengua Huao. El tercer aspecto que debe plantearse es que
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para muchos ecuatorianos, la regién amazdénica se ha convertido en un
espacio cultural homogéneco en ¢l cual sélo las diferencias lingiiisticas
han sido dejadas a salvo por la civilizacién y la modernizacién.

Este ultimo aspecto introduce el complejo problema de
correlacionar la transformacién cconémica con ¢l cambio cultural. Por
una parte, sc¢ nos presenta la opinién de que los discursos culturales de
la nacion sobre los Huaorani y el bosque tropical habrian evolucio-
nado paralclamentc con el rapido desarrollo del Oriente y por otra, que
los Huaorani no podran existir culturalmente una vez que la industria
petrolera haya transformado el Oriente. Pero la realidad de la domi-
nacién ejercida por la sociedad nacional, tanto material como discur-
siva, no puede comprendersc sin reconocer las formas en que los
Huaorani ta subvierten y la resisten. Como sujetos de su propia
expericncia histérica y como actores sociales que funcionan en ¢l
mundo, el pueblo Huao ha vivido sus rclaciones concretas con la sclva
y consigo mismo en un aislamiento total y obligado. La significacién
cultural que atribuyen a su vida social y a su entorno estdn, por tanto,
insertos ¢n su distintiva autarquia. Por consiguicnte, para comprender
sus concepciones del cspacio, del ticmpo, dcl parcntesco y de la
alteridad, es mis importante conocer sus propios relatos de por qué y
cémo Saint y sus companeros fueron asesinados y sus interpretaciones
de los motivos que tuvieron los Tagaeri para matar a lanzazos a
Monsciior Labaca y a la Hermana Inés (13). Si los asesinatos de 1956
y 1987 ya forman partc de la memoria nacional como "la repeticion de
la misma tragcedia”, para ¢l pucblo Huao cstos constituyen dos sucesos
totalmente distintos. La lecngua Huao no tiene una palabra para
"violencia", excepto la palabra pit, que significa "estar enojado". Esta
€s una emocion compleja, una mezcla de ira, odio, y bravura. Entre los
hombres, especialmente, ¢s un signo de fuerza moral y determinacién,
Para los Huaorani la ira causa la mucrte y la muerte no ¢s una desvia-
cion, un comporlamiento alocado o un pecado. Es un marcador de la
diferencia espacial que crca y mantiene los linderos sociales entre los
grupos Huao y los linderos culturales entre los Huaorani y los no-
Huaorani (Rival 1992).

No obstante la recomposicion de los grupos provocada por el ILV
y los desiguales procesos de cambio ulteriores, el pueblo Huaorani ha
conscrvado un profundo sentido de su cohesidn cultural y social. Este
sentimiento tradicional de que son un grupo distintivo no se basa sin
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embargo en la unidad e integridad de los valores culturales, sino en
diferenciaciones internas. El hecho de que lamodernidad y 1aciudadania
ecuatoriana estdn desempefiando un considerable papel en la
perpetuacién de esas diferenciaciones internas deberia ser objeto de
atencién analitica, porque mediante dicha reflexividad y fragmen-
tacion se detectara la verdadera naturaleza de la identidad nacional y
los efectos discursivos de las representaciones. El universo social
Huao estructurado por un ideal de autarquia, esta primeramente divi-
dido en dos amplias categorias: los Huaorani (los verdaderos seres
humanos) y los cohuori (los canibales, es decir todos los extraifios,
considerados anti-humanos). En segundo lugar, distingue diferentes
grupos regionales que estidn en relaciones hostiles y que evitan el
contacto (14). La construccion que hacen los Huaorani de un espacio
social dividido entre "nosotros" y los "otros" es prdctica comiin entre
los grupos amazdnicos, pero varias de las prédcticas sociales Huao son
excepcionales, por ejemplo, el hecho de que tradicionalmente realizan
ceremonias de bodas. El matrimonio es un asunto politico fuertemente
controlado por la generacidn de ancianos. Idealmente los matrimonios
deben tener lugar dentro de las unidades regionales, ya que las alianzas
con "otros" fracasan en la mayoria de los casos y terminan en guerras.

Aln hoy dia se pueden observar casos de hostilidad regional, por
ejemplo, cuando las comunidades ya sedentarizadas compiten entre si
por las mercancias obsequiadas por las compaiias petroleras. Los
Huaorani quieren que las compaiiias les den comida, ropa, herra-
mientas, motores fuera de borda y motosierras a cambio de poder
trabajar en territorio Huao sin inconvenientes. Asi como tradicio-
nalmente cada banda ha sido propietaria de su propio territorio de caza,
los Huaorani han expresado su opinidn de que cada comunidad debe
"ser propietaria” de su propio pozo petrolero con derechos exclusivos
alariqueza de mercancias y comida del campamento. Usando la misma
16gica de las oposiciones regionales, las comunidades se diferencian
entre si de acuerdo a sus alianzas con extrafios, De esta manera
existen los que se alian con las misiones Evangélicas, o con las
Catdlicas; los que eligen una educacién en Castellano y los que re-
ciben educacion bilingiie; los que pertenecen a Pastaza y los que son
del Napo; los que poseen cédulas de identidad y votan -y son
"civilizados"- y aquéllos que, como los Tagaeri, rechazan la civili-
zacion. En este sentido se puede decir que la modernizacién y la ciu-
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internas entre los Huaorani. Las dificultades que la CONFENIAE
confronté en sus intentos de organizar a los Huaorani para luchar por
sus demandas de tierra y autonomia cultural pueden servir para ilus-
trar este argumento.

La CONFENIAE, que representa a todas las nacionalidades
indigenas de la Amazonia y mas especificamente a los grupos
minoritarios tales como los Cofan, Siona-Secoya y Huaorani, recibié el
mandato a través de tres congresos consecutivos de hacer una campaia
por la legalizacion del territorio Huaorani (Tassi 1992). Esta cam-
pafia en defensa del territorio Huao fue posiblemente una de las
movilizaciones mds importantes organizadas por la CONFENIAE en
sus once afios de existencia. Duré varios afios, contando con el apoyo
de un gran nimero de instituciones nacionales e internacionales y
termind con la legalizacidn de una considerable extension de territorio
Huao concedida por la administracién del Presidente Rodrigo Borja
(1988-1992). Sinembargo, lacampafia noestuvoexentadedificultades
y éstas revelan tanto la naturaleza de la cultura Huao como los limites
politicos del particularismo cultural.

Dada la fuerza numérica de las poblaciones Shuar y Quichua y
considerando su amplia experiencia de resistencia cultural, la
CONFENIAE es una organizacién cuya agenda politica representa
principalmente los intereses de esas nacionalidades. Si bien no es
posible afirmar que ¢l inico objetivo de las organizaciones indigenas
es integrar a sus miembros al desarrollo nacional del cual han sido
excluidos, es unarealidad que grandes sectores indigenas en el Oriente
han aprovechado las nuevas oportunidades econémicas del boom
petrolero (Descola 1981; Whitten 1978, 1979, 1985; Macdonald 1984)
y que la mayoria de sus organizaciones han demostrado su habilidad
para negociar problemas de desarrollo regional y de administracién de
recursos naturales. Las poblaciones Quichua y Shuar y sus lideres han
expresado en varias formas su deseo de participar en una nacidn
moderna y de ser considerados “"civilizados", si bien en sus propios
términos. No debe sorprendernos entonces que para ellos, incluidos los
lideres de la CONFENIAE, los Huaorani puedan ser considerados
como "indios primitivos” que no hablan el idiomanacional, no entienden
las realidades de la nacién y cuya ignorancia puede ser objeto de
manipulacién. Es un hecho que entre los Huaorani no existe un acuerdo



288 RIVAL

manipulacién. Es un hecho que entre los Huaorani no existe un acuerdo
undnime acerca de qué tipo de sociedad desean, ni expresan una
opinién unificada que pueda ser percibida como el resultado de
"manipulaciones” o influencias externas. Una opinién que se escucha
a menudo en el Oriente acerca de los Huaorani es que éstos todavia
carecen de experiencia organizativa y que, dado su bajo nivel de
sociabilidad, toman decisiones basadas en consideraciones del mo-
mento, de tal manera que lo que un grupo dice un dia puede cambiar al
dia siguiente. En otras palabras, sus desacuerdos son vistos como
inconsistencias que resultan de su supuesta ignorancia y primitivismo.
Sin embargo, es improbable que los Huaorani vayan alguna vez a
representarse a si mismos con una sola voz, lo cual no quiere decir que
ignoren la estructura de organizaciones democriticas. Nunca han
tenido una unica interpretacién de la muerte, ni sus chamanes han
podido adquirir poderes o autoridad especiales. Su realidad como gru-
po tribal estd basada en la hostilidad dindmica entre las bandas
relacionadas entre si y no en laidentidad comiin de ser "un solo pueblo™.

Mais ain, los Huaorani tienen conocimiento del hecho de que la
industria petrolera les trae malas y buenas consecuencias y €sa es
precisamente la razén por la cual sus posiciones pueden ser conside-
radas inconsistentes. La ambiguedad del impacto del cambio econd-
mico-social a que estdn expuestos hace mds dificiles sus decisiones
acerca de qué ajustes son necesarios o deseados en su estilo de vida.
Su prioridad es mantener las relaciones igualitarias entre ellos y el
balance tradicional entre las bandas. Para alcanzar estos objetivos
subyacentes hacen alianzas con extrafios en base a intereses regio-
nales mds que tratando de reforzar su unidad interna. Precisamente
porque han sido representados y significados como los "salvajes de la
nacién”, carecen de un modelo cultural que pueda ser ofrecido como
alternativa para su participacién en esa misma nacién. Dada la situa-
cién actual, o bien se asimilan a la cultura mestiza de frontera, o se
convierten en "indios civilizados”, es decir, en indios como los Qui-
chua o los Shuar.
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NOTAS

10.

La investigacién de campo entre los Huaorani fue posible gracias a becas otorgadas por 1a
Wenner Gren Foundation for Anthropological Research y por la Linnean Society of Lon-
don (1989-1990). En el Ecuador recibi el apoyo de la Pontificia Universidad Catélica de
Quito y del Area de Antropologia de FLACSO, donde se present6 una versién antenor de
este trabajo-en 1990. En especial quisiera agradecer a Andrés Guerrero por despertar mi
interés inicial en los discursos nacionales sobre los Huaorani, y a Blanca Muratonio y H.
Moore por sus constructivos comentarios. Naturalmente, la responsabilidad final es mia.
En la acwalidad hay una abundante literatura sobre el tema. Urban y Sherzer (eds) 1991;
Linnekeny Poyer (eds) 1990 y I'riedman 1991 son los mds pertinentes para mi argumento.
Especialistas en el periodo Colonial de las Américas (lingiiistas, arquedlogos e histona-
dores) estin empleando ahoraun enfoque similar para analizar la dindmica cultural gene-
rada por la Conquista. Sostienen que todas las experiencias coloniales involucran dos o
mis tradiciones culturales que nunca se fusionan en una sola cultura homogénea. Mis aiin,
la tensién entre la aculturacién y la apropiacién, reflejada en la continua lucha por la
representacién, lleva a una irreductible ambigiiedad de significado. Ver en particular
Hanks (1992).

Estoy utilizando aqui el contraste entre "identidad cultural” e "identidad étnica” tal como lo
definen Linneken y Poyer (1990). Este trabajo sélo considera las representaciones que fi-
guran en los periédicos. Rival (1991) trata las cuestiones relativas a la identidad étnica
desde el punto de vista de las organizaciones indigenas y Rival (1992) se ocupa de la iden-
tidad cultural y de las representaciones propias de los Huaorani.

Durante el siglo XVII un gran niimero de grupos indigenas no relacionados entre si y que no
tenfan mucho en comiin culturalmente, salvo su oposicién alas influencias misioneras,
se convirtieron en “Aucas” para los Indios cristianizados y para los misioneros Catélicos.
Simson, autor del siglo XIX, emplea el término como sigue: "Ellos [los Indios] pueden
dividirse en dos grandes clases llamadas 'Indios™ e Infieles’ por los ecuatorianos. Los
Indios hablan Quechua, comen sal y son semi-cristianos; los Infieles, denominados Aucas
por otros, hablan lenguas propias, no comen sal normalmente, con excepcién de algunos
Jivaros, y nada conocen d el bautismo y de la [glesia Catdlica” (1865:58). Oberem espe-
cifica que en el Ecuadorios colonos blancos y los misioneros limitaron el empleo del ér-
mino para aquellos grupos que vivian entre los rios Napo y Curaray (1971:27).

Granja, por ejemplo, escribe: "...se hizo came en mi que el infiemo tenfa su materialidad en
el Oriente. Y esta idea estaba abonada por la creencia de cientos de ecuatorianos” (1942:10).
Interesadas en demostrar su preocupacién por el medio ambiente (para ellas no es la industria
petrolera sino la colonizacién la que destruye el bosque tropical) varias compaiiias petro-
ieras han proyectado contratar a los Huaorani como guardabosques. Su funcién serfa la
de patrullar su terntorio con lanchas a motor y vigilar la presencia de colonos ilegales.

Un buen ejemplo de ésto’ es el encabezamicnto de un reportaje especial en una revista ita-
liana sobre la exploracién petrolera en los territorios Huao, "La fine del'Eden” (Europeo
8/19, Feb. 1988).

Etimolégicamente, la palabra "salvaje” deriva de la palabra iatina silva que significa
"bosque".

En los varios libros escritos por Nathael Saint y Elizabeth Elliot, en particular en The Shadow
of the Almighty y Through Gaies of Splendor (traducido al Castellano como Portales de
Esplendor) figuran largos extractos de estas cantasy diarios. Saint, piloto e incontestado
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lider del grupo, llevé registros prolijos y detallados de la camparia de pacificacién. Elliot
(1959:193) cita a Saint: "Si esto es la milad tan divertido como lo era para nosotros, bien
podemos comprender su entusiasmo”.

Saint escribe: "Este es por mucho el mis favorable esfuerzo de intercambio comercial
honesto de parte de los vecinos™ (Elliot 1959).

Por ejemplo, ellos siguen gritando algo que creen que significa "encontrémonos”, "que-
remos ser sus amigos”, pero que literalmente significa "vemos con gozo que han venido”,
expresién empleada exclusivamente por anfitriones al dirigirse a parientes cercanos que
vienen a su casa de visila. También preguntan “;cémose llaman?",locual seria suma-mente
ofensivo si los oyentes lo comprendieran porque los Huaorani nunca preguntan aalguien su
nombre de manera directa. Los nombres indican vinculos de parentesco, es decir posibles
derechos de pedir albergue o comida. También podrian indicar vinculos de venganza, siendo
asi que la persona de cuyo nombre se hace caso omiso es un enemigo.

Las versiones Huao del drama de 1956, incluso la de los protagonistas, fueron re cogidas
por Dayumna, Rachel Saint y Elizabeth Elliot en 1958. Yo he registrado relatos hechos por
hombres que participaron en el ataque. Varios grupos Huao tienen estrechos lazos con
los Tagaeri y suelen hablar de ellos. Su suerte se invoca en canciones, aparecen en suefios
y se dice que visilan, en sigilo, los asentamientos de los Huaorani contactados.

Sin embargo es usualmente posible establecer contacto a través de lazos agniticos en
casos de fuerza mayor cuando un grupo regional, por ejemplo, carece de esposas poten-
ciales. En otras palabras, estos grupos regionales son comunidades endogdmicas. Los
Huaorani que pertenecen a un mismo grupo regional se llaman a si mismos huamoni
{nosotros-la gente). Esos grupos llaman a otros grupos regionales huarani, que significa
"extranjeros” o "los otros", a pesar de que algunos individuos en estos grupos son parientes
consanguineos (gwirinan).
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