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Dedicatoria

A la memoria de quienes nos ensefaron el camino de la dignidad.

Al fuego sagrado de nuestro propdsito, palabra y vida.



Por dentro y en silencio

el fuego, la traicion, la sombra,

el minimo destello de asumirse en la accion

y luego en la palabra, nos aprisiona, nos revuelca.
Nos vuelve todo sesos

y nos confunde diciendo que es del corazon.

Nos vuelve todo corazon,

como si separando la cabeza, el crimen desapareciera...

Todo parece desesperanzado...
sin embargo, hasta en las botas llevamos semillas de flores,
y por donde hay vida y voluntad,

nacera de todos los colores,

y repoblaran las pampas incendiadas

y llamaran a las obreras a embriagarse en su néctar
y asi danzando,

también los kintis mensajeros,

pintaran ese horizonte en nuestra propia mirada.
Eso vamos sembrando.

La pampa incendiada siendo esperanza, siendo flor,

siendo nosotros mismos en los dolores y colores que retornan a la vida.

—Dario Iza
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Resumen

Territorio, cosmologia y autogobierno Kitu Kara: Etnografia de la Comunidad La Toglla en
Ecuador pretende aportar en la visibilizacion de las formas organizativas de las comunidades del
pueblo Kitu Kara, desde sus relaciones de parentesco, asambleas, costumbres y ritualidades, pero
también la conexién cosmoldgica entre el territorio y sus lugares sagrados que, en conjunto, dan
forma al autogobierno comunitario. Esta etnografia busca visibilizar esa relacion de cohabitacion
entre humanos y no humanos, y como a partir de ella, las formas organizativas y el vinculo
familiar superan los lazos consanguineos y vuelven del parentesco una pertenencia al territorio,

sus rios, quebradas, Apus' y memoria.

Este trabajo mostrara que las relaciones sociales trascienden el vinculo entre personas, y
configura las formas de cohabitacion con el espacio. Los lugares de esta Comunidad estan
cargados de su propia presencia y determinan la ritualidad que los comuneros y comuneras deben
asumir para interactuar con ellos. El I1al6 es su tayta® y junto a él se ha construido una
pertenencia y continuidad histérica de identidad y reconstitucion de autoridad territorial. Entre las
acciones mas relevante que esta Comunidad ha definido es la defensa del territorio, en tanto

propiedad colectiva, frente a intereses inmobiliarios privados.

' Del kichwa: espiritu de la montafia; sefior; protector; guardian de la montafia.
2 Significado: padre sabio, abuelo. Su origen es discutido entre origen peninsular (ibérico) o propio de las
comunidades quechua/kichwa hablantes.
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Introduccion

El estudio trata sobre las formas organizativas de las comunidades y organizaciones Kitu Kara.
Centramos la atencion en la Comunidad La Toglla y, a través de una etnografia, se pone en
evidencia como las relaciones de parentesco, asambleas, costumbres y principios cosmologicos;
entre el territorio y sus protectores, dan sentido de ser al autogobierno como forma politica de

representacion colectiva y relacionamiento con el Estado.

El eje de este trabajo es: la vida comunitaria, sus relaciones de cohabitacion y parentesco entre
seres humanos y no humanos, abordamos también la comunidad como titular de derechos
colectivos. La motivacion central es mi origen. Soy indigena de Guangopolo, una parroquia rural
del Distrito Metropolitano de Quito. Al interior de la parroquia compartimos el territorio tres

comunas y comunidades: Sorialoma, Rumiloma y Toglla.

Actualmente cohabitan en el territorio comunitario de La Toglla aproximadamente 800 personas.
Un rasgo caracteristico de la historia de esta comunidad es la historia de lucha y resistencia.
Mientras las haciendas de curas, espafioles y criollos se expandian por las actuales zonas de
Cumbaya, Tumbaco, Conocoto, Alangasi y La Merced, nunca entré el régimen hacendatario a
este territorio. La memoria de este lugar dice que los abuelos y abuelas resistian, peleaban y en
ocasiones se escondian en los cerros cercanos, incluso se habla que nunca lograron entrar los
incas. Da cuenta de esto el nombre de la colina que baja del volcan, ubicada sobre los 2600
m.s.n.m, Pintagloma, en referencia al guerrero Karanki que, seglin se cuenta, resistio varios afos

la invasion de Wayna Kapak.

La comunidad es parte del territorio ancestral del Pueblo Kitu Kara de la nacionalidad Kichwa de
la Sierra, Ecuarunari, y a su vez parte de la Confederacion de Organizaciones indigenas del
Ecuador (CONAIE). La pertenencia a estas estructuras organizativas del movimiento indigena no
corresponde de manera arbitraria a un orden y clasificacién gremial, en sentido occidental, sino
que responde a la continuidad histdrica de identidad y pertenencia, construccion y reconstitucion
de autoridad territorial y jurisdiccional como comunidades, pueblos y nacionalidades indigenas al

interior de un territorio del Estado ecuatoriano.

Al ser hijo y comunero de la Comunidad La Toglla, tengo la posibilidad de una lectura interna y

mas cercana, también de convivir con las relaciones de cohabitacion entre los comuneros y
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comuneras de La Toglla y el Tayta Ilalé. Mi relacion con el territorio, asi como la de muchas
personas que compartimos el lugar, supera la identidad geografica con la que uno nace. La
pertenencia involucra en nuestra vida la memoria que nos confiaron abuelas y abuelos; la
experiencia y el vinculo con el I1ald, las quebradas, los bosques, los ojos de agua y los seres que

cohabitan con nosotros y viven en esos espacios.

Al ser originario de una parroquia rural y de una comunidad, he sido testigo de las rupturas entre
la ciudad y sus lugares sagrados. Mientras en nuestro territorio se siente y ve al Ilal6 como un
guardian y un padre y por tanto se debe guardar respeto y ser reciprocos, en la ciudad han perdido
esa conexion con los Apus. Aun asi, esta pérdida de memoria se va trasladado a la misma gente

de parroquias o comunidades rurales.

Como profesional, siento la responsabilidad y carifio de mostrar la relacion de cohabitacion,
reciprocidad y complementariedad como principios cosmologicos, territoriales y de autogobierno
de la Comunidad La Toglla con el Tayta Ilal6. Este tipo de relaciones buscan encontrar un

equilibrio de vida entre todos, seres humanos y no humanos.

Entendiendo a la antropologia como practica (Ingold 2012), la observacion participante es en este
sentido al mismo tiempo un método y una disciplina. Ademas, para Ingold (2012, 54) “esta
consagrada a un compromiso ontoldgico, es decir, a la posibilidad de conocer desde dentro”
(Ingold 2012, 54), y en el caso concreto, conectar las reflexiones y practicas. Si cuidamos al cerro
(plantamos, reforestamos) el cerro nos devuelve buenas cosechas y agua al mismo tiempo. Nos
trae a la memoria nuestros ancestros que caminaron y nos alimentaron desde la misma tierra; y

bebieron y limpiaron sus cuerpos en sus vertientes.

Esta propuesta antropologica es, en principio, critica, y debe promover transformaciones en el
contexto sociocultural desde donde se sostiene, como plantea Tim Ingold (2012). Ademas, como
metodologia, debe priorizar la observacion participante como forma de sacudirse de las
preconcepciones (morales o academicistas). Nancy Scheper-Hughes (2014) indica que en la
posibilidad transformadora radica la importancia de construir una antropologia activa y
comprometida politica y moralmente. A saber: “el proyecto antropologico es a la vez etnografico,

epistemologico y politico” (Scheper-Hughes 2014, 412).

Estas nociones teorico-metodologicas me han permitido establecer una reflexion desde adentro

del territorio comunitario, sobre los debates, encuentros y desencuentros, en la relacion entre
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comunidades, sus formas de vida y las expresiones institucionales del Estado en territorio. Asi,
unas veces la dicotomia naturaleza/cultura esta mas marcada, pero también se presentan
condiciones para sefialar equivocos controlados, que articulen la presencia de actores colectivos
constituidos desde sus principios ontoldgicos y la construccion de politica ptblica, como la

recogida en la Constituyente de Montecristi de 2008.

Si bien, hay momentos de claras rupturas en los que se refleja el principio fundante del Estado
moderno, es decir la negacion del Otro, sus principios y fundamentalmente su presencia como
actor politico en el mismo entramado social; esto no ha significado que las comunidades hayan
abandonado la posibilidad de construir gobierno propio desde las acciones colectivas a partir de
distintos espacios ¢ instituciones: la minka (trabajo realizado de manera colectivo) asambleas
comunitarias, talleres, procesos de justicia indigena, ejercicio de autoridad territorial, ceremonias

en agradecimiento a la siembra, brotes, florecimiento y cosecha.

Como ha planteado Latour (2016), nunca se ha marcado de manera total la supuesta ruptura entre
naturaleza y cultura: el mito fundante de la modernidad no tiene asidero en las formas politicas en
la que se configuran los Estados. Tal es el caso que, por mas que la Revolucion Liberal en
Ecuador haya establecido la separacion de Estado e Iglesia, y propuesto un principio laico para la
educacion, en la cotidianidad la misma Iglesia, a la que la modernidad pretendi6 alejar del
discurso cientifico y el quehacer politico, sigue siendo un actor invitado, mediador e incluso, con

frecuencia, dirimente en las decisiones politicas del mismo Estado.

Pasa lo mismo, y este es el argumento central que guia mi indagacion, en el plano de las
comunidades indigenas. Por més que la pretension de la modernidad haya sido marcar una ruta
hegemonica de concebir los modos y las formas sobre qué decir y hacer en el escenario
organizativo y representacion discursiva, cultural o parental, son las mismas comunidades que
mantienen presente en su propia representacion a estos Otros seres, que la modernidad tacho de

creencia, supersticion, magia o brujeria.

Y son precisamente estos Otros los que son representados en los relatos cotidianos y en las
formas identitarias de las personas y el territorio. Aparecen en sus tejidos, ceramica, pintura,
personajes festivos, bebidas ceremoniales, detras de las plantas maestras, vertientes, rios,
quebradas o montafias. Cuando nos referimos a los Otros y su representacion cotidiana, nos

interesa entender como se expresa la relacion permanente entre seres humanos y seres no
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humanos que cohabitan los territorios. En este sentido y en el marco de lo expuesto la pregunta
que guid esta investigacion es: ;como se relacionan al interior de la Comunidad La Toglla la

cosmologia y autogobierno en sus relaciones de parentesco, comida y habitat?

Desde la vision disciplinada de esa dicotomia naturaleza/cultura, claramente sera imposible la
relacion entre las personas y una montafia y es mas que seguro que el anuncio de un posible
didlogo permanente entre personas y los seres no humanos, sea calificado como supersticion. Sin
embargo, la relacion estd y no es de ahora, quiénes han compartido el mismo territorio por
generaciones saben que esos territorios no solo son habitados por seres humanos, y aqui surge

una pregunta: ;los seres no humanos tienen influencia en las personas?

El giro ontoldgico en la antropologia permiti6 abrir la posibilidad, en la academia, para entender
que los espacios que configuran el mundo indigena estan cargados de presencias. Estos seres,
que, si bien no tienen la misma corporalidad humana, son actores importantes en la vida espiritual
de las comunidades. Los lugares, plantas o animales, poseen cualidades y agencia que les permite

mantener junto a las personas, relaciones de cohabitacion, provision de comida y parentesco.

Junto a estas discusiones, este estudio estara construido desde la etnografia de un bulu/ayllu
cercano a la ciudad de Quito. Desde los relatos y experiencia directa recogera las practicas
cotidianas y rituales, por ejemplo, como el volcan Ilald, las quebradas, cementerio y otros lugares
inciden en la toma de decisiones y en la forma de construccion de los discursos politico, cultural

y economico de defensa de la vida comunitaria.

¢ Qué significan para las comunidades y en el caso concreto para La Toglla, los Otros? ;Por qué
los lugares tienen presencia cotidiana en los relatos? La respuesta no puede presentarse de otra
manera, sino precisamente a partir de la misma memoria y las practicas cotidianas. Los abuelos y
abuelas se refieren al volcan como un ser, y quienes lo defienden desde el territorio son los
comuneros y comuneras, todos y todas relacionados a través del parentesco de ser hijos e hijas

del Ilal6 y de la comunidad.

LA qué seres nos referimos cuando en las comunidades se justifica que ha una persona le ha
cogido la montana? | A qué seres las comunidades estan agradeciendo durante la cosecha? y al
mismo tiempo, ;a quién se pide permiso y bendiciones cuando se siembra? ;Por qué las

quebradas pueden provocar malestares fisicos que son conocidos como malviento o malaire?
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estas preguntas permiten indagar sobre las relaciones cosmoldgicas, territoriales, organizativas,

cohabitacion y parentesco en la comunidad.

El territorio animado de las comunidades convoca las ritualidades que deben cumplirse en
determinados momentos. El territorio mismo convoca practicas rituales en la cotidianeidad,
cuando las familias van con hijos pequefos a quebradas o a lugares donde habitualmente no van
personas, lugares pesados’, se los lleva protegidos con ajo, tres granos de maiz o tres fosforos y
sobretodo si el wawa’ no ha sido atn bautizado. Si en ese lugar el wawa se durmio, se cayé o se
asusto, es necesario levantarle con ramas de chilca y golpear el suelo con ellas siguiendo el

camino a casa, llamarle por el nombre y decirle vamos a casa.

Para evitar la enfermedad o el malestar, la ensefianza que dejaron los abuelos y abuelas, indica
que si esta ritualidad no se realiza el nifio o nifia no podra dormir con tranquilidad en casa, sino
que llorara mucho porque su espiritu se quedo en ese lugar. Por eso cuando se levanta al wawa se
repite: Haku-haku, haku wasiman/ vamos, vamos, vamos a casa. La transmision de estas

memorias permite afianzar las relaciones de la familia extendida.

El parentesco es una relacion social transpersonal y compartida y se sostiene en una red
relacional dice Quintin Quilez (2014). Esta relacion claramente establece la pertenencia entre
persona y territorio, en este caso, entre el Tayta Ilald, que es un volcan y sus hijos que son las
comunidades que lo habitan. La identidad de unos y otros es interdependiente y se funda en la
propia ontologia. El parentesco sobrepasa la conexion biologica y radica en el reconocimiento de
unos a otros. Se constituye desde el compartir el alimento, ritualidades y otras actividades

comunces.

Una persona es reconocida como parte de la comunidad cuando ha participado en minka,
asambleas, talleres, festividades y ha sido reconocido por la asamblea general como comunero.
Asi por ejemplo en la minka, que es un espacio de trabajo comunitario, permite que las personas
compartan memorias sobre su parentesco, recordando a tios, abuelos, dirigentes pasados,
festividades, y asi afianzan su parentesco e identidad con la Comunidad y el Tayta Ilald, desde la

amistad, la solidaridad y la confide ncia.

3 Se entiende como lugares pesados, aquellos que no son concurridos con frecuencia: quebradas, tineles, rios.
4 Del kichwa: wawa/nifio, bebé.
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El territorio permite afianzar la vida comunitaria, con y en este espacio se hace posible las
relaciones sociales, expresadas en la provision de comida, el cuidado y autocuidado, minka,
asamblea, la transmision de la memoria, la festividad y las ceremonias. Relacion que no es
exclusiva entre humanos en el presente, sino que atraviesa la temporalidad lineal. Los taytas y
mamas; los yachak del pasado regresan con su consejo y guia, vuelven a ser presente junto a
nosotros. Pese a la presion de los discursos modernizantes, el continuo ejercicio de rememorar,

permite determinar los caminos propios de como construir la historia comunitaria.

La dindmica comunitaria no separa a los humanos de los no humanos, sino que los ubica en el
mismo escenario. La cosmovision que mueve a la vida comunitaria establece relaciones entre las
quebradas y las personas, entre las vertientes, bosques y los comuneros, y estos seres pueden
incidir en la decision cosmopolitica de la organizacion territorial comunitaria. Este antecedente
me lleva a preguntar como esa relacion de cohabitacion con esos seres, que son parte de nuestra
misma existencia comunitaria, promueve como se indico decisiones y la misma defensa del

territorio.

Los hijos ¢ hijas del tayta Ilalé se han convertido en la defensa més importante del volcan. La
presencia de este Apu que ha permitido consolidar organizativamente la Union de Comunas y
Comunidades Ilal6-Lumbisi, pero también articular en su proteccion otros discursos, que si bien
no centran su defensa en la experiencia espiritual, permite articular su lucha ambiental y juridica
como complemento fundamental frente a los ataques permanentes de los intereses inmobiliarios,

madereros y otros.

La defensa del territorio comunitario frente a los intereses inmobiliarios dura ya mas de 50 afios y
dicho proceso ha significado persecucion, detenidos, heridos y compaiieros muertos. El territorio
se ha defendido desde todas las estrategias posibles y una de ellas permitié conseguir una
Sentencia favorable (infra), de Corte Constitucional del Ecuador, en la que se reconoce el derecho

a la autoderminacion, gobierno propio y al territorio.

Sin embargo, en el proceso de resistencia y defensa del tayta se han escuchado diferentes
descalificativos en contra de quienes levantan su voz de protesta: es un cerro pelado; tanto terreno
y no siembran; es una montafla comun y corriente; en el Ilalé no hay nada, solo vacas sueltas; las

comunas mismo destruyen el Ilald; mejor que pase a manos del municipio; las comunas se creen
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duenas del Ilal6, etcétera (notas de campo, La Toglla, 18 de julio de 2022). Estas voces muestran

la desconexi6on de quienes al menos ubican en donde esta el volcan y su nombre.

Estas visiones del mundo estdn en permanente tension con las dindmicas comunitarias, asi por
ejemplo, en la construccion de politica publica, como se verd mas adelante, se sigue dejando de
lado la participacion de las comunas y comunidades. Los planes y programas de manejo de
quebradas, bosques y montafias siguen pasando por la sola vision ambiental, que, si bien desde
las organizaciones y autoridades comunitarias no se rechaza, se demanda el respeto y su
presencia como titulares de derechos colectivos, en la construccion de politica pliblica y mas atin

cuando estas influyen en sus territorios.

Esta etnografia permite reconectar la memoria y las relaciones cotidianas que los pueblos
indigenas tienen, en un tiempo ciclico, con su territorio, y dar cuenta como a través de los
esfuerzos comunes la lucha organizativa se vuelve parte de los modos y formas de vida de cada
uno de los comuneros y comuneras. Pero también se convierte en la posibilidad de pensar la

politica desde la accion asamblearia en donde la mayoria es quien toma las decisiones.

La cosmopolitica esta constituida precisamente por estas caracteristicas colectivistas en el que
emergen los abuelos y abuelas, pero también la naturaleza como un sujeto con intencionalidad
propia y en la que habitan otros seres que son guardianes de los ruwales. Estas ontologias no
cortan el parentesco con los muertos, de hecho, se vuelven parte de discursos, memoria e

identidad para responder quiénes somos.

Los diferentes relatos presentados en estas paginas permiten ver las posturas morales y
ambientales en la toma de decisiones. Como se vera en el relato de Aurelio sobre Espirita, el tayta
Ilalé puede ser y recrearse, tiene habilidades metamorficas como diria Gose (2018), y a través de
ellas interactua con las personas. Unas veces es un hombre de sombrero, otras una culebra. Con
corporalidad humana o en su forma zoomorfa los golpes provocan dafio y desconexion total con

la palabra y el don. El didlogo entre los iguales desaparece y se vuelve imposible.
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Capitulo 1. Constitucion de l1a modernidad occidental

La modernidad occidental se levanta sobre la division ontoldgica entre seres humanos y
naturaleza, como claro fundamento de la razon positivista. Esta racionalidad no es cualquiera,
sino una especifica, la occidental europea, que durante las conquistas territoriales del siglo XVI, y
las que siguieron, marcaron no solo la colonizacion sino la colonialidad del saber; definida por
Mignolo (2007) como la forma de moldear la subjetividad de los pueblos a través del uso y
aplicacion de conceptos y categorias, todas ellas desde la idea del desarrollo, del progreso y lo
civilizado. En este esquema no solo estan las ciencias naturales, sino también las teorias del

conocimiento; economia, geografia, literatura, filosofia e historia, entre otras.

Detras de esos aportes que sin duda permitieron una comprension del mundo distinta al de la
edad media, hay una clara postura racial, entre ellas las de Inmanuell Kant, quien para sostener la
teoria de superioridad del hombre sobre la naturaleza, usé como fundamento la idea de una
esencia fija de la naturaleza humana, y traté de explicar que el origen de la sociedad se da a partir
de la transgresion humana desde el puro estado de la naturaleza, al estado de la naturaleza
humana por medio de la creacion de la sociedad y el lenguaje. Con esto Kant creyd justificar que

ese talento natural presente en los hombres los llevé a organizarse y a la civilizacion.

Pero no solo es la separacion naturaleza-cultura la que promueven desde occidente, es el
desconomiento del otro. Los indigenas americanos, africanos e hindues aparecen en Kant, dice
Chukwudi (2007, 224) como “incapaces de madurez moral porque carecen de  “talento” que
es un “don de la naturaleza”. Este hecho silencio las otras formas organizativas y hasta cierto
punto invisibiliza a los seres no humanos que cohabitan en los territorios indigenas. Los no
humanos® desaparecieron de los discursos politicos, porque la politica estaba reservada para
occidente, es decir, la razén como principio bioldgico de los seres humanos occidentales, segin la
antropologia kantiana. De hecho, Kant, a través de su propuesta de antropologia pragmatica
“asentd la base del pensamiento raciolégico mas profundo del siglo XVIII” (Chukwudi 2010,

202).

Esta separacion marco ademas el conflicto ontoldgico entre mundos. Tenemos asi que el discurso
politico hegemodnico marcd las formas en las que la sociedad ve y hace cultura, ve y asume la

naturaleza. Por el lado de la sociedad y la cultura el paradigma de la modernidad, es decir, el

> Incluyendo los humanos no occidentales
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progreso, la ciencia-la racionalidad, lo estético, aquello cuya cualidad es la de accion. Mientras
que por el de la naturaleza: lo instintivo, lo salvaje, lo desconocido, la supersticion; aquello cuya

cualidad es la de ente pasivo.

Bruno Latour (2007) sefiala en Nunca fuimos modernos, que la modernidad desde la ruptura
naturaleza-cultura supone un régimen nuevo (un deber ser) cuyo objetivo -dice- “es la de
movilizar a las sociedades y secularizar la Ciencia” (Latour 2007, 27). Sin embargo esto es
irrealizable en la practica: “Cuando las palabras ‘moderno’, ‘modernizacion’, ‘modernidad’
aparecen, definimos por contraste un pasado arcaico y estable. Ademas, la palabra siempre
resulta proferida en el curso de una polémica, en una pelea en donde hay ganadores y perdedores,
Antiguos y Modernos" (Latour 2007, 27). El mismo autor en el articulo, Si nunca fuimos
modernos, ;jqué nos paso? (2016), sefiala que modernicense, en una primera capa, significa
avanzar a un modo de vida mas secular, a diferencia del pasado que tenia una tendencia religiosa,

magica.

Ademas, el autor sostiene que, de cumplirse tal ruptura el mismo esquema de modernizacion
dejaria por fuera las instituciones sociales, sus formas y las subjetividades que las construyen. En
sus palabras: “Los hechos cientificos estan construidos pero no pueden reducirse a lo social
porque este se puebla de objetos movilizados para construirlo” (Latour 2007, 22). En este

sentido, el nuevo régimen presenta una ruptura aparente con el pasado.
1.1. Dicotomia, naturaleza - cultura

Asistimos entonces a la separacion naturaleza-cultura. La educacion formal que tiene como
principio el logos occidental, prioriza la conceptualidad desde esa racionalidad. Los ritos que no
se inscriban en leyes universales de la ciencia positiva se enmarcan en el plano de la naturaleza y
no de la cultura. La colonialidad no es otra cosa sino la de moldear la subjetividad de los pueblos,
dice Mignolo (2007), a través del uso y aplicacion de conceptos y categorias, vinculadas a la idea

de desarrollo, progreso y lo civilizado.

En el mismo proceso, la colonialidad del ser moldeo la subjetividad de los pueblos. Como los
continentes y los subcontinentes, los pueblos también fueron incluidos en los conceptos europeos
mas generales como el de «Ser Humano», que nacid de la evidencia empirica y la experiencia de

los hombres blancos cristianos y europeos. A partir de esa definicion, la universalidad del Humano
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se defiende como un modelo que supera todas las diferencias (de sexo, género, raza, nacionalidad

o lengua, entre otras) (Mignolo 2007, 172).

La trama politica que se impone con el neoliberalismo se convierte, sostiene De la Cadena (2020,
284), en amenaza para las practicas-tierra que intentan promulgar “el respeto y el afecto
necesarios para mantener la condicion relacional entre los humanos y las personas no humanas
que hace la vida en (muchas partes de) los Andes”. Al mismo tiempo que se impone este modelo
de desarrollo econdmico, la teoria politica que dio sustento al nacimiento de la modernidad

capitalista se reactualiza.

La separacion entre seres humanos y naturaleza, premisa fundante del desenvolvimiento de la
modernidad capitalista, di6 paso a la maniobra epistémica que hizo posible la exclusion de la
naturaleza de lo politico. Fue esta imposicion hegemonica la que engendro las antitesis
humanidad-naturaleza y humanos superiores-inferiores, lo cual conlleva la extincion de sujetos
no humanos y el mundo en el que se desenvuelve su existencia (De la Cadena 2020). El principio
de calculabilidad y de resultados inmediatos para el régimen de acumulacion basado en la
propiedad privada capitalista arraso en el mundo entero, en el nombre del progreso, con vastos

territorios seres-tierra.

De la Cadena explica que ese disciplinamiento subjetivo significé a la par una “maniobra
epistémica que permitio que lo politico decidiera qué podia entrar en la politica y qué pertenecia
a una esfera gerencial diferente” (De la Cadena 2020, 288). Esta suerte de expulsion de la
naturaleza de la esfera de lo politico complet6 la hegemonia antropocéntrica y androcéntrica, y
extendio “la division para jerarquizar otros mundos socio naturales y creo la politica como un
asunto humano diferente de la naturaleza, asignandole a la representacion cientifica” (De la

Cadena, 2020, 295).

Latour (2016), aporta en el entendimiento de esa expulsion de los no humanos del mundo social
de lo politico; a medida que se consolida la modernidad dice, la religién desaparece de la
discusion de lo social y pasa a ser creencia, un ejemplo es la necesidad urgente de separar los
Estados de la Iglesia para consolidar la aparicion de los Estados Modernos, en Ecuador la
revolucion liberal de finales del siglo XIX e inicios del siglo XX, permiti6 separar el orden

escolar y formador de ciudadania que estuvo hasta ese momento en manos de la Iglesia catolica.
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El evento discriminador que resulta de esta «razon historica», no es solo que la politica es letrada;
el problema es que en ella solo caben los humanos. De manera analoga a la ciencia dominante, que
no permite que sus objetos hablen, la politica hegemonica dice a sus sujetos qué pueden aportar a
la politica y qué debe dejarse a los cientificos, magos, sacerdotes o curanderos —o, como he estado
argumentando, los deja ser en las sombras de la politica (Latour 1997, citado en De la Cadena

2020, 302).

Un claro ejemplo de esta ruptura, lo indican Taylor y Viveiros de Castro (2006), en el texto Un
cuerpo hecho de miradas, en donde recuerdan la concepcion de los occidentales cuando llegaron
a lo que hoy conocemos como América. En sus palabras, ellos “nunca dudaron que los indios
tenian un cuerpo (los animales también lo tienen). Los indios, por su parte, nunca dudaron de que
los blancos tenian alma (los animales y los espiritus también la tienen)” (2006, 818). El
antropocentrismo, androcentrismo y etnocentrismo consiste a la par en negar que los cuerpos
diferentes al occidental tenian alma como ellos, por tanto no eran humanos, sinénimo de
civilizacion.

Los autores sostienen que, en la perspectiva occidental es el mundo interior (alma, espiritu
racional) lo que fija el ser humano, no el aspecto bioldgico corporal. En los pueblos indigenas
este aspecto subjetivo pasa a segundo plano colocdndose en el centro el cuerpo propiamente
dicho que, en tanto es parte del colectivo, “representa un trozo de sociedad antes que ser un

individuo con destino” (Taylor y Viveiros de Castro 2006, 781).

Para estos autores, el cuerpo humano ya no es aquel /ugar unico e inamovible en el esquema
coésmico. La mirada del otro serd dirimente en la forma que éste asuma. De esta manera, rescatan
ontologias amazdnicas que adjudican una posicion de sujeto a entidades humanas y no humanas
(plantas, artefactos, animales, espiritus), cuestion que, en la perspectiva antropologica, se designa
bajo la nocion de animismo. Esto es comun, dicen los autores, “entre los pueblos indigenas de las
tierras bajas de Sudamérica, entre todas las configuraciones examinadas hasta ahora, esta es la
que tiene implicaciones mas desconcertantes para un espiritu occidental” (Taylor y Viveiros de

Castro 2006, 769).
1.1.2. Superando la dicotomia: imposibilidad de una ruptura total

Si bien esta ruptura sigue operando en unos espacios mas que otros, no significa que abarque

todos los rincones del planeta. Incluso desde la misma academia hay propuestas que parten de la
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cosmovision amerindia, entre ellas el perspectivismo antropoldgico, que permite superar esa
ruptura naturaleza-cultura sobre la comprension del mundo. Aqui por ejemplo el cuerpo, es una
forma social producida en la relacion entre naturaleza y cultura. La apariencia que se tenga
depende de la mirada del otro. “El cuerpo no puede, por tanto, ser considerado fuera de su
necesaria relacion con un observador como sujeto; pero, reciprocamente, ningn sujeto puede

concebirse sin una inscripcidn especifica corporal” (Taylor y Viveiros de Castro 2006, 771).

La imposibilidad de una ruptura total hace que Bruno Latour (2016), sostenga que nunca se ha
logrado producir una separacion entre el mundo natural y lo politico, por tanto nunca se ha
logrado ser moderno, sino que esa discusiones y vivencias dieron paso a una composicion, mas

no una modernizacién y explica como ejemplo:

El gran filésofo alemdn Hans Blumenberg, estudi6 muy de cerca esta cuestion de la
secularizacion. ;Acaso significa que dejamos lo religioso atrds? O significa que traducimos lo
religioso de una manera equis sin que el aparato de creencias, sin que el modo de existencia, haya
sido conservado. Por cierto hay una controversia o una “trifulca” si lo prefieren, bien conocida
acerca de esta nocion de secularizacion, en la que personas como Eric Voegelin sostienen que hay
una verdadera ruptura entre las ideas religiosas tal como regian antes del siglo XVIII y el invento
de la modernidad. En la expresion modernicense aparece una teologia politica. Es decir, no se
trata, Unicamente de ciencias, de obedecer a las leyes de la economia. No, no, es mucho mas
fuerte, casi perverso en esta configuracion, pues sin esta segunda capa de sentido, la expresion
modernizacion vendria a manifestar su debilidad, dado que jamas se logra alinear un frente de

modernizacién (Latour 2016, 18).

Vista a la composicion como una forma de superar la aparente ruptura, el perspectivismo permite
ver que, para los pueblos indigenas, no es la dimension subjetiva la que forma el ntcleo de la
humanidad tan generosamente distribuida en el mundo. Atribuir la cualidad de un miembro de
una comunidad al hombre o mujer s6lo puede ser algo colectivo. La persona desde este sentir y

hacer, representa un trozo de sociedad antes que ser un individuo con destino individual.

Florencia Tola (2019) en, No-humanos que hacen la historia, el entorno y el cuerpo en el Chaco

argentino, recuerda que la relacion entre humanos y no humanos como similares se vuelve

w . .. .
impensable para alguien cuyos conocimientos del mundo se estructuran sobre uno de los pilares

del Occidente moderno: la “gran division” naturaleza/cultura” (Tola 2019, 489).
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Este trabajo etnografico sumado a la convivencia, escuchar los relatos y los testimonios de sus
interlocutores llevo a Florencia Tola a ratificar la necesidad de ver el mundo que esta conociendo
no desde un sesgo ontoldgico en el que se separa naturaleza-cultura, sino desde donde los
habitantes del Chaco cohabitan su territorio. Entendié que las experiencias que le fueron contadas
no eran metaforas usadas para hablar de otras cosas, tampoco un pasado mitico. Los relatos

compartidos eran experiencias vividas, tangibles, audibles y concretas de sus interlocutores.

Esa experiencia permite entender que: solo mediante la union entre naturaleza y cultura como
principio ontoldgico es que las comunidades logran dotar al territorio de caracteristicas
cognoscibles para ellos. “El territorio es nombrado en funcion de las caracteristicas topograficas;
presencia de especies animales y vegetales; acontecimientos significativos en la historia de la

comunidad que los nombra y transmiten” (Tola 2019, 501).
1.2. Parentesco: hijos del volcan Tayta/Mama Ilalé

El parentesco proviene de la cultura y no necesariamente es una caracteristica implicita de la
naturaleza, rescata Pedro Quintin Quilez de Marshall Sahlins en el texto ;Qué es el parentesco y
qué no?® . Esta relacion social es transpersonal y compartida, se sostiene desde una red relacional
de una mutualidad del ser. EI compartir hace que una persona comunitaria pertenezca a su
territorio y viceversa, los hace parte uno del otro: “Estan copresentes el uno en el otro, cuyas
vidas estan ligadas y son interdependientes (Quintin 2014 159)”. En consecuencia, siguiendo a
Quintin (2014, 159), “el parentesco debe vincularse analiticamente antes con la magia, la brujeria
y el don, que con los elementos fisico-naturales y bioldgicos de la procreacion, con los que

usualmente se asocia”.

El parentesco para los pueblos indigenas antes que estar vinculado a un principio biologico, esta
vinculado al territorio y su cosmologia; “el nacimiento es tan solo una metafora de las relaciones
de parentesco, no su fundamento” (Quintin 2014, 159). En el caso de la Comunidad La Toglla
para que una persona sea reconocida como parte del territorio o de la misma comunidad no basta
las relaciones consanguineas. De la misma manera, apoyandose en Sahlins, Juan Manuel Iranzo

(2014) dice,

® What Kinship Is — And Is Not, Marshall Sahlins; ;Qué es el parentesco y qué no?, Pedro Quintin Quilez,
enero-junio 2014 Vol. 50 No.1 rca

24



El fundamento de todos los sistemas de parentesco son aquellos actos rituales de compartir que, en
la cultura local, inducen tal grado de identificacion empatica entre los participantes que estos
devienen cognitiva y emocionalmente, simboélica y existencialmente un solo ser —no en si
mismos, nadie se confunde a ese respecto, pero si, completamente, a efectos de lo que su

comunidad juzgue propio del parentesco (y solo en ese dmbito) (Iranzo 2014, 252).

Sobre la base de los aportes de Marshall Sahlins (1977, 211-212) expuestos en su estudio sobre la
Economia en la Edad de Piedra, Salas reflexiona sobre dos conceptos que los rescatamos para
nuestros fines indagatorios: reciprocidad generalizada y reciprocidad equilibrada. La primera
tendria que ver con la confianza de un apoyo permanente; mientras que en la segunda prevalece
no la relacidn social sino los bienes y servicios que se intercambian (Sahlins 1977, citado en

Salas 2020). En cuanto a estos dos conceptos:

La reciprocidad generalizada es aquella relacion social en la cual bienes y servicios se dan y se
reciben, pero las personas que los intercambian no llevan cuenta de cuanto estdn dando ni les
preocupa saber cuando es que recibiran algo a cambio. En este tipo de reciprocidad, lo importante
no son tanto los bienes y servicios que se intercambian, sino la seguridad que en cualquier
circunstancia se puede contar con un grupo de personas, que estas siempre estardn disponibles

para prestar su ayuda.

“La reciprocidad equilibrada, en contraste, es aquella en la que las personas intercambian bienes y
servicios llevando una cuenta de cuanto se esta dando, asi como cuando y qué deberia recibirse a
cambio. Debido a esto, aquello que se da y lo que se recibe tiende a ser algo equilibrado”. Este
tipo de “reciprocidad”, que es duradera dice el autor estd mediada por los bienes o servicios que se

intercambian y no principalmente por las relacion social en si misma” (Salas 2019, 71).

Para que alguien forme parte de la vida comunitaria debe ser participe de las diferentes acciones
organizadas por la comunidad. Participar significa asistir y ser activo de las diferentes
convocatorias: mingas, talleres, festividades, procesos de resistencia (conflictos internos o
convocatorias desde la organizacion madre: manifestaciones) entre otras. Como se dijo, no basta
ser descendiente de una familia nativa de la comunidad, sino de su participacion por el beneficio

comunitario.

La minka permite que diferentes personas compartan memorias sobre su parentesco, recordando a
tios, abuelos, dirigentes pasados, las festividades, el compartir alimento y los compadrazgos.

Cuando la convocamos puede ser presencialmente en una asamblea general comunitaria en donde
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se planifica la actividad, entregando convocatorias de casa en casa, y desde hace pocos afios, a
través de chat de whatsapp comunitario en donde estan la mayor parte de familias de la
comunidad. El dia de la minka, tenemos dos formas para indicar que esta por iniciar la actividad:
el sonido del pututu’ o la sirena, que no es otra cosa que un instrumento acustico, ubicado en la

casa comunal y que produce un sonido de alarma muy fuerte.

Foto 1. 1. Guido Paucar convocando a minka en la Comunidad La Toglla, 2017

Foto del autor.

Peter Gow (1997) en, El parentesco como conciencia humana: el caso de Los Piro del afio 1997,
encuentra que las relaciones de parentesco se establecen ante todo por la vida mutua generada por
la cohabitacion. La narrativa se convierte asi, para este autor, en una especie de metalenguaje, lo
cual se “traduce en el uso de términos de parentesco, y en el uso de un discurso correcto” (Gow
1997, 19). En mi experiencia, observo esto en el decir tio, compafiero, mashi, compadre,

comadre, padrino, madrina, Nafa.

7 Pututo o churo, estructura grande de una caracola.
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Las actividades comunitarias permiten afianzar el parentesco desde la amistad, la solidaridad y la
confidencia. Uno de los temas recurrentes cuando se organizan actividades de fortalecimiento
organizativo en La Toglla, y que es reforzado en las conversaciones de las minkas es recordar a
los jovenes, nifios y nifias que participaron en las acciones de defensa del territorio comunitario,
asi como las ensefianzas de los dirigentes mayores, de los que posiblemente la juventud actual

son descendientes.
1.2.1. El parentesco en los procesos organizativos comunitarios

En una minka organizada en el periodo en el que fui presidente de la Comunidad La Toglla, para
los anos 2016-2018, el compaiiero Gustavo Legfia -adulto mayor- mientras trabajamos limpiando
uno de los senderos que conducen a las vertientes de aguas termales de la comunidad me dijo:
“cuando era nifio tu bisabuelo, que fue presidente, me ensefi6 a coger el machete y usarlo para

trabajar en las minkas. Siendo nifio valord el esfuerzo que yo hacia” (nota de campo, La Toglla,

05 de enero de 2022).

Llegar a la presidencia significé pasar varios afios demostrando mi compromiso con el trabajo e
interés colectivo. El ser hijo de un comunero o comunera, como se vera mas adelante, no
garantiza en ningiin momento que la asamblea general ciegamente escoja como dirigente a
cualquier persona. Esta transicion de comunero participante en mingas, recorridos y apoyos a los
dirigentes de esas épocas, se tradujo en la confianza para que en asamblea de elecciones en

primer momento me escojan en 2014 como dirigente de comunicacion.

Un afio después (2015), renunci6 del vicepresidente del Consejo de Gobierno Comunitario, en un
proceso asambleario. El entonces presidente Jaime Paucar indicé la carta de renuncia presentada
por el vicepresidente, de tal manera que la comunidad necesitaba reemplazar a esa persona para
que la dirigencia pueda continuar cumpliendo con las diferentes actividades planificadas y
encomendadas. El mismo presidente mocion6 mi nombre a la asamblea comunitaria y por

unanimidad decidi6 apoyarme y posesionar como vicepresidente encargado.

Un par de semanas antes del periodo de eleccion para elegir el nuevo Consejo de Gobierno para
los periodos 2016 — 2018, el Consejo de Gobierno saliente me nomind como candidato a la
presidencia, y esto fue trasladado a la Asamblea de Elecciones, en donde entre comillas competi

con un amigo. Finalmente gané con una importante diferencia de votos. Pero en el proceso vemos
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nuevamente como las relaciones sociales de parentesco no son algo definidas y estan mediadas

por unas formas de compartir espacios, actividades y consciencia.

Si bien al proceso electoral todos y todas pueden asistir, la participacion con voz y voto esta
reservada para las personas empadronadas a partir de los 16 afios. Puede haber tendencias
familiares pero estds no son totales. Es asi que un esposo puede votar por un candidato o
candidata y sus hijos igual. Eso lo he visto con frecuencia, y cuando esto pasa, o genera en todos
risa o preocupacion, pero al finalizar, todos y todas volvemos a ser comuneros y comuneras. Sin
el trabajo colectivo, nada se mueve al interior del territorio, refiriéndonos a gestion y logistica de

obras, actividades artisticas, productivas, etcétera.

Quintin (2014) dice: “Se puede ser pariente de otro por haber nacido el mismo dia (inuit), por
respetar los mismos tabus (araweté), por sobrevivir a una prueba en el mar (truk) o en el hielo
(inuit), hasta incluso por sufrir la misma tifia (kaluli)” (Quintin 2014, 160). El lazo que une a las
familias en la comunidad, es el bulu, el ayllu o la comunidad. La esperanza de construir una
organizacion fuerte y solidaridad desde la decision colectiva. El Tayta Hilahalo o Ilalo, tiene hijos
e hijas. Nosotros, nosotras que cohabitamos el espacio con €1, nos reconocemos como sus hijos e
hijas y entre comunidades nos hermanamos organizativamente. En 2016 las comunas y
comunidades del Ilalé decidimos constituir la Union de Comunas y Comunas Ilalo-Lumbisi
(UCCIL), organizacion también del pueblo Kitu Kara, y cuyo objetivo se centro en el
fortalecimiento de nuestras comunidades sobre el autogobierno, la planificacion territorial y la

solidaridad entre nosotros.

El 4area aproximadamente del volcan Ilalo es de 7785,3 hectareas, de ellas apenas el 40 por ciento
esta en administracion de las Comunas y Comunidades, sin embargo, del territorio administrado,
la mayor parte de comunitarios coincidimos con linderos en la cima del volcan, tal cual vemos
representado en los poligonos representados por Sebastian Oviedo (2023) en El espacio de lo
comunal. Expresiones materiales del despojo y la resistencia en las Comunas y Comunidades del

1lalo, sobre una fotografia satelital del volcan Ilalo.
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Mapa 1.2. Poligonos de los territorios de las Comunas y Comunidades Ilalo-Lumbisi

Santa Clar]

Chilibulo Marcopam

ablén

== Perimetro Ilald (quebradas) Poligonos Comunas: - MAGAP 2020 - IEE 2014 = “Ubicacion” Comunas (MDMQ 2021)

Fuente: Sebastian Oviedo (2017, 17)

1.2.2. El compadrazgo en la construccion de parentesco

Otro espacio que permite construir parentesco, donde también coinciden la comida y la

organizacion comunitaria, es la fiesta. En la Comunidad La Toglla, la festividad que mas mueve a

las familias es el pase del nifio en pleno Kapak Raymi. Y son los dias 24 y 25 de diciembre, que

se recorre con musica, baile, cantos, comida y bebida los diferentes sectores de la Comunidad.
Para esta fiesta que, si bien es organizada por la autoridad territorial, cada afio son designados

priostazgos, mismos que guiaran el buen desarrollo de esta actividad.

Asi, por ejemplo, los priostes deberan organizar y escoger a los mayordomos que son las
personas o familias responsables que a su vez busquen, seleccionen y organicen los grupos de:

pastores, pastoras, payasos, capariches, zamarreros, alumbrantas, cantoras, sahumeriantes,
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floreras, etcétera. Esta blisqueda no termina en la formalidad de una peticion, sino que estara
acompanada de la visita de los priostes al hogar de cada uno de los mayordomos llevando
consigo un canasto con frutas, panes, huevos y licor, esta tltima bebida sera compartida mientras

se hace la peticion.

Cuando la familia ha aceptado ser mayordomo de un grupo en especial aportara con horas de
banda, orquesta, palo encebado, vaca loca o castillos de fuegos artificiales. Se define tacitamente
una relacion de parentesco desde el compadrazgo y quedard, un compromiso también tacito de
apoyo que la familia dara a los priostes para la realizacion de la fiesta en la Comunidad, mismo

que podria considerarse también como apoyo de regreso en el futuro.

El compadrazgo, dice Uzendoski (2010), es una forma de parentesco ritual, en las comunidades
indigenas es muy comun el tener compadres o comadres, es una suerte de “concentracion e
intensificacion de la sustancia. Entre los kichwas, el compadrazgo no puede separarse de las
redes del ayllu-muntun y de sus asociaciones simbdlicas con la paternidad / maternidad y el flujo

filial” (Uzendoski 2010, 166).

Finalmente, todas las familias de la comunidad, compartiendo los alimentos preparados con los
aportes de las mismas familias, se ratifica un parentesco como hijos e hijas de la Comunidad La
Toglla. Salas (2019), sefiala que “una serie de estudios muestra como la comida esta asociada a
formas de construir pertenencia y, por ende, a cuestiones de etnicidad, identificacién nacional y

nacionalismo” (Salas 2019, 61).

En los rituales de fiesta y celebracion. Después de una jornada de trabajo colectivo, o
simplemente en la vida familiar cotidiana, compartir el alimento, baile o bebida se presenta como
un momento que cohesiona, identifica, articula, gesta sentimientos de pertenencia, que
claramente no solo marca una relacion entre humanos, sino también con los lugares. De acuerdo a
Salas la cuestion alrededor de los alimentos es puntal para entender la elasticidad de las nociones
de parentesco puesto que la biologizacion del cuerpo vino a homogenizar estas relaciones

(Carsten & Holy en Salas 2019).

El mismo autor dice que “la centralidad de la comida en la construccion de relaciones sociales
esta vinculada a que esta es indispensable para el mantenimiento de la vida” (Salas 2019, 61).

Esto permite reproducir relaciones de sociabilidad, a partir del compartir alimentos la misma
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comunidad es testigo de quién come, con quién come y en qué lugar y el contexto en el que se

acepta, rechaza o guarda los alimentos.

Las festividades permiten que se den encuentros, reencuentros, construir relaciones de parentesco
no fincadas en las relaciones consanguineas. En el caso de esta festividad, el dia 25 se ha
convertido en el dia de festejo de los nifios y nifas de La Toglla, antes de la Misa, se designa a los

nuevos priostes que deberan organizar y guiar las festividades del proximo afio.

Posteriormente se realiza un recorrido por diferentes sectores de la comunidad y se agradece al
regreso entregando medianos® para los priostes salientes. Vemos nuevamente que “las practicas
alrededor de la preparacion y provision de comida juegan un rol central en las formas andinas de
construir el parentesco, las cuales son fundamentales en como la reproduccion sexual es

construida” (Salas 2019, 64).

Padres no bioldgicos «al incorporar a un nifio en su familia y nutrir sus necesidades fisicas con las
mismas sustancias que come el resto de la familia, [...] la comida es la sustancia que constituye y
relaciona los cuerpos en estas comunidades andinas: «Quienes comen juntos en la misma casa
comparten la misma carne de un sentido literal; esta esta hecha de la misma sustancia (Salas 2019,

p. 64).

¥ Se denomina asi a una bandeja de comida preparada y frutas como muestra de agradecimiento.
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Capitulo 2. Territorio, Cosmologia y Politica en Ecuador

El territorio no puede ser pensado como un espacio aislado, sino como resultado de las relaciones
entre las personas y el lugar que cohabitan. Henry Lefebvre en La produccion del espacio (2013),
propone que territorio es necesariamente un espacio social y no solamente el lugar en el que
existen los objetos o sujetos, presencias o representaciones, sino donde se da la relacion entre

ellos. En sus palabras:

El espacio social contiene objetos muy diversos, tanto naturales como sociales, incluyendo redes y
ramificaciones que facilitan el intercambio de articulos e informaciones. No se reduce ni a los
objetos que contiene ni a su mera agregacion. Esos «objetos» no son unicamente cosas sino

también relaciones (Lefebvre 2013, 134).

Entender al territorio como un espacio social permite preguntarnos: ;cémo se relacionan al
interior de ese territorio la cosmologia y autogobierno en la Comunidad La Toglla en sus

relaciones de parentesco, comida y habitat?

El espacio social en tanto construccion, dice Lefebvre (2013, 123) “envuelve las cosas producidas
y comprende sus relaciones en su coexistencia y simultaneidad: en su orden y/o desorden
(relativos)”. Con esta afirmacion podemos entender las relaciones de parentesco y familiaridad
entre personas de una comunidad, que incluso no tienen vinculo consanguineo, pero que las

acerca el hecho de cohabitar un territorio y compartir practicas, memorias e identidad.

La comunidad, el ayllu, no es solo un territorio donde vive un grupo de personas; es mas que €so.
Es un espacio dindamico donde vive toda la comunidad de seres que existen en el mundo; esto
incluye humanos, plantas, animales, las montafias, los rios, la lluvia, etc. Todos estan relacionados

como una familia (Salas 2019, 156).

Estas relaciones de coexistencia-cohabitacion se extienden mas alla de las relaciones sociales
entre seres humanos, pone como centro el aprovisionamiento de comida y su lugar en la
vinculacion parental en la interaccion social, misma que no solo remite a la relacion entre
personas sino que también “en la construccion de las relaciones entre seres humanos y chacras,
casas, pastizales, lagunas, montaias, plazas, calles y, en general, cualquier lugar con nombre

propio” (Salas 2019, 17).

Lo propuesto por Salas permite avizorar la superacion de la dicotomia naturaleza/cultura para

entender la actividad social de manera integral, precisamente porque aquello que se presume esta
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mas alla de lo estrictamente humano es parte del Ser. En el caso de la Comunidad La Toglla, sus
habitantes atin conservan el nombre ancestral en kichwa de los lugares que habitan y se
relacionan con ellos no como barrios, sino como sectores integrales de su comunidad y memoria
de sus ancestros: Guarangaloma (Warankuloma), Cuscungo (kuskunku), Yakuyukshina,

Comunpamba, Pakiloma, Kaysanloma, Tukllawayku, Palococha (Palukucha)’.

Foto 2. 1. Quebrada Togllawayku, Comunidad La Toglla, 2019

Foto del autor.

° Del kichwa: Guarangaloma (waranku-loma): colina poblada con guarangos (un tipo de espino); Kuskunku: btiho;
Yakuyukshina: referente al lugar donde hay un nacimiento de agua; comunpampa: pampa o planicie colectiva;
Pakiloma: colina de guabas; Kaysanloma: colina donde se descansa; togllaguaycu (tuklla-wayku): nudo corredizo,
trampa / quebrada. Se dice que antes para entrar a la Toglla habia que pasar por una suerte de puente, pero que
cuando no eran esperados soltaban la toglla y se caia el puente; Palukucha: Lagartija de laguna.
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Foto 2. 2. Rio Togllawaku, Comunidad La Toglla

Foto del autor.

Foto 2. 3. Arbol de arrayan, Comunidad La Toglla

Foto del autor.
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Pero, esto no pasa en la totalidad de la parroquia de Guangopolo, a donde pertenece
administrativamente La Toglla. Las otras comunidades: Rumiloma y Sorialoma han olvidado una
buena parte de los nombres, asignados por sus abuelos y abuelas, a los lugares en los que viven.
Asi por ejemplo lo que hoy se conoce como el mirador, hace afios se conocia como hitubalo; la
zona conocida como ubuldo hoy es conocida como estadio central, pero la zona mas rural dentro
de esas comunas aun conserva los nombres originarios: cuencahucho (cuenca hucho); chitaloma;

pakiuku,; punkuwayku'”.

Es a partir de la relacion de cohabitacion con el crater del volcan Ilalo, es decir, entre seres
humanos y no humanos, se configura la vida comunitaria en La Toglla. Aqui, el nombre de los
lugares deja de tener un cardcter pasivo, siguiendo a Salas (2019, 13), estos seres no humanos
“emergen como seres sociales” y son parte de las ritualidades que se conservan en las diversas
actividades que las comunidades realizan en su territorio. Esta relacion entre humanos y no

humanos dice Salas emerge de la relaciéon misma y no la precede.

Desde la cosmologia amerindia una comunidad no puede ser pensada sin su territorio. Es parte
consustancial de su proceso histérico. Joseph Bastien (2010) en La montania condor. Metafora y
ritual en un ayllu andino, recuerda que el ayllu o comunidad se refiere a la integralidad: “también
a la gente que vive en el mismo territorio (llahta) y que alimenta a los santuarios dedicados a la
tierra de ese territorio” (Bastien 2010, 40). Es parte de esa cohabitacion de lo visible y lo
invisible. Desde ese sentir, las personas que alimentan a la montaia, a la vida de ese lugar, pasan

a formar parte de la familia ampliada.

Para los fines de esta investigacion es importante sefialar e identificar los conceptos con los que
se muchas veces se hacen aproximaciones a la ontologia amerindia. Asi, por ejemplo en los casos
del animismo, naturalismo y totemismo, que Salas rescata de Descola (2005), el animismo
contempla “conjugar nociones de interioridad y apariencia fisica en el nticleo de diferentes
ontologias implicitas en las sociedades humanas” (Descola 2005, citado en Salas 2019, 30). Por
su parte, el naturalismo implica que “los no-humanos tienen interioridades distintas a los
humanos, aunque existan similitudes fisicas entre unos y otros” (Descola 2005, citado en Salas

2019, 30); por lo cual, la diferenciacion tendria que ver con la subjetividad. Finalmente, en el

19 Del kichwa: cuencahucho: rincon, esquina de la cuenca (hace referencia al nacimiento de una quebrada o valle);
chitaloma: loma de chivos; pakiuku: guaba del fondo, de abajo; punkuwayku: puerta a la quebrada, entrada a la
quebrada.
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totemismo “los otros no-humanos comparten tanto la interioridad como la apariencia fisica con
los humanos, emergiendo colectivos que incluyen a ambos™ (Descola 2005, citado en Salas 2019,
30). Cabe sefialar también los relevantes aportes de Viveiros de Castro (2004) respecto de su
propuesta alrededor del perspectivismo amazonico, cuya propuesta tedrico-practica “concibe al
ser humano entre muchos otros con subjetividad” (Viveiros de Castro 2004, citado en Salas 2019,

31).

Bajo esta perspectiva el pensamiento amerindio propondria una metafisica multinaturalista; es
decir, “habria muchas naturalezas [...] pero solo una cultura” (Kohn 2015 en Salas 2019, 32). En
el debate acerca de la dicotomia naturaleza/cultura tanto los sistemas de creencia antes expuestos
como el multinaturalismo nos da pie para pensar la ruptura de esa separacion, en el entendido de
que estos modos de cohabitar asumen esta vinculacion lejos del canon de la modernidad cuya

emergencia conlleva tal escision bajo la primicia espiritu del orden moderno: la calculabilidad.
2.1. El equivoco: articulando mundos distintos

Le debemos a Viveiros de Castro y su antropologia perspectivista el concepto de equivoco
controlado, mismo que pone en evidencia “las conexiones parciales que articulan mundos
distintos y los excesos que los separan” (Salas 2019, 41). Estas conexiones parciales -dice Salas-
no son equivocaciones pues aquellas suceden en tanto existe un lenguaje comuin, mas la
articulacion de mundos a la cual nos referimos no lo comparten. El equivoco es mas bien aquello
que articula mundos distintos en una traduccion, la cual consiste en “presumir que el equivoco
siempre existe; es comunicar por diferencia, en lugar de silenciar al Otro presumiendo lo univoco
—similaridad esencial— entre lo que el Otro y Nosotros estamos diciendo (Viveiros de Castro
2004, citado en Salas 2019, 41). Salas propone como ejemplos de equivoco: el nombre de
montafias y lugares, el significado del agua, la concepcion de la muerte y el discurso de la buena

luna (Salas 2019).

“Un “equivoco” entre mundos es “una instancia de alteridad referencial entre conceptos
homoénimos™ (Viveiros de Castro, 2004, p. 5; traduccion mia); es decir, el mismo objeto es una
entidad en un mundo y otra en otro. Debe quedar claro que un equivoco no es una equivocacion.
Esta ultima emerge cuando existe un lenguaje comun en el cual se puede evaluar la verdad o
falsedad de algo. Ese no es el caso del equivoco, puesto que articula mundos que no comparten un

lenguaje comun. El equivoco es mas bien lo que articula mundos distintos y, en muchos casos, este
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queda invisible contribuyendo asi a la ilusion de que todos habitan un tinico mundo” (Salas 2019,

41).
Vemos entonces que el equivoco controlado, en tanto concepto, da la posibilidad de articular
mundos distintos en la ilusion de uno solo, a través de relaciones o alianzas, plantea Marisol de la
Cadena (2015). Asi mismo Viveiros de Castro (2004), indica que esta articulacion sélo puede
darse desde el escenario en donde traducir es situarse en el espacio del equivoco y habitar en €l.
Como hemos visto, por ejemplo, el territorio pensado como un espacio vivido, en sentido
lefebvriano, pero complementado desde la cosmologia amerindia y el pensar y sentir al territorio
como un espacio mismo. Como un ser con agencia y que puede incidir también en la toma de

decisiones de los grupos humanos que cohabitan con élI.

No es deshacer el equivoco (puesto que esto solo seria suponer que este nunca existid) sino
precisamente lo opuesto. Traducir es enfatizar o potencializar el equivoco, esto es, abrir y ampliar
el espacio imaginado como inexistente entre lenguajes conceptuales en contacto, un espacio que el
equivoco precisamente esconde. El equivoco no es lo que impide la relacion, sino aquello que la
funda y la impulsa [...] Traducir es presumir que el equivoco siempre existe; es comunicar por
diferencia, en lugar de silenciar al Otro presumiendo lo univoco —similaridad esencial— entre lo
que el Otro y Nosotros estamos diciendo (Viveiros de Castro, 2004, p. 8; traduccion mia)” (Salas

2019, 41).

Coincide con Viveiros, Marisol de la Cadena, e indica que el  equivoco  da cuenta de la
diversidad de entendimientos sobre una realidad que esta siendo fijada en perspectivas distintas.
Es por eso que sugiere que desde la antropologia es necesario hacer un ejercicio de traduccion de
la comunicacion que provocan estas equivocaciones, porque este marca la posibilidad conceptual
y practica de plantear relaciones y alianzas en términos de resistencia a la nocion de humanidad

homogénea, es decir:

[Poder] pensar en las «montafias» andinas (etiquetadas o no como «sagradas»), como sitios de
equivocacion que permiten circuitos entre mundos parcialmente conectados, sin crear un sistema
unificado de activismo, puede crear la posibilidad de alianzas (parcialmente conectadas), entre
ambientalistas y politicos indigenas que no se definan s6lo como movimientos por derechos

culturales o ambientales (De la Cadena 2020, 294).

Lo mismo sucede a la hora de nombrar o traducir entidades, el sentido de las expresiones nativas

corre el riesgo de perder sustancia pues tal traduccion conlleva contextualizar de acuerdo al
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contexto de traduccion, lo que al mismo tiempo representa una “recontextualizacion” de la
expresion original. De ahi que Viveiros de Castro advierta la necesidad de una “traduccion

etnografica” que no separe la expresion del contexto que la denota.

Siguiendo esa reflexion, Salas indica que la traduccion etnografica debe tomar en cuenta el
contexto (denotativo) “emergiendo del registro particular del quechua en el que fue expresado y
ademas tomando en cuenta las relaciones textuales y 1éxicas entre conceptos” (Salas 2019, 42).
La traduccion etnografica, la valoracion del contexto y conceptos, permite mostrar como la
traduccion tradicional marca una separacion entre naturaleza y cultura. En el territorio del Ilalo
por ejemplo, las memoria expresadas en practicas y relatos, que posicionan al volcan como un
padre o como un Apu, desde la traduccion tradicional apenas ubican esta riqueza cosmogonica
como supersticion, mito o leyenda. La vivencia de nosotros mismos desde la voz de nuestros

ancestros se vuelve ficcion.

La cultura, es decir el lenguaje, también se presenta como vehiculo de segregacion, porque los
intentos de traducir la concepcidon quechua ha significado un atrofiamiento ontologico. En
términos de agencia, Salas marca una distincion en la acepcion que el inglés y el castellano tienen
respecto al quechua y hace bien en mostrar la especificidad de la relacion dialéctica entre la
materia y el espiritu localizada: “un mundo particular emerge en la relacion continua y cotidiana
inscrita en practicas entre las estructuras conceptuales, presentes en el lenguaje y en otras formas
semioticas, y la materialidad de las cosas de dicho mundo” (Salas 2019, 26). De la actividad
practica misma brota la posibilidad de que los presupuestos societarios estan lejos de adscribir a
la dicotomia naturaleza/cultura, aun cuando estos hayan sido analizados bajo la lupa de la

modernidad universalizante.

Pero el mismo concepto puede caer en rupturas que evidencian nuevamente la dicotomia
naturaleza-cultura. Desde la cosmologia, por ejemplo, no puede pensarse el territorio separando
el ukupacha, kaypacha y hananpacha, estos espacios son constitutivos de la vida de las
comunidades, y aqui reiteramos, de la vida de los seres humanos y no humanos. En el mismo
sentido, Salas rescata de Mannheim que “cada mundo emerge constituyendo sus propias

entidades puesto que «el mundo no contiene entidades a priori que son nombradas a posteriori»”

(Salas 2019, 42).
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2.1.1. Encuentros y desencuentros: Estado, Derechos Colectivos y Seres Tierra

Para entender esta lectura, Marisol de la Cadena (2020), cita una carta enviada en 2007 por el
entonces presidente de la Confederacion de Pueblos de la Nacionalidad Kichwa del Ecuador
(Ecuarunari), Humberto Cholango, al papa Benedicto XVI como respuesta a la intervencion del
Sumo Pontifice en Brasil: “al momento de la conquista los indios ya habian anhelado su

conversion, que no habia sido violenta” (De la Cadena 2020, 276).

Cholango denuncid los mas de 500 afios de colonizacion de la iglesia catolica dominante, asi
como la posicion neoimperialista de George W. Bush, entonces presidente de Estados Unidos. La
carta sefiald que ambos, la iglesia y Bush, coincidian en sus consecuencias genocidas con respecto

a las formas de vida indigenas en América Latina (De la Cadena 2020, 276).

Esta carta'' que fue emitida el 16 de mayo de 2007 por el Consejo de Gobierno de Ecuarunari,
“alert6 a todos de que, contra la voluntad de los colonizadores, las practicas indigenas siempre
han estado alli; siguen siendo fuertes y actualmente guian el proyecto politico en Abya Yala” (De
la Cadena 2020, 276). Y permitio evidenciar que, desde la practica indigena, lo politico
claramente superd la limitacion de organizacion social tradicional y se nutrio de la propia

ontologia amerindia del reconocimiento en el otro no humano.

Como lo advierte De la Cadena (2020) los discursos de los poderes de lo politico y eclesidstico se
conjugan al momento de exponer narrativas colonialistas. La autora expone una carta publicada
por Humberto Cholango, presidente de la Ecuarunari en la segunda mitad de la década de los
2000, en la que el Papa Bendicto X VI habla de una anhelada conversion, antes de la conquista
genocida, de parte de los pueblos originaria del continente Americano, al tiempo que sefala la
vision neoimperialista del entonces presidente estadounidense George Bush. En esa misiva, la
maxima autoridad de los pueblos y nacionalidades de la serrania ecuatoriana, sostuvo algo que es
sumamente actual y vigente “las practicas indigenas siempre han estado alli; siguen siendo
fuertes y actualmente guian el proyecto politico en Abya Yala” (Cholango 2007, citado en De la
Cadena 2020, 277).

En la misma tradicion, politica dice De la Cadena (2020, 277), “encuentran dificil aceptar, por
ejemplo, que «JesUs es una Gran Luz proveniente del Inti Yaya» y que tenga conexiones tangibles

tanto con la «Madre Naturaleza» como con los seres humanos” . Los seres no humanos

' Carta disponible en: https://bit.ly/2MMMIZS
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representados en la naturaleza de lo visible e invisible y que fueron descartados del discurso
politico, ahora son convocados desde la palabra y las estructuras juridicas de los documentos

legales de algunos Estados, entre ellos el ecuatoriano:

Sorprendente para muchos, el Capitulo 7 de la Constitucion de la Republica del Ecuador de 2008
dice: «La naturaleza o Pacha Mama, donde se reproduce y realiza la vida, tiene derecho a que se
respete integralmente su existencia y el mantenimiento y regeneracion de sus ciclos vitales,
estructura, funciones y procesos evolutivos». Que la naturaleza tenga derechos puede entenderse
(mas o menos) en la gramatica ambientalista. Pero, ;qué es Pachamama y qué sucedid que

permitio que tal entidad tuviera presencia en la constitucion? (De la Cadena 2020, 277).

El Referéndum Constitucional del 28 de septiembre de 2008, permite graficar una serie de
equivocos controlados, fue aprobado por el 63.93% de los votos validos de los ecuatorianos. La
nueva Constitucion de la Republica del Ecuador, reconoce al Estado como plurinacional e
intercultural. Aqui, el reconocimiento de la naturaleza o Pachamama como sujeto de derechos es
un ejemplo claro de la implementacion del equivoco controlado, que recoge por un lado la
cosmovision de los pueblos indigenas, que sentimos, vivimos y entendemos que el territorio esta
vivo y constituido de todos los seres que lo cohabitan. Ademas del reconocimiento del derecho a

un ambiente ecoldgicamente sano y libre de contaminacion.

Este reconocimiento se ve complementado por el reconocimiento de la continuidad histérica de
los pueblos que forman parte del Estado ecuatoriano, el art. 4, dice, “El territorio del Ecuador
constituye una unidad geografica e historica de dimensiones naturales, sociales y culturales,
legado de nuestros antepasados y pueblos ancestrales” (Constitucion de la Republica del Ecuador
2008, 17). Se suma a esto, los conceptos sumak kawsay o buen vivir y el reconocimiento juridico
como sujeto de derechos a la pachamama o madre naturaleza. Ademas, se amplia el
reconocimiento de los articulados y caracteristicas de los derechos colectivos para comunas,

comunidades, pueblos y nacionalidades, asi como para el pueblo negro y montubio.

Mas aun, la cuestion traspasa los limites de la politica pues no solamente remiten a la mera
inclusion de cosmogonias indigenas en la Constitucion. Es necesario precisar que, lo que aparece
como un acto inclusivo desde del poder, tiene su antecedente en las décadas de lucha social
llevadas a cabo por el Movimiento Indigena del Ecuador. Entonces ya desde aquella irrupcion de
seres-tierra en la protesta social se “puede evidenciar un momento de ruptura de la politica

moderna y una indigenidad emergente” (De la Cadena 2020, 278).
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La irrupcion de organizaciones indigenas en América Latina ha sido un factor determinante para
empujar esto que la autora llama indigenidad como campo de vida. En ese sentido, en términos
de conflicto, esto hace de los pueblos originarios un enemigo atipico porque no son “los extrafos

totales que Schmitt considerd que son los enemigos” (De la Cadena 2020, 290).

Una larga y constante friccion colaborativa hizo posible que los pueblos originarios se colaran en
las entrafas institucionales, estableciéndose algo asi como una inclusion excluyente. Estas
instituciones niegan la diferencia ontoldgica de la indigeneidad, aunque a través de practicas de
inclusion generalmente establecen una conexion parcial con la diferencia ontoldgica que estan

obligadas a negar (De la Cadena 2020, 290).

Si bien la Constitucion de 2008 acogio ciertos elementos (naturaleza, montafias, términos
Kichwas como Pachamama) como sujetos de derecho, estaba claro que la cotidianeidad de la
organizacion politica de los territorios indigenas sobrepasaba el propio limite politico
convencional. “Que la naturaleza tenga derechos puede entenderse (mds o menos) en la gramatica
ambientalista. Pero, ;qué es Pachamama y qué sucedid que permitié que tal entidad tuviera
presencia en la constitucion?” (De la Cadena 2020, 277). Interrogante que la autora plantea como
guia de su estudio, sin embargo y pese al reconocimiento de los derechos de los pueblos y
nacionalidades indigenas y la Pacha Mama o Naturaleza como sujeto de derechos, se produce una
ruptura de concepciones en el intento de construir un nuevo tipo de Estado desde la

plurinacionalidad.

El reconocimiento de estos derechos es mermado por las mismas herramientas y separaciones
ontolégicas de occidente. Asi, por ejemplo, mientras para las comunidades indigenas el territorio
no puede separarse del hanan, kay y ukupacha, porque son partes constitutivas de su cosmovision
(politica, economia, cultura), para la ldgica occidental incluida en la misma Constitucion
ecuatoriana, el territorio indigena se reduce a la superficie terrenal en donde viven las

comunidades.

La Carta Magna en su articulo 57 literal 4 dice, “Conservar la propiedad imprescriptible de sus
tierras comunitarias, que seran inalienables, inembargables e indivisibles. Estas tierras estaran

exentas del pago de tasas e impuestos” (Constitucion 2008, 41) y el literal 5 sefiala el derecho a
“Mantener la posesion de las tierras y territorios ancestrales y obtener su adjudicacion gratuita”

(Constitucion 2008, 41). Estos derechos cuando son invocados por las comunidades en defensa
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de sus territorios ante la posible afectacion ocasionado por proyectos extractivos mineros, no son

tomadas en cuenta y es el mismo Estado que prioriza la actividad minera sobre esos territorios.

Art. 408.- Son de propiedad inalienable, imprescriptible e inembargable del Estado los recursos
naturales no renovables y, en general, los productos del subsuelo, yacimientos minerales y de
hidrocarburos, substancias cuya naturaleza sea distinta de la del suelo, incluso los que se
encuentren en las areas cubiertas por las aguas del mar territorial y las zonas maritimas; asi como
la biodiversidad y su patrimonio genético y el espectro radioeléctrico. Estos bienes solo podran ser
explotados en estricto cumplimiento de los principios ambientales establecidos en la Constitucion

(Constitucion 2008, 181).

Pero la reaccion del Gobierno de turno (presidido por el ex presidente Rafael Correa) no se hizo
esperar: el romance y el discurso reivindicativo de las luchas sociales no duré mucho. El entonces
presidente Correa cuestion6 como osad e infantil al activismo ambientalista y la presion de las
comunidades indigenas que promovieron la incorporacion de estos conceptos y derechos en la
norma constitucional; pasaje de la historia que hace a De la Cadena plantear la pregunta de si

“;puede esa estrategia tener una explicacion ontologica propia?” (De la Cadena 2020, 278).

La paradoja que plantea la autora es si se puede apelar a la subjetividad indigena sobre los rios,
bosques y montafias como actores politicos o estas propuestas merecen tratarse como excesivos,
residuales e infantiles; vision planteada por la maxima autoridad del Ecuador, misma que a los
ojos de De la Cadena (2020)no es inusual. Por el contrario, es una constante en politicos

autoidentificados blancos o mestizos, modernos y urbanos.

Claramente, la postura del expresidente evidencia una falta de consciencia y sentir en torno al ser
de la montafia; por tanto, no puede entender la conexion que los pueblos indigenas tienen con los
cerros, selva, rios o lagunas. En este sentido, es imposible una conexion a nivel politico con la

ontologia que mueve la defensa que realizan las comunidades indigenas de sus lugares sagrados.

aquel que concibe la naturaleza universal. Una vez explicado (aunque no controlado), cada peligro
potencial —arrasar montafias para extraer metales ignorando el otro mundo socionatural en el que
las montafias no son s6lo montafias—, ya no seria un conflicto ontopolitico, sino el problema
cultural que la modernidad «siempre» ha tolerado con complacencia hegemonica y suspiro
resignado. Para pensarlo de manera diferente, el problema debe ser desplazado a otro plano: al

momento politico que cred la division ontologica entre los humanos y la naturaleza, extendi6 la
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division para jerarquizar otros mundos socionaturales y cre6 la politica como un asunto humano

diferente de la naturaleza, asignandola a la representacion cientifica (De la Cadena 2020, 295).

Evidenciamos aqui una clara contradiccion ontologica, equivoco descontrolado, por un lado, los
derechos colectivos y la Pachamama como sujeto de derechos, reconociendo la existencia,
conexion material y espiritual de los humanos y no humanos con sus territorios los seres que lo
habitan; y por otro, el mismo Estado viendo en esos territorios la posibilidad mercantil de extraer

y vender o simplemente concesionar a empresas mineras.

En las esferas académicas y en el propio campo de la ciencia social estas son discusiones que a
decir de la autora “interrumpen las zonas de confort conceptual. Surge el desafio conceptual
planteado por las presencias igualmente inusuales, no de los politicos indigenas, sino de las
entidades (a las que llamo “seres-tierra”) que convocan a la esfera politica” (De la Cadena 2020,

278).
2.1.2. Cosmopolitica: entre humanos y no humanos

El territorio desde la ontologia indigena no puede sentirse, vivirse y pensarse separando el mundo
subterraneo del mundo terrenal y del mundo de arriba. Para el pueblo Cofan por ejemplo, en el
mundo subterraneo habita el Coan Coan, quien tiene una casa en ese lugar como las personas.
Este ser que guarda el espiritu de los animales de la selva; los shamanes (hombres sabios) cofanes
buscan en ¢l consejo, pero también quienes piden consejo y ayuda para cazar, pescar o cultivar.
El pueblo Cofan denuncia'? que cuando llegan las petroleras y perforan la tierra, y del subsuelo

brota un liquido espeso y negro, es la sangre del Coan Coan quien esta siendo asesinado.

Cuando la petrolera llega y perfora el suelo, estin matando al mismo tiempo al Coan Coan. Esto
ocasiona que los animales cercanos desaparezcan, porque muerto este ser, que es el guardian de
esos espiritus, no hay nada que los guarde. Este sentir del pueblo Cofan se relaciona con otros
pueblos, por ejemplo, “los efectos de ciertas entidades no-humanas (fenomenos atmosféricos,
muertos, duefios de animales, pajaros) en la vida cotidiana, en la historia y en el cuerpo de los

indigenas tobas (qom) del Chaco argentino” (Tola 2019, 419).

Pero también los pueblos indigenas se constituyen desde la relacion entre tierra y sociedad, el
territorio puede enmarcarse en la representacion y en la metafora anatomica del ser humano o de

un animal en la montafa o en el territorio. Bastien (2010) dice,

2 Denuncia disponible en: https:/bit.ly/39xeu4 Articulo de Diario El Univero, 20 de octubre, 2003.
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Los antiguos andinos planificaban el espacio en sus antiguas ciudades segun las metaforas de aves
y animales (Schaedel 1978). Esbozaron los contornos de grandes animales en la superficie del
valle de Nazca entre los afios 200 y 600 d. de C. (Mason 1968:88). Durante los siglos XIV y XV,
los incas disefiaron Cuzco segin la metafora de un puma (Rowe 1967:60). La organizacién
espacial del Cuzco simbolizaba también su estructura social (Zuidema 1964a, 1964b, 1968). Las
leyendas de Huarochiri, tradiciones orales de los Andes centrales anteriores a la conquista,
representan a la montafia como un cuerpo humano la cima de la montafia como cabeza, las laderas
centrales como el pecho y hombros, y los lugares en que dos rios se separan debajo de las laderas

centrales como las piernas y el pubis (Bastien 2010, 141).

El territorio desde la ontologia amerindia tiene al mismo tiempo subjetividad y accién politica,
incide y forma parte de las decisiones de los colectivos que comparten la vida en determinado
lugar. El equivoco controlado, desde el perspectivismo permite ver otras alianzas estratégicas.
Las comunidades, cuando se refieren al territorio como su lugar de vida y muerte, se refieren,
dice Salas (2019), a que sin control del territorio no se puede compartir con la montafia. Segin
plantea este autor, “En quechua esas practicas tienen un nombre: uyway” (Salas 2019, 297), que
puede ser traducida al espafol como criar hijos, plantas o animales. En kichwa el término uyway
se traduce como wiriachishka, del verbo wiriana-crecer. En sentido contextual, significa hacer

crecer a un hijo que no es propio, pero que llega a serlo.

La posibilidad de recuperar uyway motivo la lucha de Mariano contra la hacienda. «Al alimentar
al espiritu de la montafia los productores campesinos también se aseguran de que el espiritu de la
montafia los alimente», escribié Michael Taussig (1980, p.144) después de leer muchas obras
etnograficas sobre los Andes. Concuerdo con él, aunque sin pensar a Ausangate como espiritu. Sin
embargo, los aliados de Mariano en la década de 1960 eran politicos de izquierda modernos; para
ellos era impensable considerar seriamente estas ideas. El lugar de uyway era la etnografia, no la
politica. Mariano era consciente de los sentimientos de sus socios izquierdistas, pero colabord con
ellos y sus practicas politicas; esto hizo que el esfuerzo combinado clasista e indigena para
«recuperar la tierra» fuera un éxito. Pero «tierra» era una equivocacion, el término homoénimo que
permitié a dos mundos parcialmente conectados luchar juntos. La hazafia se conocid ptiblicamente
como el fin del sistema de hacienda y el comienzo de la reforma agraria. Que el mundo de
Mariano habia recuperado ayllu —en su significado relacional— siguidé siendo desconocido, en las

sombras desde donde ese mundo habia hecho posible el evento histdrico (Salas 2019, 298).
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En el mismo contexto del equivoco, se puede evidenciar el descontrol al momento de abordar los
conceptos de tierra y territorio, tal y como se reflejo con el ejemplo de las prioridades y las

contradicciones ontologicas presentes en la Constitucion ecuatoriana.

Las comunidades se inscriben en una jurisdiccion que no estd marcada por limites de lineas
imaginarias que demarcan a los paises, sino que se constituyen desde el parentesco y las alianzas.
Bastien sefiala que, aunque las comunidades indigenas pueden estar alejadas en términos
geograficos, existen dos factores que las vincula y une: la verticalidad y el ayllu. “La verticalidad
es un principio subyacente de la organizacion social, politica y econémica de los andinos (Murra
1972: 429-468) y significa la estrategia de un grupo controlando a la mayor cantidad de pisos
ecologicos posibles” (Bastien 2010, 10). Y es sobre la tesis de la verticalidad de control de pisos

ecologicos de la que parte Salomon para entender las dinamicas sociales preincas e incas.

La combinacion de elementos culturales que sirvieron para enfrentar estas circunstancias, es
denominado "aparato de 'control vertical". Aunque este aparato varia en su escala y en su
organizacion politica, el estudio de las fuentes etnohistoricas y los resultados de los estudios de
campo durante los afios 60 ofrecieron fuertes evidencias de una constelacion caracteristica' de
controles verticales observados en muchas sociedades del centro y sur de los Andes, desde las

pequefias aldeas, hasta el mismo imperio inca (Salomon 1980, 33).

La verticalidad de control de los pisos ecoldgicos puede reflejarse en la dindmica de las
comunidades indigenas de Quito. Hay presencia, por ejemplo, de materiales de origen distante,
entre ellos la presencia de concha espondylus' en los ajuares funerarios encontrados en el actual,
Museo de Sitio La Florida, ubicado en las faldas del Volcan Pichincha, norte de Quito. Pero
también se evidencia el intercambio del mismo molusco, rescata el sitio digital, Boletin
Electronico Spondylus de la Universidad Andina Simoén Bolivar, en lugares diversos y distantes
de las actuales costas ecuatorianas, que incluyen las zonas de control del Tahuantinsuyo, asi

como los centros ceremoniales mayas; Llullaillaco en Argentina y Chungard en el norte chileno.

13 “Es un molusco bivalvo, perteneciente a la familia Spondylidae, propio de las aguas célidas del Océano Pacifico
que bafian las costas del Ecuador”. Tiene coloracién amarillo, naranja, rojo y morado. El interior de la concha es
blanco. Boletin Electrénico Spondylus, disponible en: https:/bit.ly/3nX2RJ9
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Fotos 2. 4.y 2. 5. Ajuar funerario en concha spondylus, Museo de Sitio la Florida

Foto del autor

Vemos que una de las caracteristicas de los pueblos indigenas es que no estan, ni estaban aislados
unos de otros, sino que mantenian relaciones cercanas a través de la familiaridad, el parentesco,
comercio fijo o desplazado. Esto permite ejemplificar el control vertical de los pisos ecologicos,
y en el caso quitefio dice Salomon, los alcances dependia en gran medida del poderio y habilidad
de los curacas o caciques para garantizar el vinculo, uso, especializacion e intercambio

interzonales necesarios.

Las civilizaciones andinas emergieron a través de sus esfuerzos exitosos para controlar a la mayor
cantidad de zonas de vegetacion posible para que suministraran a estas civilizaciones una variedad
de productos. Los mecanismos de control vertical incluyen la colonizacién, la migracion
estacional, intercambio de recursos y relaciones de parentesco. El imperio Inca, por ejemplo,
controlaba la diversidad étnica y ecoldgica de los Andes por medio de “islas” colonizadas, lejos
del Cuzco (Murra 1972:465). Las “islas” de incas controlaban verticalmente muchos pisos
ecologicos distintos y grupos étnicos distantes para abastecer a su imperio de productos y recursos

de las tierras altas y de las tierras bajas (Bastien 2010, 10).
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2.2. Cosmologia: Lugares/Ruwales. El Tayta-Mama Ilalé

Las montafias, rios, quebradas y los lugares con los que habitan las comunidades indigenas son
seres con agencia, con existencia propia. A este tipo de agencia de los seres no humanos Marisol
de la Cadena (2015) los ha llamado como seres tierra. Pero, habria que preguntarse qué significa
esta existencia y como se entiende la relacion entre seres humanos y seres tierra. Esta discusion

. . . 14 .« .
ubica a los seres tierra como parientes . Se trata de una relacion de correspondencia, los
petitorios vienen acompaifiados de pagos (ofrenda de comida) hacia las montaiias o valles y estos

se entiende seran retribuidos con buenos cultivos, salud o cosecha abundante.

Estos sustantivacion, lugares con nombre propio a quienes se les atribuye agencia e
intencionalidad, sobrepasa el significado de lugar. Para marcar una diferencia, el autor sefiala que
usara el término ruwales (para referirse a los seres-lugares, con agencia). Es importante sefialar
que ruwal viene del castellano, lugar, pero ha sido usado por las comunidades quechuas para

marcar diferencia en su idioma y dotarlo de la caracteristica existencial.

Foto 2. 6. Kulunku-chakifian's, Comunidad La Toglla

Foto del autor.

'4 La relacion de seres humanos con los lugares estan mediadas por la circulacion de alimentos y cohabitacion del
espacio, dando paso a la construccion y reproduccion de relaciones sociales entre humanos y no humanos.
!> Camino cubierto. Fue utilizado para transitar con seguridad sin ser visto.
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Salas, a partir de la informacion recopilada para su trabajo etnografico en comunidades indigenas
de los Andes en Pert, sefiala que las relaciones entre los lugares y los humanos estan atravesadas
por relaciones de parentesco, que no son entendidas tinicamente en términos de consanguinidad,

sino en el hecho de cohabitar un territorio y en la relacion de ver en los seres tierra un pariente.

En el caso ecuatoriano es muy comun escuchar hablar de Tayta Chimborazo, Mama Tungurahua
y en nuestra experiencia cercana tayta o mama Ilald. En el caso de las comunidades que
cohabitan el volcan Ilalo, comunas: Tola Grande, Tola Chica, Leopoldo N. Chéavez, Central en la
parroquia de Tumbaco; las comunas San Francisco de Bafios de La Merced en la parroquia La
Merced; y comunas Alangasi centro poblado, San Juan Bautista de Angamarca, San Pedro del
Tingo en la parroquia de Santo Tomas de Aquino, Alangasi; y finalmente en la parroquia de
Guangopolo las comunas Rumiloma, Sorialoma y la Comunidad La Toglla; ven a la montaiia

como un ser sagrado, protector, incluso como padre o madre, al que se debe respeto o temor.

Peter Gose en The semi-social mountain Metapersonhood and political ontology in the Andes
(2018), propone que, para entender las relaciones entre humanos y no humanos, se debe ver a las
montafias y los seres tierra como metapersonas que son mediadores entre las fuerzas salvajes de
la naturaleza y las personas. Para Gose (2018), esa suerte de mediacion es traducida en la

representacion de los seres tierra como metapersonas de las montafias u otros lugares.
2.3. Contexto historico. Bulu, Ayllu, Comuna y Comunidad

La transicion del bulu al ayllu permitid6 mantener una forma de organizacion desde el parentesco
y la autoorganizacion. Los parametros organizativos a partir del reconocimiento juridico de la
comuna, significaron, al contrario, una imposicion sobre la vida comunitaria, desconociendo que
las poblaciones indigenas y sus territorios mantienen una continuidad historica. La comunidad en
sentido amerindio solo puede ser entendida desde el parentesco entre humanos y no humanos. En
el caso de Guangopolo o Guangu Bulu, solo puede entenderse su origen desde el mismo

significado del nombre que da lugar a la parroquia, lazo o nudo de familias, de parientes.

Anita Tasiguano, originaria de la comuna Llano Grande (Hatunpampa'®) del pueblo Kitu Kara, en

su tesis de maestria'” Transformaciones y desafios del gobierno comunitario Kitu Kara, estudio

'¢ Del Kichwa: hatunpampa: gran llanura

'7 Master en Desarrollo con Identidad para el Buen Vivir Comunitario, Universidad de las Regiones Auténoma De La
Costa Caribe Nicaraguense — Uraccan — Nicaragua; Universidad Auténoma Indigena Intercultural Uaiin — Colombia;
Universidad Amawtay Wasi -Ecuador.
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de casos: Comuna Cocotog, Lumbisi y la Tola" Chica (2011), sostiene que el territorio para las
comunidades del pueblo Kitu tiene una carga espiritual y es el espacio de la vida cultural y
politica como eje de la organizacién comunitaria. Un antecedente importante en la discusion
sobre las transformaciones del gobierno comunitario Kitu Kara, propone Tasiguano (2011), es la
superposicion de un tipo de organizacién a otra, que, si bien estan relacionadas, su matriz cultural
es otra. En el caso de este pueblo, la unidad de familias y que hoy conocemos como comuna' o
comunidad se constituy6 por relaciones de parentesco fundamentadas en el territorio y la “guia
espiritual de los ancianos y ancianas, quienes dentro del bu/u* tenian su espacio real y

simbolico” (Tasiguano 2011, 31).

Antes de la llegada de los incas, los bulus significaban para los kitus autonomia y horizontalidad
en la relacion con la tierra (Tasiguano 2011), pero cuando llegan los incas, no hubo un encuentro
cordial, sino un enfrentamiento entre los sefiorios étnicos®' de Quito y las tropas incas por varias
décadas dice Salomon (1980)*. “Los pueblos fueron asimilados y se instaur6 un sistema de
gobernabilidad hibrido” (Tasiguano 2011, 38). El mismo Salomon (1980), sefiala que uno de los
objetivos claros, “hasta el momento en que la invasion espafiola puso fin a su trabajo, los
administradores incas y los mitmajkuna estaban involucrados en varios proyectos a fin de hacer a

la region de Quito a imagen y semejanza de provincias mas establecidas” (Salomon 1980, 326).

Este hecho marca la transicion entre un tipo de organizacion a otro, del bulu al ayllu, (Tasiguano
2011). El nuevo régimen transformo el uso de la tierra expone Tasiguano (2011), en ese momento
el ayllu “tenia su espacio de cultivo, pero no la propiedad, porque esa la ejercia el Estado
incéasico” (2011, 38). La nueva forma dice Salomoén (1980, 273) estuvo dirigida y administrada
por un tipo de régimen cacical reconocido por el inca, pero que fue incompletamente
internalizada. Este reparo, traducido a inconformidad fue aprovechado por los espafioles quienes

hicieron alianzas con comunidades contrarias a la presencia inca. Al mismo tiempo que,

18 Del idioma del kitu antiguo: Tola, edificacién ceremonial o funeraria en forma de pirdmide pequefia, que puede
parecer la cima de una loma.

19 Es el reconocimiento juridico que el Estado a partir de la Ley de Ordenamiento y Régimen de Comunas en 1937
otorga a los anejos o caserios indigenas -y que no sean parroquia. Andrés Guerreo (1990) diria que es la forma en la
que el Estado ingresa a su constitucion nacional a las poblaciones indigenas.

2 Bulu: Del idioma Kitu (chibcha), cuerpo, lazo, familia.

2! Categoria desarrollada por Frank Salomon (1980) para referirse a las organizaciones, comunidades o unidades
politicas, anteriores a la llegada de los incas. Los sefiorios étnicos (jefaturas o curacazgos) compartian rasgos
comunes entre si. Una persona o una familia gobernaba y junto a sus subditos podian constituir comunidades
autéonomas o formar parte de otro complejo de unidades politicas.

22 Salomon (1980) revis6 documentos del cronista Miguel Cabello de Valboa (1586)
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ratificaron titulos nobiliarios, porque “las autoridades del gobierno espafiol creyeron conveniente
seguir contando con los servicios antiguos dirigentes incas a nivel de pueblos y de ayllus, para
que la dominacion sobre los Andes fuese mas rapida y efectiva” explica asi Tasiguano (2011,
45), esto es reconocer a caciques o curacas como posibilidad para garantizar a la corona el control

de las parcialidades indigenas y el cumplimiento de la tributacion® esta vez hacia Espaiia.

El ayllu fue definido como caserio, anejo, parcialidad o comunidades que sustituyen cultural y
politicamente las formas de organizacion anteriores. Salomon (1980) propone una reflexion muy
importante, respecto a los limites interpretativos y de entendimiento que los espafioles tienen

respecto a las formas organizativas cuando llegan a estas tierras:

La multiplicacion de tales términos respondid a la necesidad de simplificar la infinita variedad de
las sociedades americanas, en categorias que podrian ser comparadas y manipuladas por
burdcratas carentes de experiencia de campo como de sensibilidad etnologica. Del estudio de
pormenores funcionales, es a veces posible reconstruir parte de los detalles que se han perdido en

este proceso de simplificacion (Salomon 1980, 39).

Para Salas, el espiritu del ay//u no puede ser traducido a caserio o anejo, “no es pues una sociedad
humana definida por corresidencia, sino una sociedad de humanos y ruwales construida a través
de cohabitacion y provision de comida” (Salas 2019, 156). Esta suerte de adaptacion que hizo el
Estado a las formas organizativas comunitarias, solo vacio del sentido nacional las caracteristicas
ontologicas de la vida comunitaria. De la Cadena (2020) rescata a Justo Oxa (2004 ) para referir el

nucleo del ayllu:

La comunidad, el ayllu, no es solo un territorio donde vive un grupo de personas; es mas que €so.

Es un espacio dindmico donde vive toda la comunidad de seres que existen en el mundo; esto
incluye humanos, plantas, animales, las montafias, los rios, la lluvia, etc. Todos estan relacionados
como una familia. Es importante recordar que este lugar [la comunidad] no es de donde somos, es
lo que somos. Por ejemplo, no soy de Huantura, soy Huantura (Oxa 2004, citado en De la Cadena

2020, 297).

Pese a que las relaciones de humanos y no humanos claramente eran visibles, la misma ruptura de
sentido y otra terminologia fue usada posteriormente en la Gran Colombia y en la formacion del

Estado ecuatoriano. Es asi que a finales del siglo XIX e inicios del siglo XX, en medio de la

2 Pero claramente las relacion de tributo hacia el inca se tradujo en intercambio y mejoras para las mismas
comunidades, caminos, templos, riego, a diferencia del exigido por espafioles que no signific6 una retribucion.
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disputa entre liberales y conservadores se defina que la comunidad indigena sea reconocida
juridicamente como Comuna a través de Ley de Ordenamiento y Régimen de Comunas de
1937, que dice en su articulo 1, para el establecimiento y nominacién de comuna: “sera todo
centro poblado que no tenga categoria de parroquia, que exista o haya existido y se la conozca

como caserio, anejo, barrio, partido, comunidad, parcialidad, entre otras” (Ley de Comunas 1937,
1).
2.3.1 Las comunidades indigenas y su campesinizacion en el panorama juridico nacional:

1937 - Ley de Ordenamiento y Régimen de Comunas

Si bien, esta normativa permitio a las parcialidades indigenas integrar su territorio y sus
comunidades como sujetos juridicos a la vida publica de la sociedad civil, la intencionalidad de
fondo del Estado, coinciden Guerrero (1989) y Cielo et al. (2015) fue la de anclar la
territorialidad y organizacion de las comunidades indigenas al proyecto politico del
Estado-Nacion liberal, y para esto dice Guerrero fue necesario la aparicion de nuevas autoridades

territoriales: alcaldes municipales y tenientes parroquiales o politicos.

Desde el inicio del estado republicano, la historia de la aparicion e implantacion de los tenientes
aparece como parte indisociable de otro proceso mas silencioso, encubierto: la progresiva pérdida
de atribuciones y jerarquia de los caciques y gobernadores de indios. En este escenario de
micropolitica, los tenientes politicos funcionan como un ariete que expande la soberania del estado

nacional frente a los indigenas a lo largo del siglo XIX y comienzos del XX (Guerrero 1989, 328).

El Estado a través de la Ley de Comunas logro intervenir en la forma de organizacion comunal.
Determind al mismo tiempo un tipo de reglamento interno, que debia adaptarse a la realidad local
y que posteriormente debia ser aprobado por el Ministerio de Provincioén Social y Trabajo. Esa
normativa regulo incluso que las elecciones de las autoridades comunales se realicen en el mes de
diciembre de cada afio. Como requisito para el reconocimiento del acto electoral, la norma
establecio la necesaria presencia de un delegado del Ministerio mas el Teniente Politico de la

parroquia.

Si bien esta ley marca un quiebre a la concepcion tutelar sobre las comunidades indigenas
descritas en la Constitucion de 1830, que en su articulo 68 nombra a los sacerdotes de las

parroquias como “padres y tutelares naturales de los indigenas, excitando su ministerio de caridad

% Incluso en su actualizacion de 2004.
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en favor de esta clase inocente, abyecta y miserable” (Constitucion 1830, 13). Con esta norma,
solo reemplaza a la iglesia con la institucionalidad del Estado. La vida comunitaria sigue

regulada, censada, revisada y aprobada por el Estado desde su Ministerio.

Pero tampoco se puede reducir la comunidad a un espacio vaciado de significaciones, otorgadas
por el Estado. De hecho, el mismo reconocimiento socio-juridico le dio la posibilidad a los
cabildos y sus comunas como sefiala Cielo et al. (2015, 9), de iniciar procesos de fortalecimientos
organizativos como “unidades administrativas mas pequenias a nivel territorial en el Ecuador”.
Esto permitio que las diversas comunidades se articulen a través de la Federacion de Indios del
Ecuador, o posteriormente la Ecuarunari o Conaie. Las comunas, comunidades, pueblos y
nacionalidades lograron que: sus reclamos, visiones del mundo: lecturas de la realidad nacional y
propuestas se inserten en la discusion nacional sobre politica, economia, identidad social,

derechos humanos, cultura, seres no humanos, agua, mineria, etcétera.

Esta integracion, permitié que las comunas, comunidades pueblos y nacionalidades, articulados
en la Conaie, convoquen y organicen el levantamiento indigena del Inti Raymi en 1990,
convirtiéndose en el nuevo actor politico de la vida nacional del Ecuador. Esta actoria provoco un
replanteo al conservadurismo intelectual de la derecha y de la izquierda. Las voces indigenas
desde las comunidades demandaron el reconocimiento de los derechos colectivos y el

reconocimiento del mismo Estado ecuatoriano como un ente plurinacional.

Las demandas del levantamiento indigena de 1990%, sefiald entre sus puntos la lucha por el
territorio y el reconocimiento de tierra para comunidades indigenas; el agua de riego y consumo
humano; la no contaminacion de fuentes de agua; presupuesto para las comunidades indigenas
que permitan construir obras de infraestructura; proteccion de sitios arqueoldgicos; expulsion del
Instituto Lingiiistico de Verano (ILV) y finalmente la legalizacion y financiamiento desde el

Estado a la investigacion y ejercicio de la medicina indigena ancestral.

La constitucion de 1998 realizada en la Asamblea Constituyente de Sangolqui, reconoci6 por
primera vez en el Ecuador en el capitulo 5 los derechos colectivos, y en su articulo 83, estableci6
que estos estan designados para “los pueblos indigenas, que se autodefinen como nacionalidades
de raices ancestrales, y los pueblos negros o afroecuatorianos, forman parte del Estado

ecuatoriano, unico e indivisible” (Constitucion 1998, 26). Sin embargo, no hay una

2 Articulo, 1990: 30 afios del primer gran levantamiento indigena. Disponible en: https:/bit.ly/3inHVtE
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categorizacion nueva para reconocer las posibilidades jurisdiccionales de las autoridades

indigenas. La competencia juridica se reduce a ser juez de paz, tal cual lo sefiala el articulo 191:

El ejercicio de la potestad judicial corresponderd a los organos de la Funcion Judicial. Se
establecera la unidad jurisdiccional. De acuerdo con la ley habré jueces de paz, encargados de
resolver en equidad conflictos individuales, comunitarios o vecinales. Se reconoceran el arbitraje,
la mediacion y otros procedimientos alternativos para la resolucion de conflictos, con sujecion a la
ley. Las autoridades de los pueblos indigenas ejerceran funciones de justicia, aplicando normas y
procedimientos propios para la solucion de conflictos internos de conformidad con sus costumbres
o derecho consuetudinario, siempre que no sean contrarios a la Constitucion y las leyes. La ley
hara compatibles aquellas funciones con las del sistema judicial nacional (Constitucion 1998, art.

191).

Pero, precisamente estos cambios normativos, que inicialmente se reconocieron a través de
tratados, convenios, declaraciones y pactos internacionales; surgieron como resultado de las
luchas de los pueblos indigenas de todos los continentes. Los objetivos de estas demandas nunca
se limitaron al reconocimiento y acceso a la tierra, sino también a la construccion de autonomias
comunitarias, a través de presupuestos econdmicos, la administracion o jurisdiccion territorial y
también el reconocimiento de las diversidades culturales de pueblos y nacionalidades. Llegamos
aqui, a uno de los elementos fundamentales en la discusion y tension de la construccion del
estado plurinacional en Ecuador: la colonialidad del poder®, que, sin embargo, no aparece ahora,

sino que permea toda la discusion planteada.

La lucha continua del movimiento indigena y de los sectores sociales fue necesaria para
diferenciar la categoria civil asignada por el Estado al sujeto comuna e 1937. Como organizacion
social en 1998 como jueces de paz, y finalmente en la Constitucion de 2008 reconocid a las
comunas, comunidades, pueblos y nacionalidades como autoridades territoriales y

jurisdiccionales, como lo sefiala el articulo 171:

Las autoridades de las comunidades, pueblos y nacionalidades indigenas ejerceran funciones
jurisdiccionales, con base en sus tradiciones ancestrales y su derecho propio, dentro de su &mbito
territorial, con garantia de participacion y decision de las mujeres. Las autoridades aplicaran

normas y procedimientos propios para la soluciéon de sus conflictos internos, y que no sean

%6 Enrique Dussel (1974) ubica al concepto colonialidad como categoria de analisis como una suerte de
excavacion, mas no como una arqueologia, porque el proceso de la conquista es implicito en la modernidad y no
se puede analizar por fuera de ese contexto.
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contrarios a la Constitucion y a los derechos humanos reconocidos en instrumentos
internacionales. El Estado garantizara que las decisiones de la jurisdiccion indigena sean
respetadas por las instituciones y autoridades publicas. Dichas decisiones estaran sujetas al control
de constitucionalidad. La ley establecera los mecanismos de coordinacion y cooperacion entre la

jurisdiccion indigena y la jurisdiccion ordinaria (Constitucion 2008, art. 171).

Para entender el contexto socio-cultural, cuando se reconoce la plurinacionalidad en el pais, se
debe aterrizar sobre la realidad politica ecuatoriana y evidenciar que en el Ecuador se establecio,
desde el discurso homogeneizante, “el mestizaje, como matriz cultural, econdomica y politica de la
nacién bajo un ideal de blanqueamiento, que perpetiia la negacion de la poblacion indigena y
afrodescendiente como actores politicos” (Cielo et al. 2015, 9). Es decir: desde la reproduccion

del discurso colonial.

Esto representa la necesidad -dice Mignolo- “de narrar la parte de la historia que no se contaba y
que requiere una transformacion en la geografia de la razon y conocimiento” (Mignolo 2007, 32).
Por eso, este juego de términos juridicos no da cuenta de la relacion interna de las comunidades

indigenas, tampoco del vinculo entre seres humanos y seres no humanos.
2.4. Autonomias comunitarias en el Estado plurinacional

Pese al reconocimiento internacional de los Derechos Colectivos de los Pueblos indigenas,
aprobados y ratificados por la mayor parte de paises en el sistema de Naciones Unidas, en el
plano material la realidad es otra. En Ecuador por ejemplo pese a que se reconoce
constitucionalmente como Estado Plurinacional e Intercultural en la misma norma se evidencian

rupturas ontologicas.

Es en este escenario de encuentros y contradicciones que los sujetos indigenas de varios paises
construyen sus propuestas, no como un actor puramente tradicional de la modernidad, sino como
un Sujeto Colectivo en el que confluyen diferentes elementos: memoria ancestral, asamblea
comunitaria, espiritus tutelares del territorio (rios, laguna, montafia, selva) y que al mismo tiempo
participan de la toma de decisiones, confluyen como ejes articuladores, el posicionamiento de

clase, étnico y de género.

La misma Constitucion de Ecuador promueve un Estado de derecho que garantiza el acceso a los
diferentes sectores sociales a los servicios de salud, educacion y al agua como derecho humano

universal en el pais, y es en ese contexto, sumado a la produccion y la tenencia del suelo y
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propiedad de los territorios desde donde los sujetos colectivos van empujando desde abajo poco a
poco la transformacion del Estado Monista a un Estado Plurinacional; aqui, el relato de los
pueblos indigenas, montubios y afroecuatorianos se convierte en un dialogador nacional no
localizado especificamente en sus territorios, sino en todo el pais. Estos didlogos y al mismo

tensiones, alumbraran politica publica intercultural.
2.4.1 La lucha por el territorio

La Ley de Reforma Agraria y Colonizacion en Ecuador creada en 1964, mediante Decreto 1480,
por la Junta Militar de Gobierno, repite un proceso comun de ocupacion de suelo desde la llegada
de los europeos al Abya Yala. La colonizacion es posible en tierra baldia, pero ;qué es tierra
baldia? El Estado, desde la ontologia occidental, justifica que es aquella tierra que no esta siendo
aprovechada en sentido productivo, ni siquiera en la cuarta parte de su demarcacion de propiedad
privada, como lo sefiala ya en 1936 la Ley de Tierras Baldias y Colonizacion. Mientras que, para
las comunidades, el territorio es un ser que cohabita con las comunidades, para la ontologia

occidental es una cosa.

La Comunidad La Toglla est4 ubicada en el crater abierto del volcan Ilald, parroquia de
Guangopolo, Distrito Metropolitano de Quito, provincia de Pichincha, Ecuador. Esta ubicacion la
situa a 45 minutos de la ciudad de Quito. Es una de las comunidades ancestrales del pueblo Kitu
Kara de la nacionalidad Kichwa de la Sierra, Ecuarunari, y a su vez parte de la Confederacion de

Organizaciones Indigenas del Ecuador (CONAIE).

Un rasgo caracteristico de esta Comunidad, es la historia de resistencia por mantener bajo su
administracion el territorio. La memoria de los habitantes de la parroquia de Guangopolo es que
su cultura y vida nunca fue sometida al régimen hacendatario. No hubo hacienda en nuestra
tierra, a Guangopolo no llegaron las haciendas, dice, Abrahan Paucar, dirigente de la Comunidad
La Toglla, esto como contraste a lo que paso en las localidades cercanas durante la expansion de
las haciendas en las actuales parroquias de Cumbayd, Tumbaco, Conocoto, Alangasi y La

Merced.

A esta resistencia se suma el relato de que ni siquiera los incas lograron ingresar al territorio. Y
como una forma de reconocimiento a la lucha contra la presencia inca, los abuelos y abuelas de

Guangopolo pusieron a una elevaciéon montafiosa del volcéan Ilald, Pintagloma, como recuerdo del
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guerrero que resistio, dicen las crdonicas, por aproximadamente 10 afios la invasion encabezada

por Wayna Kapak.

Otro dato que permite dar claridad al contexto historico de la relacion entre los habitantes de La
Toglla, Guangopolo y el Ilalo, se puede ver en un proceso juridico iniciado en 1839 en contra de
José Hidalgo duefio de la hacienda de Cunuyaku (kunukyaku)?’, quien en esos afios interrumpio la
vida tranquila de los pobladores de La Toglla. Jos¢ Hidalgo tal como dice el proceso juridico de
ese entonces, tumbo las zanjas, cementeras y chozas de la gente. El proceso dur6 poco tiempo y

la comunidad gano, pero el hacendado nuevamente tumbo la zanja.

Por ley, los juicios ante las autoridades parroquiales, como ante las demas instancias municipales,
debian ser formulados por intermedio del protector de indigenas (un blancomestizo). Acto
seguido, el teniente nombraba a un "curador", otro personaje también blancomestizo, cuya funcion

era la de representar a los demandados (Guerrero 1989, 339).

El nuevo proceso terminé en el afio 1852 y fue dictaminada a través de un Mandamiento
Restitutorio por Francisco Javier Villacis, Consejero Municipal y Alcalde Primero Municipal de
Quito en el que se dispuso la posesion y goce de los terrenos llamados La Toglla del anejo
Guangopolo, parroquia de Conocoto, que habian sido perturbados por el seor José¢ Hidalgo. La
caracteristica de esta sentencia de restitucion se la realiza en comun y no individualizada y recoge
los testimonios de varias personas en las que se sefiala la ocupacion de este lugar desde tiempos

inmemoriales.

El 22 de septiembre de 1922, los caserios de Guangopolo y el Barrio (La Toglla) realizaron un
levantamiento topografico realizado en pergamino a escala 1:1000 en el que se demarca la
heredad territorial con la que posteriormente el 12 de enero de 1923 mediante sentencia el alcalde
tercero cantonal, Antonio J. Quevedo, adjudicé en comun acuerdo el territorio comprendido por

el norte la cresta de las colinas, que principian desde:

Patojoto y continuan con la colina que comienza en Pucara y sigue por Ines loma, Alpagolla,
YumboBailan y Wuaca, limitando la hacienda de Cununyacu y la comunidad de Tumbaco, en
parte con zanja en parte con el filo de las colinas, por el sur, la hendidura de Singalfilo, en su Filo,
y en el filo de la prominencia de Trigoloma, Pintagloma, la Portada, Sorialoma, continuando con
una zanja de Manuel Tibanta y luego la del terreno de Marcelino Collaguazo que van a dar hasta el

camino, atravesando el canal que continia a la zanja de Andrés Tibanta y que termina en

¥ Del Kichwa: kunuk-caliente / yaku-agua
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Chunchisloma y de aqui sigue otra zanja que termina al borde del rio San Pedro; por el oriente, la
cima o filo del Ilalo, Guanopamba y en parte de Clarinloma; y, por el Occidente el Rio San Pedro™

y que fue inscrito en el registro de la propiedad el 20 de enero de 1923 (Sentencia, 1923).

En el mismo 1937, el Estado ecuatoriano aprobd reconocer vida juridica a las organizaciones
indigenas y campesinas que se inscriban como comunas. Por ello en 1938 se inscribe como
comuna juridica con el nombre, Comuna El Barrio o La Toglla, y adjunta a la inscripcion el
territorio reconocido mediante sentencia del afio 1923, en el que se reconoce la titularidad en

comun acuerdo en la escritura madre.

Pero la personeria juridica no le significo a La Toglla estar protegida de agentes externos que
afecten la vida comunitaria. Ni el Ministerio de Prevision Social y Trabajo ni posteriormente el
Ministerio de Agricultura, que fueron las entidades encargadas de comunas y suelo rural
protegieron los intentos de invasion y las agresiones en contra de comuneros y comuneras. Desde
finales de los afios 60 los procesos juridicos en contra de dirigentes y pobladores de La Toglla fue

habitual, debido a la defensa del territorio comunitario.
2.4.2. El Derecho a la libre determinacion y el Gobierno propio de la Comunidad La Toglla

Esta serie de conflictos ocasionados por la defensa del territorio y la vida comunitaria motivo a
que de 2003 a 2005, la Comuna el Barrio o La Toglla después de varias asambleas y a partir del
derecho de libre determinacion de pueblos indigenas, reconocidos por los derechos colectivos de
la Constitucion de 1998, resuelva reconocerse como comunidad de raices ancestrales, con un
territorio de 551 hectareas como propiedad comunitaria. Decidio también pasar su vida juridica
del Ministerio de Agricultura (MAG), al Consejo de Desarrollo de las Nacionalidades y Pueblos

del Ecuador (Codenpe), institucion creada en 1998 precisamente para esa funcion.

Este acto de reivindicacion de la autonomia comunitaria significd una serie de cambios positivos
en la comunidad. Sin embargo, para el aflo 2017 el Ministerio de Agricultura no habia cumplido
la resolucion que la Comuna La Toglla habia tomado en reiteradas asambleas comunitarias y

tampoco cumplié con la disposicion donde el Codenpe exigia la transferencia de los archivos de

la Comuna, el Barrio o La Toglla desde 1938-2004, hacia esa Institucion.

Para el afio 2017 Codenpe se convirtio en la Secretaria de la Gestion de la Politica,
posteriormente sus funciones pasaron a la Secretaria de Derechos Humanos y con el cambio de

Gobierno en 2021, esas competencias pasaron a la recién creada Secretaria de Gestion y
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Desarrollo de Pueblos y Nacionalidades. Esta situacion muestra claramente la falta de seguridad
juridica de las comunidades indigenas, traducida sin duda, en la débil politica publica de

aterrizaje del Estado Plurinacional e intercultural.

En ese camino y después de haber frenado las intervenciones del Ministerio de Agriculturay el
acoso juridico provocado por la persecucion de personas externas a la Comunidad con
intenciones inmobiliarias, el jueves 31 de julio del 2008 mediante resolucion de Asamblea
Constituyente Nacional publicada en el Registro Oficial No. 393, més de 30 comuneros y
comuneras de la Comunidad La Toglla obtuvieron amnistia general de los procesos penales de los

que fueron procesados en la defensa de su territorio comunitario.

Articulo 1.- Conceder amnistia general para los procesos penales enumerados en esta resolucion,
vinculados a las acciones de resistencia y de protesta que ciudadanos y ciudadanas han llevado
adelante en defensa de sus comunidades y de la naturaleza, frente a proyectos de explotacion de
los recursos naturales, y que por ello han sido enjuiciados penalmente por delitos comunes

tipificados en el Codigo Penal.

Articulo 2.- Esta amnistia beneficia a las personas procesadas por los hechos sucedidos en los
siguientes casos: POR DEFENDER LA TERRITORIALIDAD, DERECHOS COLECTIVOS Y
DE LOS PUEBLOS Caso 1. Comunidad “El barrio o La Toglla”/intereses Particulares Comuneros
de “El barrio o La Toglla”, parroquia Guangopolo, canton Quito-Pichincha, afectados por intereses

particulares (Asamblea Constituyente 2008, 14).

La amnistia otorgada por la Asamblea Constituyente significo un respiro para la Comunidad La
Toglla, para sus comuneros y dirigentes y es en esos afios, antes de la intervencién nuevamente
del Ministerio de Agricultura en 2017, que la Toglla logr6 reformar sus Estatutos y fortalecer la
administracion y autoridad territorial. Consiguid de esta forma la declinacion de competencia de
procesos judiciales que se estaban llevando en la Unidad Penal de Rumifiahui®® y en la Fiscalia de
Pichincha®, en el que se reconoce a la Comunidad como la autoridad competente para resolver

los asuntos que se den dentro de su jurisdiccion.

Pese al fortalecimiento organizativo, los intereses inmobiliarios aparecieron nuevamente en

complicidad del Ministerio de Agricultura. Y es esta institucion la que mediante Oficio Nro.

8 Unidad de lo Penal del Cantén Rumifiahui, “Declinacion de competencia”, en Causa No: 17293-2015.00501, 2 de
septiembre de 2015.

% Fiscalia General del Estado, Fiscalia de Pichincha, “Declinacién de compentencia y inhibicion” en Indagacion
Previa No. 170101813103731-FGE-FPP-F6-FESR, 20 de marzo de 2014.
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MAG-DFC-2017-0233-OF de 4 de diciembre de 2017 requiere la participacion del Teniente
Politico de la parroquia de Guangopolo para presidir la asamblea general de elecciones de la
Comuna El Barrio o La Toglla el 9 de diciembre a partir de las 14:00. Esto provoco un
enfrentamiento al interior de la Comunidad y dejo ver el incumplimiento y vulneracion al

derecho a la libre determinacion que La Toglla ejercio desde 2004.

Foto 2. 7. Planton. Comunidad La Toglla en el Ministerio de Agricultura, diciembre 2017

Foto del autor.
2.4.3. Accion Extraordinaria de Proteccion. La Toglla vs. Ministerio de Agricultura

La intervencion del MAG afectdé completamente el desarrollo normal de las actividades
comunitarias. Provocd una confusion en una parte de la poblacion de la Comunidad, mucho mas
cuando funcionarios de esa Institucion asesoraban a personas de la comunidad con una clara

tendencia de deslegitimar el proceso de autodeterminacion. Asi la participacion de los comuneros
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en minkas y asambleas comunitarias se redujo, pese a ello, quienes permanecieron firmes,

sostuvieron el proceso organizativo y espiritual.

Unidad Judicial. Pese a las continuas reuniones entre dirigentes comunitarios y funcionarios del
MAG, la presion continuaba, es asi que el 13 de marzo de 2018 la Comunidad interpuso una
Accion de Proteccion en contra del Ministerio de Agricultura y solicitd que se declare la
vulneracion de varios derechos colectivos de la Toglla, pero el 4 de abril la Unidad Judicial de
Trabajo con sede en la parroquia Ifiaquito del Distrito Metropolitano de Quito rechazo la
demanda, lo cual fue apeldo por la comunidad en la Corte Provincial. La apelacion escal6 a la
Sala Civil y Mercantil de la Corte Provincial de Justicia de Pichincha, y el 24 de mayo de 2018,

esta Corte ratifico la sentencia de primera instancia.

Ante estos fallos el solsticio del 21 de junio La Toglla presentd una Accion Extraordinaria de
Proteccion en contra de la sentencia de primera y segunda instancia en la Corte Constitucional del
Ecuador (CCE). Para llegar a esa instancia, la Comunidad continué con la vida organizativa,
celebrando sus festividades y ejerciendo la autoridad territorial, convocando a minkas, asambleas
y ejecutando resoluciones o proyectos de recuperacion de suelo y cosecha de agua. Casi un aio
después el 30 de mayo de 2019, la Corte admiti6 a tramite la demanda y el 28 de abril de 2021
aprob¢ el tratamiento de este caso como prioritario tras evidenciarse la vulneracion de derechos.
Esto permitia “resolver asuntos de trascendencia constitucional por los derechos demandados”

(CEE 2021, 3)

El proceso continu6 con una audiencia publica telematica el 18 de mayo de 2021 presidida por el
juez Ramiro Avila Santamaria, al que se sumaron amicus curiae de organizacién en favor de la
Comunidad La Toglla, asi como la intervencion de los abogados defensores del Ministerio de
Agricultura. Del lado de la institucion, persiste el argumento de sefialar que las Comunas
surgieron con el Ministerio de Agricultura, en base a la codificacion de la Ley de Comunas que
en su articulo 4 sefiala que “administrativamente las comunas dependen del Ministerio de
Agricultura y Ganaderia”, y que los derechos reconocidos en esta ley “estaran supervisados y

dirigidos por el indicado Ministerio”(CCE 2021, 10) .

Este sefialamiento nos lleva nuevamente a evidenciar que, por mas que esté vigente una
Constitucion en la que se reconozca el derecho a la libre determinacion de los pueblos indigenas

y defina al mismo Estado como Plurinacional e intercultural, en el plano politico, permanece la
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ruptura entre naturaleza y cultura. Esa ruptura como dice De La Cadena (2020) saca del mundo
de lo politico a lo que no es occidente, y como muestra, en vez de reconocer a las comunidades el
pleno ejercicio de la libre determinacion, se pretende aplicar una ley de 1937 que apenas
reemplaza a la Iglesia con la institucionalidad del Estado. El tutelaje consiste en mantener la vida

comunitaria regulada, censada, revisada y aprobada.

El articulo 4 y la misma reflexion del delegado del Ministerio de Agricultura en aquella ocasioén
muestra claramente el sujeto juridico colonial. Si bien La Toglla evidentemente adquirio su
personeria juridica como Comuna, a través del acuerdo ministerial No. 194 de 8 de septiembre de
1938, esto no significa que existe a partir de ese momento. Aqui radica la diferencia del sujeto

juridico colonial.

La Toglla no existe desde 1938, su existencia es la continuidad de las formas de organizacion
inca y pre inca: del bulu al Ayllu. La Toglla es una comunidad de raices ancestrales del Pueblo
Kitu Kara, su ser es colectivo. Las familias que la componen son las mismas que hace cientos de
afos. “En la Toglla somos hijos del tayta hilajalo y ese es el principio que construye nuestra
identidad”, dice Rosita Cabrera (entrevista a Rosita Cabrera, dirigenta de salud ancestral de la

Comunidad La Toglla, La Toglla, 20 de enero de 2022).

El 28 de julio de 2021, la Corte Constitucional del Ecuador dicté sentencia en el Caso No.

1779-18-EP interpuesta por la Comunidad La Toglla en contra del Ministerio de Agricultura:

La Corte Constitucional, conforme lo dispuesto en el articulo 436 (6) de la Constitucion, articulo

25 de la LOGICC, resuelve:

1. Declarar que las sentencias emitidas por la Unidad Judicial de Trabajo con sede en la parroquia
Ifiaquito del Distrito Metropolitano de Quito, de fecha 4 de abril de 2018, y la sentencia de la Sala
Civil y Mercantil de la Corte Provincial de Justicia de Pichincha, de fecha 24 de mayo de 2018,

dentro de la accion de proteccion No. 17371- 2018- 00920, vulneraron el derecho a la motivacion,

y se las deja sin efecto.

2. Declarar que el Ministerio de Agricultura y Ganaderia, al interferir en el proceso de eleccion de
autoridades de La Toglla en el afio 2018 y no remitir el expediente de La Toglla a la autoridad

competente, vulner6 el derecho a la autodeterminacion de La Toglla.

3. Disponer, como reparacion integral a favor de la comunidad ancestral La Toglla, que el MAG y

el Consejo de la Judicatura cumplan con las medidas ordenadas en los parrafos 98 y 99.
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4. Exhortar a la Asamblea Nacional para que adecue la Ley de Organizacion y Régimen de las
Comunas a las normas y principios constitucionales y a la jurisprudencia desarrollada por la Corte

Constitucional (CEE 2021, 20-21).

Pero la Sentencia (2021, 15) no se limita al reconocimiento de la vulneracion de derechos, sino
que en su estructura recoge el sentir de la Comunidad, reconociendo por ejemplo que el territorio
es fundamental para el ser de una comunidad, pueblo o nacionalidad indigena. En ese espacio se
definen los lugares de vivienda, agricolas, ganaderos, asi como también los diversos lugares

sagrados que permiten fortalecer la espiritualidad comunitaria.

La relacion entre comunidades indigenas y la naturaleza que recoge la Corte, tiene
“connotaciones espirituales” (CEE 2021, 16), y cita la intervencion de la companera Blanca
Chancosa, ex presidenta de la ECUARUNARI, en la que sefala que para los pueblos indigenas
“la defensa de la naturaleza estd unida a la defensa de las tierras y territorios, porque sin las
tierras los indigenas no podriamos existir, somos parte de la pachamama” (CEE 2021, 16).

Ademas de la cohabitacion con los seres de la naturaleza.

Para nosotros, los muertos no descansan, ellos trabajan el doble para preparar la vida de las plantas
y los animales. Para nosotros, honrar a la pachamama es vital porque ahi estan los aires, los
espiritus de nuestros abuelos y abuelas, de la gente que estuvo antes de nosotros y por eso los
pueblos originarios celebramos todos los dias.... Nosotros oramos al taita Ilalé o Jilalo, como le
conocen la comunidad La Toglla. Es como un templo sagrado para los pueblos y la comunidad, no
pueden entrar extrafios a la zona, pues seria una profanacion a ese sitio sagrado. Los pueblos
vivimos en la interdependencia con la naturaleza, pues son seres vivos, incluido la piedra es un ser
vivo, el arbol es un ser vivo porque nos da energia y con ella convivimos. Entendemos que esta
concepcion no es compartida por las personas que no son indigenas y los funcionarios del MAG.
No comprenden que nosotros estamos unidos con la pachamama, entonces solo tiene una mirada
de un recurso al cual hay que aprovecharlo, hay que explotar y con esa mirada quiza han hecho
algunos fallos que van en contra de esta vida de la comunidad, van en contra de la vida de la
misma naturaleza... Si destruyen el Ilalo, si destruye un arbol sagrado y las vertientes del agua
que existen en esa zona realmente es profanar y nos dejarian sin los espacios de donde vamos a
honrar a la Pachamama, que eso es vital para los Ayllus, los espiritus de nuestros abuelos y
abuelas. El cerro Ilal6 tiene sitios sagrados para los pueblos son confidentes para nosotros, porque
alla lloramos, ahi reimos, ahi nos da fortaleza y nos sentimos respaldados, garantizados la vida

misma de la Comunidad (CEE 2021, 16).
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La victoria de la Comunidad La Toglla sobre el Ministerio de Agricultura se convirtié en
referencia juridica para el ejercicio pleno de los Derechos Colectivos de los pueblos indigenas,
pero también la discusion ontoldgica entre Estado y los seres humanos y no humanos que
cohabitan el territorio del Ilal6. Permiti6 introducir en el plano juridico la presencia de los no
humanos y como estos pueden incidir en las formas de organizacion, asi como en la toma

decisiones de los humanos.
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Capitulo 3. Tayta Ilalo

El Volcan Ilalo se localiza en el Distrito Metropolitano de Quito, provincia de Pichincha, Ecuador
y esta dentro de la Hoya de Guayllabamba que comprende un territorio de 6270 km2
aproximadamente. Ha sido clasificado como un estratovolcan de cono imperfecto, en cuya base el
diametro alcanza los 8 km aproximadamente y un area de 7785,3 hectareas y emerge del valle
interandino al igual que los volcanes Pasochoa y Rumifiahui, tal como recoge en su tesis de
grado, Santiago Curipoma en 2015, “Ecologia forestal de dos remanentes de Bosque Andino

Montano Alto en el Volcan Ilalo, Pichincha, Ecuador” (Curipoma 2015, 6).

Foto 3. 1. Crater abierto del volcan Ilalo, Comunidad La Toglla, enero 2022

Foto del autor.
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Fotos 3. 2. y 3. 3. Plantas nativas del Ilalo: musgo y arbol de puyan

Fotos del autor.

La principal caracteristica ambiental es la diversidad de flora y fauna, esto hizo que, en 1988, se
cree el Bosque y Vegetacion de Proteccion del Flanco Oriental del Pichincha y Cinturén Verde de
Quito, en donde entro el volcan Ilalé como parte constitutiva del Bloque 8, como recoge Pablo
Montufar en su tesis, “Reapropiacién socioecondmica de los recursos naturales en los barrios
Huangal y Guantugloma ubicados en el cerro Ilal6 (parroquia La Merced, Distrito Metropolitano

de Quito), en un contexto de cambio climatico” (Montufar 2012, 9).

Curipoma (2015), precisa que a partir de estudios realizados a través de datacion radiométrica por
(Cornejo, 1983; Salazar, 1979; Sauer, 1965; Vuilleumier, 1971), la taltima erupcién del Ilal6 data
aproximadamente de hace 1.62 millones de anos. Este Volcan, estd delimitado “al norte por el
nudo Mojanda-Cajas (Cayambe-Pululahua), al oeste y al este las Cordilleras Occidental y
Oriental, respectivamente, y al sur el nudo de Tiopullo (Cotopaxi-Ilinizas) (Marin de Teran y
Martinez, 2005)” (Curipoma 2015, 19). El territorio demarcado por esos limites estd compuesto
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por varios volcanes entre los que destacan: Pululahua, Casitagua, Cotopaxi, Pichincha, Corazon,

Ilinizas, Atacazo, Cayambe, Puntas, Sincholagua, Pasochoa y el I1al6.

De ahi que no sea nada extrafio que para las comunidades siempre haya existido una relacion
entre montafias, hay una memoria que nos trae al presente Virginia Lopez, comunera y ex
dirigenta de la Comunidad La Toglla. Ella recuerda que su abuelita le decia que el Tayta Ilalo era
pretendiente de la mama Cotopaxi y que cuando habian hecho la promesa de casarse y las otras
montafias eran testigos, le entregaron una bufanda blanca para que la use, pero al dia siguiente,
todo habia amanecido en este territorio cubierto de nieve y mucha gente enferma y muriendo de
frio; al ver esto el Tayta Ilalo habia devuelto el regalo diciendo que sus hijitos viven calientes

entre sus piernas y ¢l no quiere que mueran de frio, asi que no se cas6 con la mama Cotopaxi.

“Por eso tampoco nosotros tenemos bocio o coto en el cuello como la gente mayor de Cotopaxi”,
dice Baltazara (Entrevista a Baltazara Cumanicho, adulta mayor de la Comunidad La Toglla, La
Toglla, 18 de julio de 2022). Este recuerdo, recoge lo que Taylor y Viveiros de Castro (2006),
definen como el punto de vista de la mira en la construccion y representacion de los cuerpos. “La
apariencia manifestada por otro ser es una cuestion de perspectiva: la identidad del cuerpo
percibido depende de la naturaleza del cuerpo de la ‘persona’ que esta en el origen de la mirada"

(Taylor y Viveros de Castro 2006, 771).

La descripcion de Baltazara indica la forma cémo se observa el cuerpo de un otro, desde una
posicidn especifica de alguien que habita en el crater abierto de un volcan, es decir una
descripcion “hecha sobre la base de la propia inscripcion especifica corporal” del sujeto
observador (Taylor y Viveros de Castro 2006, 771), esta memoria no solo es recuerdo, es

comparativa fisica de cuerpos, pero también de las montanas tutelares de las comunidades.

Gow enfatiza que el parentesco tiene caracter autopoiético del desenvolvimiento del sistema de
vida Piro, “como este da origen a si mismo, no existe un punto privilegiado por donde se pueda
entrar en €1, ni caminos predeterminados para ser recorridos” (Gow 2005, 9). Aplicado al
contexto de la Comunidad La Toglla se podria explicar de la siguiente forma: Para ser reconocido
como hijo de la comunidad no se puede reducir al nacimiento de una persona dentro del territorio,

ni ser hijo o hija de una persona que haya nacido en la comunidad.

Para ser hijo de la comunidad lo que primero debe pasar es que la madre o padre del nifio o nina

deben ser comuneros y asi ellos registrarlo en el libro de empadronamiento.
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La segunda alternativa es que una persona externa se case con alguien de la Comunidad, pero
incluso esto no significa que ya sea reconocido como parte de La Toglla, esto quiere decir que
necesariamente para ser parte, la persona con la que se case debe ser comunero o comunera y
finalmente la tercer posibilidad para ser reconocido como hijo o hija de la Comunidad, es que a
partir de los deseos de una persona que haya colaborado por algiin tiempo con La Toglla, presente

su intencion y peticion en Asamblea General Comunitaria de ser aceptada.

El proceso, si bien no esté escrito en el Estatuto Autonémico de la Comunidad La Toglla, es una
forma consuetudinaria de tomar decisiones en las que se debe someter a consideracion en tres
Asambleas Generales. Cuando ha sido aprobada en tres Asambleas, significa que ha sido
aceptada como hija de la comunidad y procede a registrar su nombre en el libro de
empadronamiento. Es a partir de ese momento que tiene las mismas obligaciones y derechos que
todos los comuneros y comuneras. Una personas se convierte en comunera 0 comunero a partir la

norma comunitaria.

Las relaciones, incluso con montanas, de otros territorios son explicadas a partir de la
cohabitacion y el parentesco. Mama Virginia al igual que Guido Paucar, comunero y dirigente de
la Comunidad La Toglla, coinciden en que la gente de este territorio no tenia en buen sentido al
volcéan Cotopaxi, de hecho, dicen ambos compaiieros, que los abuelos y abuelas se referian al
Cotopaxi como KutuPaya, algo asi como solterona, porque no le querian. La gente la detestaba
porque era una montafia que siempre tenia nieve y tierra dura donde no podian sembrar ni tener

nada, a diferencia de los microclimas que en el Ilal6 hay.

En Guangopolo, por ejemplo, el volcan Ilal6 es representado como un hombre adulto que lleva un
atuendo de color café. La personificacion puede variar dice Peter Gose (2018), incluso pueden
representar relaciones de poder. Asi, la metapersona que recree a la montafia puede ser un
cacique, una mujer o un hacendado. A veces la gente ha visto al Ilal6 como una persona adulta o

joven, como Sacha Runa o en forma de serpiente en suefios.

Alfonso Coral Cajas, comunero de la Comunidad La Toglla, recuerda que en una ocasiéon que
sali¢ en direccion a Tumbaco y Puembo a vender cedazo, llegd hasta un casa de adobes y un

hombre sentado en la entrada le llam¢ y le dijo:

Qué hace un guangolence vendiendo cedazos, si ustedes son ricos. Yo pensé, pero si ni sembrando

maiz tenemos para estar bien comidos. {No me cree? Me dijo y saco una cajita con piedritas de
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oro. Este oro es de tu cerro. Una vez yo cuando era capataz me fui a buscar al ganado mas grande
para las fiestas, pero se habia escapado y me tocoé irlo a buscar por el Ilalo. Solito fui siguiendo
como rastros del toro, hasta que llegué como a una puerta en la montafia en donde estaba un sefior.
Por siacaso no vio a un torito le dije, y el me respondié tranquilo aqui adentro esta, no te
preocupes. Adentro esta corriendo para los espectadores, si quieres como pago por lo que esta
haciendo entra, hay trigo, maiz. Pero como yo, si tenia produccion, poquito cogi y meti en un
costalito. El sefior me dijo, pero por favor déjale hoy al toro, mafiana tempranito ya estard en tu
casa. Asi que acordamos eso y empecé a bajar, cuando ya estaba llegando a mi casa, empez6 a
pesar mas y mas el costalito y cuando abri el trigo y el maiz se habia convertido en oro y yo me
dije, que tontera porque no cogi mas. Llegué a mi casa tarde, pero tempranito me alisté y dije a mi
familia para subir a buscar mas oro. Salimos y en verdad el toro ya estaba en mi casa. Subimos al
[lal6 con mi famila, todos emocionados, con herramientas y costales, pero por mas que
caminamos y desmontamos el monte, no encontramos el camino. Parece que nunca nadie camind
por ahi. Lo que si me acuerdo es que la gente que estaba como espectadora adentro de la puerta
estaba como fishnada (Entrevista a Alfonso Coral Cajas, adulto mayor de la Comunidad La

Toglla, La Toglla, 18 de julio de 2022).

El cuerpo como centro de referencia remite también a la idea de desarrollo, cambio y
desenvolvimiento. Los autores hacen énfasis en la forma indigena de conceptualizar el cuerpo,
donde la nocion de metamorfosis aparece como centro gravitante. “La metamorfosis es la
transformacion simultdnea de forma, sustancia y experiencia corporal” (Taylor y Viveiros de
Castro 2006, 811). Esto estaria en contraposicion a la metamorfosis Kaftkiana por ser un cambio
de la envoltura corporal y no del alma y la conciencia. En la concepcion indigena es la
interioridad lo que muta: para el guerrero amazdnico convertirse en jaguar no quiere decir

disfrazarse de jaguar (Taylor y Viveiros de Castro 2006).

Sobre las formas en las que se presenta el I1ald, Aurelio 1za recuerda que una sefiora llamada
Espirita y cufiada de su tio Manuel, vivia en Cuenca Hucho, ahi ella siempre iba a coger agua y a
banarse en una vertiente de agua llamada ubuldu, que siempre en invierno o verano tenia agua.

De ahi llevaba agua para cocinar:

En una ocasion esta persona ha sofiado a los espiritus del Ilalo, le ha sofiado al Ilalé y le ha
preguntado a ella si quiere aprender a adivinar, y ella ha contestado que si y entonces le ha dado

un anillo de oro, y con este anillo la sefiora Espirita empiezo6 a adivinar las cosas. El Ilal6 le did
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ese poder para adivinar, tal es asi que tio Manuel venia por otro lado y con el anillo ella escuchaba

que el I1alo le decia ahi viene su hermana sambita, ahi viene Manuel y esta borracho.

Ella seguia yendo a recoger el agua y en uno de esos momentos el Ilalé le ha dicho que quiere
presentarse y quiero que me presentes a tu papa. Bueno le ha dicho, pero llegando a su casa ve a
una culebra grande y asustada ha llamado a su papa: “una culebra papd”, y el padre al ver a la
culebra ha salido con un machete y la cortd. Ya en la noche, cuando la sefiora Espirita ha estado
dormida, nuevamente el Ilalo se la presentado, vestido con terno y sombrero y le ha dicho mira lo
que me hizo tu papa, y le muestra las heridas que le produjo con el machete y desde ahi ya perdi
el poder la Espirita. (Entrevista a Aurelio Iza Cumanicho, comunero de la Comunidad Rumiloma,

Guangopolo 20 de julio de 2022)

Uzendosky (2010) se refiere al suefio en las comunidades kichwa como la posibilidad de
experimentar el tiempo-espacio mitico (wifiay), “el wifiay es una fuente tanto de conocimiento
(yachay) como de poder (ushay). Los kichwas experimentan el wifiay por medio de suefios,
relatos, musica, rituales, enfermedades, curaciones y muchos contextos mas” (2010, 89). El
wifiay nos habita, en diferentes testimonios de esta etnografia, se habla de suefios o ensonaciones,

pero también se refieren a la conciencia que se tiene sobre esos suefios.

Los relatos que Daniel Iza, tio de Aurelio, le confi6 coinciden con esto. El le decia que una vez
subiendo al Ilal6 habia aparecido una puerta, pero que estaba siendo cuidada por unos perros
enormes, asi mismo le confiaba que sofiaba que papito Esteban y mamita Rosa estan vivos y

estan habitando en el interior mismo del I1alo.

Existe en el presente y continuara en el futuro. Es la fuente de la mitologia, la realidad visionaria,
algunos suefios y una tradicion perdurable” (1988:30). El wifiay es un medio por el cual se percibe
el mundo, especialmente la selva; no es un simple “concepto.” Es en efecto una cualidad somatica,
milenaria, pragmatica y estética de la condicion humana [...] Estas experiencias me
proporcionaron datos frescos de la estética y los principios cosmoldgicos del mito Napo runa ya
que la mayoria de los mitos incluyen los temas de metamorfosis. Al compartir mitos, las personas
se convierten en seres milenarios definidos por caminos comunes de transmision de sustancia que

se extienden hasta el mundo wifiay y més alla (Uzendoski 2010, 89-90).

El Tayta Ilal6 es un Apu, es un volcan, no es una montana cualquiera, aunque desde nuestro
sentir, ninguna montafia es cualquiera, todas tienen un nombre y todas tienen unas cualidades

particulares. En ellas nos asentamos las comunidades, somos sujetos colectivos de resistencia y
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construccion, en esa dicotomia naturaleza-cultura. La comunidad es un no humano, asi como las
plantas sagradas, las vertientes, las piedras, las wakas, los animales. Los lugares tienen sus

guardianes, puede ser una culebra, un ave, una waksa’’.

Foto 3. 4. Lagartija conocida como Waksa, La Toglla

Foto del autor.

En la Toglla, por ejemplo, las chakras tienen nombre propio. Son existencia en si misma. La
parcela que nos dejo mi abuela se llama Pintagloma, mi tio Alcides Iza, nombr6 a su herencia
como Pintagloma Mamajuana, y nosotros por mi finado padre, a nuestro pedazo de terreno, como
Pintagloma Yayajavi. Ellos siguen con nosotros en la memoria, en la siembra y en la cosecha,

sostienen nuestros pasos y nuestra fuerza vital.

Este nombrar, en sentido de Salas (2020), constituye a los ruwales, es decir lo que se ha
denominado como lugar “emergen como seres sociales que, en tanto tales, tienen pensamientos,
capacidades de accion, emociones e intenciones” (Salas 2019, 17). El término lugar alcanza

entonces para designar eso que tiene agencia, de alli que el autor propone utilizar la palabra

3 Waksa, tipo de lagartija
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ruwales, significante que refiere a un lugar pero que en el imaginario quechua adquiere una
caracteristica existencial. Por supuesto esta ruptura de la oposicidon naturaleza/cultural no es
asimilable para el relato del orden social y politico imperante, por ejemplo -dice Salas- la razon
de Estado instituida no mira estas formas de socialidad en su totalidad y significancia universal
sino que repara tan solo en su particularidad cultural, por ejemplo al reducir el papel de las
montafias a una singular creencia o religiosidad andina, sin ninguna agencia sobre la realidad

fuera de ese contingente creencial (Salas 2020).
3.1.Cohabitando, existiendo/re-existiendo

Abrahan Paucar dice, que los seres con los que compartimos la vida comunitaria son los mismos
con los que compartieron nuestros abuelos y abuelas, las piedras de lavar, siguen en su mismo
lugar. La quebrada Togllawayku, sigue siendo un lugar de respeto y de cuidado. Mariana
Pilaquinga, mi madre, también me ha dicho que las quebradas y lugares no concurridos se
vuelven pesados y puede enfermar a las personas dando mal aire. Y ese malestar generado hay
limpiarlo, se requiere de tabaco, licor, ruda, chilca. Sin darnos cuenta, es un entregar un paguito

al lugar que se estd devorando nuestro samay como recoge Guillermo Salas (2019, 138-139):

Una tarde, mi madre y yo caminamos a la casa de Juan de Dios, donde atendia a sus pacientes. Lo
visitamos en parte por mis intereses de investigacion, pero también mi madre aprovecho para
consultar sobre algo que le preocupaba sobre uno de sus nietos. De acuerdo a ella, este no estaba
comiendo adecuadamente, parecia no tener suficiente hambre. Juan de Dios, viendo en las hojas
de coca, se dio cuenta de la causa de sus problemas: el nifio se habia asustado en un lugar —uno
que estaba hambriento— y este le estaba consumiendo su vitalidad. Juan de Dios nos dijo que no
era grave y que para resolver este problema solo era necesario hacer un «despachoy», una ofrenda
de comida para este lugar hambriento. De acuerdo a Juan de Dios, la falta de apetito de mi sobrino
se debia al hambre que tenia el lugar que estaba consumiendo la vitalidad de aquel y el remedio

consistia en saciar el hambre del lugar ddndole de comer apropiadamente.

Virginia Lopez recuerda, “antes contaban que en esos lugares asomaban sombras; grandes bultos
con forma de personas, cada vez que alguien se acerba le daba mal aire wayrishka o sabian decir
wampra kumitahun wayrishka urku wayrinka, y lo que haciamos entonces era limpiar con ruda u
ortiga” (Entrevista a Virginia Lopez Chalco, comunera de la Comunidad La Toglla, La Toglla, 15
de abril de 2022). De la Cadena (2015), permite diferencia la relacion que se puede tener con

lugares comunes, pero en el caso de las comunidades, “la gente interactia con los ruwales no en
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tanto objetos, sino como sujetos en si mismos que tienen personalidad, agencia e intencionalidad”

(De la Cadena 2015, citado en Salas 2019, 142).

Como limpiar el wayrishka, la enfermedad causada por el malaire. Salas, a partir de su
experiencia en Japu, permite conectar las practica con la Comunidad La Toglla “los ruwales
mencionados son seres capaces de consumir algo contenido en las hojas de coca y tienen la
capacidad de escuchar los pedidos y deseos de los seres humanos” (Salas 2020, 147). Cuando
soplamos las hojas de coca, cigarro o trago, significa que se le entrega parte de nuestro Samay
que nutre el propio animu, la propia energia de la hoja de coca. Proyectamos con este acto una

relacion de carifio y reciprocidad asimétrica entre montafias y seres humanos.

Vemos que la ritualidad de limpiar el malviento, tiene consigo una actitud que se mueve desde el
cariio y el desprendimiento. Soltar el animu propio para sanar el de otra persona. Uzendoski
(2010, 172), recuerda que “en la cultura kichwa el amor también es un tipo de alimento”, que

permite que la sustancia de la energia vital tenga una suerte de circulacion social:

puede ser transferida por medio de curacion y practicas chamanisticas, suefio o cuando el “aliento”
se pasa encima de la cabeza de un nifio utilizando tabaco o aguardiente. Entre las asociaciones
simbdlicas de la sustancia compartida, los nifios adoptivos y otros tipos de familiares filiales
comparten la sustancia asi como comparten la vida con los demas en el contexto del ayllu

(Uzendoski 2010, 172).

La accion del tabaco en el ritual de poner la palabra o limpiar el malviento, lo ubican como sujeto
parte de la tradicion amerindia, su uso es recurrente en la cotidianidad territorial y ritualidad
sagrada “por su humo, un ‘aire sensible’ diferente al que envuelve el cuerpo” (Taylor y Viveiros
de Castro 2006, 813). También las hojas son utilizadas para limpiar, esto junto con instrumentos
sonajeros crean un ambiente tactil y sonoro, lo cual crea un otro entorno propio de una no especie

(Taylor y Viveiros de Castro 2006).
Rosa Cabrera, una de las mujeres sabias de la parroquia de Guangopolo, recuerda que:

al cerro que conocemos como Ilald pero su propio nombre por mas de siglos y que nuestros
antiguos han mantenido es Hilajalo. La palabra Hilajalo no viene del idioma Kichwa, si no del
idioma Kitu, y que es en este espacio sagrado donde, con sus bondades, se encuentra plantas
medicinales para diferentes enfermedades o afecciones, pero también nos cuida, nos protege del

frio, de las malas energias (Entrevista a Rosa Cabrera, 20 de enero de 2022).
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De la misma forma, esta confianza que el volcan provee, permitia que Rosa Cachago, mi
bisabuela, mientras labraba la tierra con Antonio Alquinga, mi bisabuelo, dejaban a su wawa
durmiendo en medio del wacho porque entendian que el tayta Ilal6 los estaba acompafiando y €l
estaba cuidando a su hija, Carmen Alquinga, mi abuela. Esa compafiia no puede reducirse al
tiempo de la infancia, sino que el mismo Ilalé6 cuando Carmen crecio, cuenta Mariana, su hija y
mi madre, que una voz finita de hombre, le avisaba -Carmen vas a tener visitas, “y eso pasaba
porque mi madre curaba a las personas que estaban enfermas o con mal viento, el Ilalo le
acompafiaba” (Entrevista a Mariana Pilaquinga Alquinga, comunera de la Comunidad La Toglla,
La Toglla, 10 de febrero, 2022). Mariana, recuerda que su padrastro entraba muy enojado a casa
creyendo que era un supuesto amante de mi madre quien le decia eso, pero cuando entraba a la

casa, no encontraba a nadie.

Esta cohabitacion continua es importante para que pueda entablarse la relacion entre seres de la
tierra. En este sentido, dice Salas (2020, 155) “las familias de Japu no viven en lugares, sino con

lugares o, como mencionaré mas adelante, son consustanciales a estos”.

Basso (1996) denomina «sentidos de lugar»: «Los lugares familiares se experimentan como
inherentemente significativos, encontrdndose que su importancia y valor radican en (y pareciera
que emanan de) la forma y disposicion de sus caracteristicas observables» (Basso, 1996, p. 108;
traduccion mia). Esto, en los mundos andinos como los de Japu, se traduce en una continua
cohabitacion entre ruwales y seres humanos en tanto seres con agencia e intencionalidad (Salas

2019, 155).

Las memorias en torno a la cohabitacion espacial entre las comunidades y el volcan Ilalo, se
representan a menudo en las relaciones cotidianas entre humanos y su entorno. Asi por ejemplo,
los ritos en agradecimiento por los frutos tiernos, maduros, por la siembra, por el dia de muertos,
pero también en las expresiones festivas, que encuentran en el sincretismo representaciones de
una nueva forma de ver y sentir el mundo, tal como describe Salas, “las personas por lo general
transitan entre diferentes mundos copresentes” (Salas 2019, 48), asi por ejemplo el Sacha Runa,
los Rucos, La Pallamama, las fiestas de San Juan en la Comuna San Juan Bautista de
Angamarca, que justamente fue declarada en junio de 2019 como Patrimonio Cultural Inmaterial

del Ecuador.

Las personas por lo general transitan entre diferentes mundos copresentes dependiendo de las

actividades, los lugares, los tiempos y las practicas en las que se ocupan. Esto es, muchas personas
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transitan y estan profundamente familiarizados con distintos mundos no-modernos y modernos
dependiendo de las trayectorias de sus vidas. Ademas, estos diferentes mundos se articulan entre
ellos, en interacciones con otras personas, a través de multiples formas de equivocos. Dada la
regimentacion que los marcos de interaccion mismos implican —por ejemplo, cuales son los
guiones sociales aceptables en el municipio provincial, en la oficina de la direccion agraria, en la
iglesia evangélica, o cuando uno estd de visita en la casa de los compadres hispanohablantes
monolingiies (...), el transito entre distintos mundos esta inscrito en el habitus y de esta forma es

fluido y por lo general vivido como normal (Salas 2019, 48).

La dicotomia humanos-no humanos nos remite a la discusion sobre la coexistencia de mundos
copresentes, lo cual, al mismo tiempo, guarda relacién con lo no moderno-moderno. Salas (2019)
sostiene que la subjetividad de quienes transitan en aquel espacio-tiempo se interrelacionan a
partir de multiples formas de equivocos. Situacion que no solo se remite al tiempo de lo sagrado

sino también a las practicas cotidianas.

Estas practicas establecen implicita y explicitamente un régimen de interaccion, una especie de
guiones sociales aceptables tanto en interlocuciones con instancias cotidianas como iglesia,
ministerios publicos, municipios, pero también en los vinculos de la familia ampliada y en la vida
comunitaria en general. Asi, “el transito entre distintos mundos esta inscrito en el habitus y de
esta forma es fluido y por lo general vivido como normal” (Salas 2019, 48). Por ejemplo, el
juego del conejo o la celebracion del corpus o inti raymi en donde estan presentes elementos de

mundos diferentes que configuran un nuevo.

Pero la razon del Estado colonial suele prevalecer y con ello minar la posibilidad de romper la
separacion naturaleza/cultura. Salas menciona que eso ha sido palpable cuando desde instancias
de gobierno se ataca y cuestiona bajo concepciones supuestamente modernas, como cuando Alan
Garcia en funciones de presidente del Pert llamé animismo primitivo al argumento de que las
montafias son apus, expuesto ante el despojo de territorios para extracciones mineras. Sobre esto,
dice Salas: “Esta narrativa teleoldgica de la modernidad esté inscrita en el mismo término
«premodernoy, que implica la necesaria articulacién temporal entre quienes son modernos y

quienes atn no lo son” (Salas 2019, 23). Ademdas como agrega Salas (2019):

En mayo de 2011, las protestas contra la extraccion minera, en el departamento de Puno, fueron
cuestionadas por Garcia, puesto que no concebia que la poblacion defendiera el volcan Khapia por

considerarlo un Apu: [Tenemos que] derrotar las ideologias absurdas panteistas [...] Volver a esas
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formas primitivas de religiosidad donde se dice no toques ese cerro porque es un apu, esta lleno
del espiritu milenario no se qué cosa, ;jno? Bueno, si llegamos a eso, entonces no hagamos nada,
ni mineria. [...] Volvemos a, digamos, a este animismo primitivo ;jno? Yo pienso que necesitamos

mas educacion, pero eso es un trabajo de largo plazo (Garcia 2011, citado en Salas 2019, 237).

Aun mas Garcia (2011, citado en Salas 2019) arguye falta de educacion entre poblacioén que
defiende su montana dejando al descubierto con ello su adscripcion colonial, bajo la cual la
dicotomia naturaleza/cultura es necesaria porque asi lo han hecho los paises supuestamente

modernos, desarrollados y educados.

Para los gobiernos neoliberales, las reivindicaciones alrededor de los seres-tierra solo son
aceptados mientras no se impugne los relatos ecologicos y econdmicos, es decir mientras no
cuestionen ‘“‘onto-epistémicamente los paradigmas cientificos [...] y las politicas afines que
trabajan hacia la produccion del bien comun (eficiencia productiva, crecimiento econdémico,
incluso desarrollo sostenible) disefiado para satisfacer a una humanidad homogénea que se

beneficia de una naturaleza también homogénea” (De la Cadena 2020, 293).

De alli que, en el caso peruano Alan Garcia haya desestimado el argumento de las montafias

sagradas desde el plano ideologico y la respuesta de la izquierda peruana también se haya movido

en ese mismo tono, ambas posiciones lejos de comprender el sentimiento en la indigenidad

andina hacia los seres-tierra como parte integrante del accionar politico cosmogonico:

Antes de la cultura, y antes de que la politica emerja como campo exclusivamente humano. La
naturaleza (lo que es, lo que hace) no es una entidad «apolitica» como hemos aprendido a pensar.
Mas bien, su constitucion como ontologicamente distinta esta en el corazon del antagonismo que
contintia excluyendo las «creencias indigenas» de la politica convencional —la idea de «creencias»
trabaja para ocluir la exclusion y establecer (o practicar) los limites desde donde la politica puede
ser—. La idea de que las practicas indigenas con la tierra «son creencias» es, a su vez, una practica
que sefiala los limites ontoldgicos de la politica «como de costumbre». Lo que yo llamo
«indigena-mestizo» no es solo una identidad étnica. Es una formacion socionatural vital
parcialmente conectada con los Estados nacionales andinos que incluye tanto a personas no
humanas como su definicién como naturaleza ontoldgicamente distinta de los humanos. Por lo
tanto, cuando los movimientos indigenas invocan la «cultura», esta nocidn tiene la capacidad de
incluir tanto a la naturaleza (lo que nosotros llamamos naturaleza), como a los seres-tierra (que no
s6lo son lo que llamamos montaiias, sino ademas rios, rocas, lagunas, arena...) que no tienen voz

en el lenguaje politico establecido” (De la Cadena 2020, 293).
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Este panorama de disputa por asentar el Estado Plurinacional y en el camino superar la
dicotomia, hace que la Comunidad La Toglla, desde su sentir comunitario haga el mayor esfuerzo
por construir armonia o lo que constitucionalmente se define como Buen Vivir, pero en ocasiones
se ve afectada por intereses individuales escoltados con la intromision de instituciones del
Estado, como en el capitulo anterior se mostrd: Ministerio de Agricultura, Fiscalia, Unidades

Penales, entre otras.

La expansion del sistema educativo de ese Estado Moderno provoco que en diferentes
comunidades de raices ancestrales, una parte de la gente, que logrd ingresar a los diferentes
niveles de educacion publica o privada, pero también cambiar sus formas y relaciones de
produccion, se presenten ante la comunidad con un discurso de ciudadano moderno. Asi por
ejemplo rechazar chaquifianes y preferir calles anchas y encementadas, usar diferentes tipos de

vestimenta y preferir modas foraneas por las locales.

También provoco lo que De la Cadena (2020) senala como una guerra silenciosa que ha
gobernado y que supuso un proceso de homogeneizacion ciudadana total, que implico el
exterminio, la alfabetizacion, urbanizacion y demads procesos impulsados en nombre del progreso.
Es ante esta imposicion hegemonica que la autora rescata esta suerte de cosmopolitica, esta
posibilidad “en la que cosmos se refiere a lo desconocido constituido por estos mundos multiples
y divergentes y a la articulacion que pueden alcanzar” (Stenger 2005, citado en De la Cadena

2020, 290).

Estas formas de encuentro y desencuentro de la subjetividad colectiva no solo se remiten a la
convivencia humana. Existen momentos de tension, pues hay quienes se alejan de su
espiritualidad ancestral para adoptar otras no propias de la ontologia local, y sin embargo no es
que abandonen del todo el sentido animado de su cohabitacion en determinado territorio, pero si
aparecen acciones de ruptura en la construccion de vida comunitaria. Ademas de la expresion
cultural, danza, vestimenta, idioma, se suma la llegada de otras religiones (evangélicos, testigos
de Jehova), que terminan rechazando a los sabios y sabias; tratando de reeucir la espiritualidad a
simples supersticiones. Salas rescata los siguiente de Japu, comunidad indigena del departamento

de Cusco, Peru:

En 2007, la mitad de las familias de Japu se habian convertido a una iglesia evangélica y

condenaban las practicas que median las relaciones con los ruwales que continuaban realizando
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quienes se consideraban catdlicos. Cabe subrayar que esta condena no cuestionaba el caracter

animado de los ruwales, sino mas bien se fundaba en éI (Salas 2019, 52).

Los discursos y practicas identitarias empiezan a manifestarse desde esas subjetividades,
“nosotros ya no somos indigenas, somos mestizos. Usamos ropa de mestizo, no hablamos
kichwa, hablamos espafiol. La comunidad no ha traido ninglin adelanto, por eso queremos ser
barrio” (notas de campo, La Toglla, 08 de mayo de 2022). Este autor sostiene que esa modernidad
se refiere a las actividades de las personas que establecen una separacion entre
naturaleza-sociedad, y que en sus discursos reducen a “simples creencias, supersticiones,
expresiones de religiosidad primitiva” (Salas 2019, 24), las que son narrativas ontologicas de la

Comunidad.

Para profundizar un poco mas en torno a la ruptura subjetiva y de identidad, de quienes se dicen
llamar herederos de la sentencia de 1923, y que la Comunidad los ha nominado como anti
comuneros, podemos recurrir a los estudios sobre la comunidad Piro en la amazonia peruana de
Peter Gow (2005), donde se refiere el parentesco como un sistema autopoiético, es decir que se

ha clausurado en un desenvolvimiento propio de la vida.

Uzendoski (2010) dice que si bien la relacion consanguinea puede atar a las personas en una
relacion por el resto de sus vidas, para que esta consolide un parentesco significativo debe pasar
por procesos de intercambio, cuidado, provision de alimentos. “Mientras que las relaciones de
intercambio son de un orden mas alto, tanto el intercambio como la sustancia estan
dinamicamente relacionados formando un sistema circulatorio” (Uzendoski 2010, 179). Aqui la
intersubjetividad se sustrae a la dinamica espiritual-material del territorio. En este sentido el

parentesco brota de la experiencia misma pensada y compartida, es decir hecha conciencia.

Tal situacion hace de la conciencia humana algo inteligible a los demaés, de suerte que “el
parentesco no es otra que un sistema de subjetividad articulado en sus propias formas” (Gow
2005, 3). Bajo esta premisa y referenciando en Morgan, Gow se pregunta por qué algunos
humanos, criados en aquellas formas ancestrales, disienten de ese lazo que acompafid su
existencia (Morgan, 2005). Esta pregunta se aplica muy bien en el contexto de la Comunidad La
Toglla: ;Si somos descendientes de los mismos abuelos y abuelas, somos una familia extendida,
qué provocd entonces que un grupo minasculo de familias de la Comunidad busque proteger

Unicamente sus intereses particulares, aduefiarse y vender la tierra?
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Gow (2005) recoge los planteamientos de Levi-Strauss acerca del parentesco para enfatiza no en
su caracter consanguineo o de filiacion sino en aquel “sistema arbitrario de representaciones”
(Levi-Strauss 1958, citado en Gow 2005, 4), que ha calado en la conciencia humana de un

territorio determinado.

Asi, la supuesta diferencia humana sobre la consciencia de uno mismo y la consciencia de los
otros, no puede reducirse al lenguaje. Gow sefala que “la conciencia y el lenguaje Piro se
constituyen a partir de esa experiencia cotidiana de los atributos unicos de las otras especies
vivas” (Gow 2005, 7). Es decir, que las relaciones de parentesco estdn mediadas, en el sentido
Piro, por la consciencia humana de uno mismo y de la consciencia de los otros. Volvemos a
Viveiros de Castro, De la Cadena y Salas: la subjetividad, la pertenencia y el parentesco estan

mediadas por la cohabitacion, provision de comida, compartir minka, cuidados, entre otras.

Pero también la relacion con el territorio fue cambiando por la transformacion de las relaciones
sociales de produccion. Historicamente nuestros abuelos y abuelas se dedicaron a actividades
agricolas, artesanales, medicina ancestral y en menor medida ganaderas, pero a finales de los
anos 30 se cre6 mediante Ordenanza Municipal No. 479, la Empresa Eléctrica Municipal de
Quito, que posteriormente instald una planta eléctrica en Guangopolo iniciando sus operaciones,
seglin consta en la referencia historica de la pagina de la Empresa Eléctrica Quito®', el 21 de
noviembre de 1937. Adicionalmente entre las décadas de los afnos 60 y 70 entrd en

funcionamiento la Central Termoeléctrica Guangopolo.

La presencia de este nuevo tipo de tecnologia e infraestructura, no solo fue una afectacion entre
comillas, paisajistica, sino que rompid la fuerza y caudal del rio San Pedro, pero también la
cohabitacion y las dindmicas en el territorio, como sefiala Aurelio Iza, comunero de la

Comunidad Rumiloma, Guangopolo,

la gente de Guangopolo nunca habian sido dominada por los espafioles, porque entre otras cosas el
Rio San Pedro era bien caudaloso hasta la construccion de la planta hidroeléctrica de Guangopolo.
Antes el rio venia con su caudal completo, ahora solo una parte, porque el resto va por un canal de
aduccion desde la parte de Conocoto hasta al reservorio de agua de la planta eléctrica. Llegar a
Guangopolo era bastante complicado no habia camino ni por la parte del Tingo, ni por Tumbaco,
era muy peligroso animarse a cruzar tantas quebradas y entre ellas el rio San Pedro. Eso significo

que nuestros ancestros vivian como en una suerte de Isla, pero claro sobre todo para gente de

3! Disponible en: http:/www.eeq.com.ec:8080/nosotros/historia
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afuera, porque nuestros abuelos y abuelas sabian cémo salir (entrevista a Aurelio Iza Cumanicho,

comunero de la Comunidad Rumiloma, Guangopolo 5 de febrero de 2022).

La pertinencia e identidad con el territorio también se expresa en el nombre de la escuela de
Guangopolo, misma que en un primer momento se llamo Ilalo, pero con la visita a la Central
Térmica e Hidroeléctrica de Guangopolo por parte del entonces presidente de la Republica del
Ecuador, José Maria Velasco Ibarra, el nombre de la misma institucion educativa cambio por
Escuela Fiscal Mixta José Maria Velasco Ibarra. Asi mismo fue el cambio en las dinamicas
productivas sobre todo de los hombres, que ingresaron a trabajar como peones, operadores u otras

actividades dentro de la Empresa Eléctrica Quito.

Pasaron de ser agricultores, artesanos y comerciantes a ser obreros, lo que se tradujo con el paso
del tiempo, en una merma de las actividades agricolas, y con ello las ritualidades, la cooperacion
en actividades comunitarias como mingas, asambleas, etc. Vemos entonces que también las
relaciones de produccion marcan un distanciamiento, una ruptura de identificacion econdémica

colectiva, porque surge un estatus social y econémico al ser un empleado privado.

Estas dinamicas muestran las formas en las que llegan las desconexiones del espacio de vida
comunitaria, incluso por mas que existan parentescos consanguineos y cohabitacion en el mismo
territorio, la relacion de reciprocidad ha perdido la posibilidad de articular una reciprocidad
generalizada mas intensa, como dice Salas (2020), pero ademés marca distancias parentales,

incluso territoriales.

La reciprocidad generalizada se da de forma mas plena en contextos de cohabitacién permanente.
Cuando una hija, al casarse, se va a vivir a un lugar lejano, la intensidad de los intercambios de
reciprocidad generalizada disminuye, restringida solamente a las visitas que constituyen contextos

intermitentes en los que se intercambian bienes y servicios (Salas 2019, 72).

Una forma de ejemplificar la disminucion de la reciprocidad generalizada, es decir, del
debilitamiento del parentesco, es la historia de nuestros familiares que migraron a otras ciudades
o paises. En el caso de mi comunidad o de todo Guangopolo, cuando nuestros abuelos, abuelas o
tios, por comercio en la venta del cedazo, o buscar otras oportunidades econdmicas, viajaron y
con el tiempo se asentaron en ciudades como Machala, provincia de El Oro (region Costa), el

Coca, provincia de Orellana o Lago Agrio, provincia de Sucumbios (ambas provincias de la
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region Amazodnica), significo inicialmente un aporte importante en el intercambio entre cedazos y

otras mercancias.

De regreso o por encomienda llegaba a la parroquia, productos de esa zona como por ejemplo
pescado seco, no sélo limitando su disponibilidad para Semana Santa, en donde preparamos una
sopa llamada Fanesca y que entre sus ingredientes tiene pescado seco, sino la mayor parte del
afo. Es asi que uno de los platos tipicos de Guangopolo contiene pescado seco y se llama Habas
Kalpu/calvo. Recuerdo que mi finado padre, Javier Iza Cumanicho me detallé con practica como

preparar este plato:

la preparacion consiste en que las habas estén bien secas para tostarlas en tiesto o sartén, después
las cocinamos. En otra olla cocinamos papas bien lavadas con su cascara, mientras hacemos esto,
preparamos tostadito con maiz y finalmente cocinamos el pescado seco que hemos dejado

desaguar la noche anterior (notas de campo, Quito, 5 de febrero de 2022).

Pero incluso este plato tipico, ya no es comun, porque las mismas personas que antes viajaban
por comercio se asentaron indefinidamente en esas localidades de la region Costa 0 Amazonia,
ademads de su avanzada edad y la desconexion de sus descendientes con este territorio. Y este
hecho también marc6 un antes y un después en la celebracion de festividades de Guangopolo.
Nanci Simba, comunera y vicepresidenta de la Comunidad La Toglla, recuerda que “los
guangopolefios que vivian en Machala aportaban incluso econdmicamente para las fiestas del
Cedazo, hoy ya no pasa eso” (entrevista a Nanci Simba Chalco, vicepresidenta de la Comunidad

La Toglla, La Toglla, 25 de enero de 2022).

Desde esa relacion, incluso a la distancia, vemos que la festividad representa el tiempo de retorno
al territorio de quienes por distintos motivos lo han abandonado. Se trata de un momento en el
que sucede una especie de re-identificacion con el lugar de origen. “Las celebraciones comunales
[...] son contextos en los que los miembros de la comunidad que viven fuera retornan a ella y

participan de dicha comensalidad comunal reproduciendo su pertenencia a ella” (Salas 2019, 82).

Sin embargo la cohabitacion permanente permite el desenvolvimiento de relaciones de parentesco
sostenidas en el tiempo que posibilita el brote de la reciprocidad generalizada. El alejamiento y la
distancia rompen estos lazos. Si estiramos esta reflexion al ambito comunitario vemos como,

habitar un territorio, da paso a relaciones de parentesco asentadas en la historia, la costumbre, en
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fin précticas sociales, culturales y econdmicas, actividades materiales y espirituales que dan

sustancia a esta nocion de reciprocidad generalizada.

Quienes habitamos el Ilald, en algin momento de la vida hemos escuchado que el Tayta asi como
es bueno, también se pone bravo. Los abuelos dicen que el Ilal6 es muy celoso, no le gusta
dejarse ver de gente extrafia que llegue y no tenga buenas intenciones, antes cuando llegaban
personas ajenas, se nublaba y caia granizo, dice Guido Paucar, compafiero comunero de La

Toglla.

Coincide con esta memoria, el recuerdo que la compaiera Virginia Lopez Chalco, comunera
también de la Comunidad, “mi tia Juanita sabia decir //alo Yaya bravo es no se puede nomas
llegar, igual que en las quebradas son pesadas nos sabia contar” (Entrevista a Virginia Lopez
Chalco, comunera de la Comunidad La Toglla, La Toglla, 15 de abril de 2022). Virginia recuerda
que su padre, Santos Lopez, le confié que en alguna ocasion trajo a unos amigos de Conocoto, y
que subieron al cerro, sin embargo, como eran gente ajena a este territorio, les habia caido lluvia
con granizada y relampagos. Ademas, “mi papa siempre nos recordaba que debiamos pedir
permiso al tayta Ilalé para subir al cerro” (entrevista a Virginia Lopez Chalco, comunera de la

Comunidad La Toglla, La Toglla, 15 de abril de 2022), rememora.
3.2.Parentesco: minka y fiesta comunitaria

El mandato biolédgico esta en entredicho en las dindmicas estructurantes de la colectividad
(comuna, comunidad) puesto que la idea de familia ampliada permea el habitus de crianza de
nifias y nifios. Hay una construccion del parentesco, no necesariamente de la paternidad y
maternidad biologica, culturalmente los nifios llegan a ser parte de nuevos hogares y con ello
queda en segundo plano su familia convencional (natural-bioldgica). Sobre esta base -dice Salas-

incluso el ordenamiento juridico queda alterado, no so6lo las formas de parentesco.

Salas llama la atencion sobre como, al inobservar lo que €l denomina circulacion de nifios se
adscribe, a priori, al parentesco bioldgico cuyo sustrato es la reproduccion sexual, lo cual, al
mismo tiempo, obstaculiza un reparo etnografico a las dindmicas andinas en cuanto al parentesco
(Salas 2019). Los estudios etnograficos lucian entonces estancados en el traslado mecanicista

del mandato biologicista a la vida social comunal colectiva.

Pero también se construyen relaciones de parentesco desde el cuidado, aqui por ejemplo cuando
las comadronas, comadres o suegras, cuidan a una mujer embarazada o que recién dio a luz.
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Uzendoski dice que el parentesco “nunca es un proceso terminado, sin embargo, y la afinidad es

el medio por el cual la consanguinidad es producida y reproducida” (Uzendoski 2010, 181). Estas

relaciones estan en constante construccion, puede aumentar o disminuir su intensidad, conforme

se den los lazos de intercambio entre personas y el territorio.

Con el nacimiento del bebé, también hay una ritualidad en torno a proveer comida, y cuidado y

tratamiento del cuerpo de la mujer y su bebé. Esto incluye consejos y transmision de la memoria

de los abuelos y abuelas: ;qué debe comer? ;como encaderar a la mujer? ;cémo fajar al wawa

para que sea firme y fuerte? ;cOmo cargarlo? ;como bafiarlo? ;qué se debe dar de comer? ;qué se

debe evitar? Entre los consejos por ejemplo esta el no llevar a los nifios pequenos a lugares

pesados.

Desde la sabiduria ancestral de las madres y abuelas, comadronas y taytas, seguramente en el

proceso de cuidado y autocuidado a una mujer en su estado de gestacion, se le confio, que ella en

ese momento tiene una energia especial, que puede incidir sobre la fertilidad de un terreno o
cultivo cuando ella camine sobre este, tal cual recuerda la tia Baltazara Cumanicho Farinango,

comunera de 83 afos, quien vive en el sector Jakpi de la Comunidad La Toglla, recuerda los

consejos que sus mayores le dieron sobre su embarazo:

Cuando estuve embarazada mi abuelita y otros mayores sabian decir que, es bueno que una mujer
embarazada camine changando (piernas abiertas) sobre la planta de zambu o zapallu®, cuando
estén en flor. Y ahi que le digamos a la plantita, ve sin vergiienza creceras asi como mi barriga, no

andaras de vago, no te pasmaras.

Asi mismo, siempre fue una costumbre importante que durante el tiempo de gestacion la Mama
comadrona acompafie y esté pendiente de la mujer embarazada, sobre todo cuando una es
primeriza, porque después una misma ya aprende y sabe distinguir sintomas. En mi caso tuve 12
hijos, pero con dolor por recordar solo 6 crecieron. En unos partos me atendié Tia Dolores
Oyacato, Dofia Pancha Coral, la enfermera Inés Coronel y mi ultimo hijo, Milton, ¢l ya naci6 en el
hospital -esque una ya se cansa también pues del dolor, y me sabian decir que pariendo en el
hospital no duele tanto. Pero igual duele, solo que es diferente el espacio, y en verdad el trato no
es igual. Una comadrona a una le trata bonito, en cambio en el hospital, a una le tratan como
ajeno. Cuando ya nacia el wawa, la comadrona cortaba el cordon umbilical, y mandaba a que

entierren cerca de la fullpa® la mama placenta, porque decia que si no se hacia asi, la madre (la

32 E]l zambo y el zapallo son dos tipos de calabazas con el que se preparan platos ancestrales
33 Tullpa, lugar para cocinar con lefia, fogon.
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matriz, el Gtero), se iba a hinchar y causar mucho dolor (entrevista a Baltazara Cumanicho, La

Toglla, 18 de julio de 2022).

Y es precisamente en ese desarrollo del habitus, que una persona desde su infancia asume y
aprende las relaciones de parentesco, y sabe cuando alguien puede ser llamado papa, mama,
abuelo, abuela, primo, prima, tio o tia, pero también padrino o madrina. Salas habla de la
circulacion de nifios en los andes como construccion de relaciones de parentesco, un ejemplo de
lo que se llama wifiachishka, “la nifia o el nifio se acostumbra a su nuevo hogar y a sus nuevos
padres y hermanos, que en muchos casos terminan siendo sus «verdaderos» padres y hermanos,

mientras que su familia «bioldgica» ya no lo es tanto” (Salas 2019, 65).

Narcisa Coral, comunera y dirigente comunitaria en La Toglla, recuerda que su papa le conto, que
a muy corta edad perdi6 a su papa y mama, mas o menos a los cuatro o cinco afios, pero que
gracias al carifio de la sefiora Maria Asunciona Paguanquiza, que no podia tener hijos y a su
esposo el sefior Manuel Lino Chalco, lo hicieron crecer y le proveyeron comida, vestimenta
(Entrevista Narcisa Coral, dirigenta de productividad de la Comunidad La Toglla, La Toglla, 18
de julio de 2022). Sobre este punto, es pertinente la reflexion planteada por Uzendoski (2010):

La manera mas comun de referirse a un nifio adoptado es empleando el adjetivo ifiachiska (criado)
como en la frase “inachiska churi” (hijo de crianza). Esta manera de describir la relacion enfatiza
lo que la adopcion es en lugar de lo que no es. La falta de conexion bioldgica no es un problema
en la manera como se maneja en las sociedades occidentales. Los kichwas se enfocan en la
actividad, es decir, en la accion y el proceso de criar a un nifio, el cual segun la teoria kichwa de
parentesco crea sustancia. Los familiares adoptivos se convierten entonces en familiares de
sustancia tanto en un sentido simbolico como en uno material y durante el proceso, los familiares

adoptivos se hacen consanguineos (Uzendoski 2010, 171).

Asi la paternidad o el mismo parentesco desde el ordenamiento juridico occidental no podria
pensarse sin pasar por la relacion consanguinea y la reproduccion sexual. Un tio, abuelo, padrino
no podrian ser padre o madre de un nifio o nifia. Volvemos entonces a que el parentesco esta

mediado por el cuidado, la cohabitacion y la comida.

Del habitus de las comunidades andinas también ha brotado una nocién de parientes por afinidad.
Es el caso de los matrimonios, es en la convivencia y cohabitacion que la familia del novio suele
aceptar a la novia. Sobre todo, es en los momentos de compartir generalizado que se va afincando
esa aceptacion. Cuando las familias adquieren responsabilidades en celebraciones comunales
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(festividades, ritos de pasaje familiar) es cuando los parientes afines son puestos a prueba para su
recepcion (Salas 2019). Los parientes por afinidades apoyan en tareas duras como la preparacion
de la comida y repartir comida o licor, incluso en la minka (Salas 2019, 72). Llevar a la casa 'y
presentar a la familia, posteriormente casarse, significa fortalecer las relaciones filiales,

Uzendoski (2010), se refiere:

la incorporaciéon de los masha/kachun, el compadrazgo, la alianza y la adopcion.1 Todos estos
tipos de parentesco exhiben un punto en comun, la transformacion de la afinidad en
consanguinidad. En otras palabras, se basan en la idea de las relaciones consanguineas y el
compartir de sustancia. De igual modo discutiré los circuitos de intercambio (Bohannan 1955,
1959; Piot 1991; Damon 1980, 1983, 1990;Mayer 1977, 2002) que le dan estructura a la
metamorfosis del valor y muestran que la vida diaria se orienta a lo largo de la continuidad de
relaciones reciprocas en las que el intercambio relaciona pero la sustancia define (Uzendoski

2010, 151).

Una expresion de reciprocidad generalizada: se da también en el intercambio de la fuerza de
trabajo donde emerge la comensalidad, donde la familia duefia de la chacra donde se trabaja
provee comida, coca y bebida (Salas 2019, 72). Es decir, son estas relaciones de cooperacion
alrededor del sustento de la vida las que constituyen “el trabajo conjunto de miembros de
diferentes hogares a través de arreglos de reciprocidad equilibrada de trabajo por trabajo, tales

como el ayni, el waje-waje, o el tumay” (Mayer 1977, citado en Salas 2019, 72).

La minka significa como indicamos anteriormente, el espacio de encuentro, de compartir
memorias, pero también es la posibilidad de construir comunidad, contrario a lo que dice la Real
Academia Espafiola (RAE) que, en su pagina web, sefiala que minga es el “trabajo agricola

colectivo y gratuito con fines de utilidad social**”

. Hemos aprendido desde la experiencia y el
consejo, que esta actividad no puede ser reducida ni entenderse unicamente a labores agricolas y
mucho menos, definirse como una actividad gratuita, porque lo inico que hace esta definicion es
pretender mercantilizar, la voluntad, carifio, desprendimiento y/o solidaridad con la que las

personas nos entregamos a la realizacion de actividades particulares o colectivas.

3* Disponible en: https://dle.rae.es/minga
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Foto 3. 5. Minka y reunion en Jakpi, Comunidad La Toglla, 2018
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Foto del autor.

Fotos 3. 6.y 3. 7. Minka en Jakpi, Comunidad La Toglla, 2018

Foto del autor.
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Foto 3. 8. Recorridos linderos de la Comunidad La Toglla, 2016

Foto del autor.

Usamos comillas como una suerte de sarcasmo, para referir que las mingas que no se realizan
como actividad comunitaria general, sino para una familia especifica, es decir parti  cula”,
porque incluso en esa minka, que no cumplird una utilidad social como dice la RAE, estamos
construyendo comunidad. Se esta permitiendo la vida digna de un compatfiero o familiar del
territorio. Un claro ejemplo que tenemos en Guangopolo, es el fashi, que consiste apoyar en las
actividades que un compafiero o familiar requiera, sean para labores agricolas, de construccion u
otras, pero que queda el compromiso implicito que cuando la persona que apoy6 requiera ayuda,

sin dudarlo quienes recibieron el contingente sabran ser reciprocos.

El factor cultural-festivo también es un elemento cohesionador fundamental. En el caso de
celebraciones multifamiliares (santo patrono o virgen, carnaval) cae sobre la responsabilidad de
mayordomos (quien est4 a cargo), mismo que se apoyan en su familia extensa y demads relaciones
cercanas para sostener dicho festejo, lo cual implica aseguramiento de musica y artistas asi como
abundancia de comida y bebida. Sobre esto, plantea Salas (2019, 78): “Estas festividades estan

organizadas por un extenso grupo de familias relacionadas no solo por parentesco [...] si bien por
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lo general son caracterizadas como «comunales», no necesariamente suponen la participacion de

todas las familias que viven en la comunidad”.

Las celebraciones en comunidades rurales (raymis o patrono o virgen), sostiene este autor, son
responsabilidad de los mayordomos, en el caso de la Toglla, hemos visto que responde a los
priostes y la familia extendida quienes ayudaran a garantizar, bebida, comida y baile. Simese el
aporte que todas las familias de la comunidad realizan, sea a través de quintales de papa, mote,
chancho hornado, chocolate, pollos, etc. Claramente esto estd vinculado a la vida comunitaria, al
apoyo a los priostes y la relacion que puede existir con los mayordomos y estos a su vez con la
comunidad, todo esta relacionado. Los priostes, mayordomos y dirigencia comunitaria, estan
encargados de organizar la fiesta por mandato de la comunidad a través de la asamblea

comunitaria.

Péginas atras recogimos un poco sobre la celebracion que la Comunidad organiza los dias 24 y 25
de diciembre de cada afio, y esta relacionada a la celebracion cristiana del nacimiento de Jesus,
pero claramente esta festividad, no tiene una expresion meramente occidental, sino que esta
conectada con la celebracion del Kapak Raymi y en ella conviven, incluso con tension, la
espiritualidad cristiana y la andina, surge pues una forma propia de representacion mistica del
cohabitar el mundo, o como dice Salas (2019), practicas que se performan y que no transitan

exclusivamente en un solo mundo:

los mundos emergen de manera constante de los marcos de interaccion previos y de las practicas
que se performan en ellos. De esto se sigue que, dependiendo de los marcos de interaccion en los
cuales las personas viven sus vidas y de las presuposiciones que estos suponen, estas no

necesariamente viven de forma exclusiva en un mundo (Salas 2019, 47).

Asi, como las familias se mueven y participan en la minka, de la misma forma participan y
presentan su apoyo para las festividades, incluso los dirigentes comunitarios definen cudles seran
sus ocupaciones para que se desarrolle de la mejor forma. Habra quienes estaran encargados del
tema de seguridad: animacion, coordinacion para recibir las donaciones que traigan,
comunicacion directa con los priostes, pelar papas, recoger lefia, encender la tullpa, clasificar de
ser necesario el mote, cortar el pollo, preparar la comida, preparar el chocolate del 24 de

diciembre.
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En la festividad los duefios de casa ofrecen comida a quienes llegan a cantar o festejar. Este trajin
de quienes van de casa en casa hace que reciban comida en abundancia que no la pueden
consumir en lo inmediato. Ahi es cuando, menciona Salas, “los nifios jugaban un papel clave,
pues discretamente recolectaban de sus padres parte de la comida y se la llevaban a su casa para
comerla después” (Salas 2019, 80). En el caso de La Toglla y en otras comunidades, podemos ver

con total normalidad que cuando una persona no puede comer mas, Wanlla® esa comida.

En las fiestas comunitarias o populares es normal también que los integrantes de las comparsas,
grupos de musica o danza, lleven a sus familiares y sean estos quienes guarden la comida o
mediano que ha sido entregado como forma de agradecimiento. En la Fiesta de diciembre de la
Comunidad La Toglla significa que todos debemos recorrer caminando las calles de la
Comunidad, pasando por la casa de cada uno de los guiadores o mayordomos, quienes nos
reciben siempre con chichita de jora y un plato de comida, preparada exclusivamente para ese
dia. la descripcion de Salas nos permite conectarla con una practica que se repite en las

comunidades indigenas del Pert:

Los duefios de casa invitan un plato de t’impu a todos los que llegan a la casa. Dado que se
recorrieron siete casas, esto significo comer siete platos de t’impu en el transcurso de unas cuatro
horas, algo realmente imposible de lograr. Pronto me di cuenta, con un cierto alivio, que yo no era

el unico que estaba frente a la imposibilidad de comer tanta comida (Salas 2019, 81).

3% del kichwa Wanllana, que significa guardar comida para llevar.
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Foto 3. 9. Preparacion comida comunitaria, Izq. Clarita Guallichico, Der. Narciza Coral,

dirigentas comunitarias

>
Foto del autor.

Fotos 3. 10. y 3. 11. Personajes de payasitos y Banda de Pueblo recorriendo las calles de la

Comunidad La Toglla en fiestas del pase del Nifio Jesus

Fotos del autor.
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Estas memorias dejan ver que el Tayta Ilalo tiene diversidad de caracteristicas: estar
personificado, incidir en las representaciones y en juegos de poder socio natural. En la
celebracion del Corpus Cristi en el mes de junio entre las parroquias de Guangopolo, Alangasi y
La Merced, con los personajes que danzan al ritmo del pingullo, la pallamama, los pingulleros,
payasos y los rucos. Este tltimo, que también danza al ritmo del pingullo y bombo, lleva en una

mano una o tres mazorcas de maiz o también una recreacion de la cabeza de una vaca.

Estos personajes tienen una corporeidad compartida también, tienen un simbolismo. Siguiendo a
Taylor y Viveiros de Castro (2006), habiamos mencionado que el personal, su atuendo, pintura,
mascara van mas alld de una representacion festiva y lo que tratan. Por eso debemos descifrarlo,
y es que: “Pintandose, adornandose o vistiendo méscaras segiin un determinado modelo de
apariencia, el grupo que realiza el ritual esencialmente dice a los espiritus: ‘Miren, no somos
extranjeros para ustedes, otros; usamos su ropa, entonces somos sus parientes” (Taylor y Viveiros

de Castro 2006, 793).

El ruco usa una mascara sobre su rostro. La mascara, dicen sus danzantes, es la representacion

del dueio de la hacienda. De hecho, la tez de la mascara es blanca, con bigote y ojos azules. Este
personaje dice que es el guardian de la Pachamama, el trabajador. Es una suerte de representacion
del hacendado en el trabajador, claramente una relacién de poder en la personificacion diria Gose

(2018).

Respecto a las mascaras, Taylor & Viveiros de Castro (2006) sefialan que su uso cumple la
funcion de representar seres no humanos. Sea entidades sobrenaturales, enemigos o animales
estos son siempre espiritus, “estos ultimos son necesariamente depredadores de los humanos,
incluso aquellos que tienen un valor positivo. Los espiritus son aquellos no humanos que ocupan,
en la mayoria de los casos, una posicion mas alta que las personas" (Taylor y Viveiros de Castro

2006, 804).

Por su parte, la reciprocidad esta presente en todo momento. Hacia el final de la celebracion los
priostes comparten con los mayordomos o guiadores un mediano, que no es otra cosa que comida
preparada para expresar el carifio y agradecimiento a quienes ayudaron a sostener la

responsabilidad y cumplir con la ritualidad.
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Foto 3. 12. Fiesta de pase del nifio; compafieros invitados de la Comunidad Rumiloma,

Franklin Columba mayordomo de castillo, 2017

Foto del autor.

Y asi como un ritual de comida puede transformar las relaciones de parentesco de tipo familiar,
en el &mbito comunitario estas pueden establecer vinculos sociales, no necesariamente
consanguineos, en el que también el alimento se convierte la sustancia comun. Aqui por ejemplo
se puede explicar como la Toglla en su fiesta prepara del aporte de todas las familias de la
comunidad la comida para las fiestas. Unas colaboran con papas, mote, hornado. Vemos como la
comida “es la sustancia que constituye y relaciona los cuerpos en estas comunidades andinas:
«Quienes comen juntos en la misma casa comparten la misma carne de un sentido literal; esta

esta hecha de la misma sustancia»” (Weismantel 1995, citado en Salas 2019, 64).
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Foto 3. 13. Mediano en agradecimiento a los priostes de la fiesta de pase del nifio, 2017

Foto del autor.

Fotos 3. 14. y 3. 15. Personaje de alumbrantas y castillo de fuegos pirotécnicos, pase del

nifio, Comunidad La Toglla

Fotos del autor.
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3.3.Los hijos e hijas del tayta Ilal6 en su defensa

La unidad frente a la amenaza a la autonomia comunitaria sobre el territorio de 12 comunas: San
Francisco de Bafios (La Merced); Comunas de San Juan Bautista de Angamarca, San Pedro de El
Tingo, Centro del Pueblo Alangasi (Alangasi); Sorialoma, Rumiloma, La Toglla (Guangopolo);
Leopoldo N. Chévez, Tola Chica, Tola Grande, Comuna Central (Tumbaco); Lumbisi
(Cumbaya), por parte del Municipio del Distrito Metropolitano de Quito a través de una
propuesta de Ordenanza AIER Ilalo-Lumbisi, que el 21 de mayo de 2015 fue aprobada en primer
debate por el Consejo Metropolitano de Quito.

Esto motivé a que el 8 de diciembre de 2016, las comunidades asentadas ancestralmente en el
territorio que compartimos con el volcan Ilalo se constituya la UCCIL, pero también se nomine y
designe a la primera coordinacion, que estuvo representada por la Comuna Lumbisi con el
compafiero Edison Cusig, coordinador; Johana Meneses de la comuna Leopoldo N. Chavez como

subcoordinadora y Nicanor Lechén de la Comunidad La Toglla como secretario.

Foto 3. 16. Asamblea de conformacion de la Union de Comunas y Comunidades

Ilalo-Lumbisi, 2018
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Foto del autor.

Esto muestra lo que De la Cadena (2020) llama antagonismo silencioso, en donde permanece la
confrontacion y afloramiento de ruptura naturaleza/cultura. En el plano de los derechos colectivos
de las comunidades del Ilal6 se evidencia la homogeneizacion civilizatoria del derecho monista
sobre los derechos colectivos, es decir crear politica publica para organizar el territorio sin la

participacion de las comunidades que lo cohabitan.

Fotos 3. 17. y 3. 18. Posesion equipo de la Coordinacion de la UCCIL, 2018

Foto del autor.
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Foto 3. 19. Rito de limpieza anergética, 2018

Foto del autor.

La autora sostiene que se di6 una especie de antagonismo silencioso con occidente definiendo
con y para la historia. Entonces la expansion supuso una politica hegemonica y “la politica como
una relacion de desacuerdos entre mundos —como la «reunion de los heterogéneos», en palabras
de Ranciére— desapareci6 o rara vez ocurrio” (De la Cadena 2020, 288). De alli que la
emergencia de indigeneidades es para esta autora la oportunidad de inaugurar politicas diferentes
y plurales puesto que reconocen y sostienen a estos seres-tierra como parte de su todo politico

(De la Cadena 2020).

Como resultado de los procesos asamblearios de las comunas y comunidades del I1alé mas
Lumbisi, el Pueblo Kitu Kara junto con sus comunidades base, emitieron una resolucion
sefalando que la propuesta de Ordenanza Aier Ilal6-Lumbisi no fue construida con las Comunas
y Comunidades, vulnerando asi el derecho a ser consultadas y participar activamente en la

construccidn de politica publica.

Esta normativa pretendia regular las actividades que se pueden o no realizar en el Ilal6 y la zona
de Lumbisi, esto sin tomar en cuenta que al menos el 40% de superficie del Ilal6 es de propiedad

comunitaria, en donde las comunas han definido sus planes de vida y organizacion territorial. En
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el fondo se evidencio que ese proyecto regulatorio llevaba mas un discurso de preservacion
ambiental, pero separado de la realidad comunitaria, por tanto, no entiende que las comunas y
comunidades son autoridades territoriales con funciones jurisdiccionales. Como propuestas las
Comunas y Comunidades del Pueblo Kitu Kara presentaron 21 puntos entre aportes y
observaciones recogidos en 3 ejes tematicos: tierras y territorios, gobiernos comunitarios y

autodeterminacion.

La organizacion comunitaria en torno al Ilalé permitié afianzar una relacion de parentesco, somos
hijos, hijas del Ilalé y nos agrupamos en la UCCIL. Y como caracteristica de los procesos
organizativos comunitarios, antes de dar inicio a las asambleas se empieza por una ceremonia de
apertura en el que los taytas y mamas levantan los abuelos, abuelas y las direcciones. Por medio
de la palabra se agradece y pide permiso a los seres tutelares y claridad en la toma de decisiones.
En la ceremonia y asamblea siempre se cuida al abuelo fueguito tras las resoluciones se podra
compartir comida en la pampamikuna®®entre compaifieros y compaiieras de las diferentes

organizaciones y comunidades presentes.

Foto 3. 20. Ceremonia de celebracion del Mushuk Nina o Pawkar Raymi, 2020

Foto del autor.

% La Pampamikuna no tiene una traduccion literal, se aproxima a un espacio de compartir comida de manera
colectiva, en donde los participantes depositan los alimentos preparados que han traido desde sus localidades.
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Como De la Cadena (2020) mismo lo sefiala, esta insurgencia de las fuerzas y practicas
indigenas, perturbadoras de la politica como de costumbre, tiene un desenvolvimiento
constituyente. Esto, por la capacidad de reorganizar los antagonismos hegemonicos via protesta
social, cuando desnaturaliza la exclusion de aquellas practicas con su irrupcion en el relato
institucional que plasma el orden juridico del pais. Esta posibilidad irruptiva estd presente en la

misma region andina del Abya Yala:

en Bolivia las «ofrendas a la Pachamamay (conocidas como pagos, despachos o misas) se hicieron
publicas durante las movilizaciones politicas conocidas como Guerra del Agua y Guerra del Gas
que ocurrieron en 2000 y 2003 que posteriormente precipitaron la caida del gobierno neoliberal
de Hugo Banzer Suéarez (2001) y Sanchez Lozada (2003) respectivamente, y que precipitaron la

caida de dos regimenes neoliberales consecutivos (De la Cadena 2020, 279).

Con estos contextos podemos decir que la fuerza que mueve las voluntades al interior de las
comunidades sobrepasa el universo discursivo occidental de la organizacion social. Una de las
frases que mas luces pueden ofrecernos y que mas vigencia puede tener es, shuk yuyaylla, shuk
makilla, shuk shunkulla, textualmente significaria un solo pensamiento, una sola mano o fuerza,

un solo corazdn. ;Qué significa? Uzendoski (2010), nos da una pista

En el ambito kichwa la voluntad y el deseo se diferencian por su asociacion con diferentes partes
del cuerpo. La voluntad estd asociada con el 6rgano mas importante de la fisiologia, el corazon.
Las personas describen el tener consideracion usando el término alli shunku (buen corazon). En
este sentido se piensa que la voluntad emana del corazén, el cual también es considerado el 6rgano
central de las emociones corporales y la percepcion. Dicho 6rgano es un tipo de ojo social pero el
pensamiento o iyay estd localizado en la cabeza; el corazon como d6rgano social es el centro de la
energia vital. La importancia del corazon se nota claramente, por ejemplo las personas se refieren
a aquellos que actfian de forma estupida como “iyay illac” (sin pensamiento) pero no hay nadie
que diga que una persona no tiene corazon. Inclusive, las personas que se encuentran tristes o
enfermas definen su malestar usando la expresion “corazon herido” (shungu nanana o shungu
nanchina). Estas son formas comunes de describir como se siente la gente refiriéndose a sus

corazones (Uzendoski 2010, 75).

Esta fuerza ha permitido que, en las diferentes movilizaciones indigenas en el Ecuador, como lo

fue el paro nacional de junio de 2022, las comunidades sostuvieran el levantamiento durante 18
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dias desde un solo pensamiento, una sola fuerza y un solo corazon. La comunidad ancestral La
Toglla desde el primer dia de paro se levantd con la fuerza de los apus. A pesar de estar en
velorio de un comunero, en la madrugada con el permiso del tayta Hilahalo se movieron las

piedras gigantes para bloquear el paso.

Foto 3. 21. Marcha de Comunas, Comunidades, Barrios y Organizaciones en el Paro

Nacional de junio de 2022

Foto del autor.

En los momentos de represion policial se recurrio al uso de remedios preparados por una mayor
de la coimunidad, para ahuyentar a los agentes policiales. Asi mismo el primer sabado se reuni6
la comunidad en el punto de bloqueo para celebrar el Inty Raymi y pedir la fortaleza y proteccion
de los Apus en la movilizaciéon que permitiera reorganizar las fuerzas politicas y practicas en

favor de los pueblos del Ecuador. La olla comunitaria, fundamental para sostener la movilizacién
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y el intercambio comunitario se sostuvo hasta el tltimo dia de paro. Tras el anuncio de

finalizacion del paro se hace una comida comunitaria y se comparte la palabra.
3.3.1. Recuperacion de suelo y cosecha de agua

Una de las formas en cémo las comunidades, entre ellas La Toglla, ha demostrado su
compromiso con la conservacion y recuperacion de zonas ambientales degradadas por diversos
factores (entre ellos los incendios provocados por la mano humana) y que no han surgido en este
territorio, sino que han venido de la zona de Tumbaco o Alangasi, ha sido la de definir zonas para

proyectos de reforestacion, pero también de recuperacion natural.

En ese contexto, en septiembre del afo 2016, La Comunidad La Toglla junto al Fondo Ambiental
y la Secretaria de Ambiente del Distrito Metropolitano de Quito firmaron el Convenio de
Cooperacion Interinstitucional para la ejecucion del proyecto, Diserio y Puesta en Marcha de una
Nueva Estrategia de Agradacion (Restauracion) de Suelos, Cosecha de Agua, Revegetacion,
Reforestacion y Prevencion de Incendios en Comunidades (Comunas) Rurales del Volcan Ilalo,
QUITO D.M., Pichincha, ECUADOR, en la que se defini6 un area de 2.4 has. del sector

hatunloma, territorio comunitario de La Toglla para ejecutarlo.

Dentro de ese espacio, a partir de la construccion de 2500 metros lineales de curvas de nivel en
zona de ladera, y posteriormente sobre estas curvas la aplicacion de madera rameal fragmentada,
se demostrd que esta técnica es bastante eficiente para un proceso de agradacion de suelos; a esto
se sumo la construccion de carcavas en las pequefias quebradas o hendiduras de la ladera, que
permitan el control y monitoreo hidroldgico, lo que significd que junto a la madera fragmentada,

mantengan en verano la humedad del suelo.

A esto se sumo6 mas de cinco mil arboles plantados, logrando, con técnicas de agradacion de
suelo, la supervivencia de mas del 60% de plantas. Este proyecto permitié articular los esfuerzos
comunitarios de conservacion, pero también ratificar la autoridad comunitaria sobre el territorio.
Es asi que entre 2017 y 2019 la Comunidad a través de talleres y con apoyo del estudiante de la
Universidad ESPE, Jhon Jairo Pefa, quien habia solicitado la autorizacioén y apoyo de la
comunidad para realizar su trabajo de grado, Modelo de gestion de tierras comunitarias para el
pueblo ancestral La Toglla, Guangopolo, con criterios de sostenibilidad, se logro definir un Plan

de Ordenamiento Territorial.
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La aprobacion de este Plan de Ordenamiento Territorial, pasd por varias asambleas para su
construccion, espacios en los que se definid los criterios y zonificacion del territorio: vivienda,
zona agricola, silvopastoril, conservacion, productivo, zona de crecimiento urbano, etcétera. Este
proyecto, permitid articular las diferentes abordajes: la parte ambiental de Municipio de Quito; el
sentir ambiental y espiritual de la comunidad; del técnico John Jairo y Paul Dehousse, amigo de

la comunidad, quien dirigi6 el proyecto junto con Nanci Simba.

Foto 3. 22. Minka en el Proyecto de Recuperacion de Suelo y Cosecha de Agua, compaiiera

Susana Cabrera, Comunidad La Toglla, 2019

Foto del autor.
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Fotos 3. 23. y 3. 24. Siembra de plantulas y almuerzo comunitario, 2019

w;
Fotos del autor.

Lo que movi6 este proyecto fue precisamente la articulacion de los mundos, pero la forma para
lograrlo fue el trabajo en minka, a la que se sumaron incluso otras organizaciones aportando con
plantas, abono o comida para los dias de minka, pero también se sumaron estudiantes de
secundaria y los mismos compaiero y compafieras de la comunidad. Sin importar la edad,
jovenes o adultos mayores llevaban a las labores, machete, palas, costales, barras, entre otras

herramientas.

Fotos 3. 25.5 3. 26. y 3. 27. Complementariedad generacional en la minka comunitaria




Fotos del autor.

3.3.2. Encuentros y desencuentros. Declaratoria de emergencia al volcan Ilalo

El 23 de mayo de 2019 el entonces alcalde de Quito, Jorge Yunda, tras varias denuncias
ciudadanas en las que se evidenciaba el crecimiento descontrolado de proyectos inmobiliarios,
pero también de extensas zonas de deforestacion de bosques de eucalipto, motivd a que el alcalde
declare en situacion de Emergencia al volcan Ilal6. Vale decir que ademas, entre los motivos de
esta declaratoria, estan los incendios constantes y el mal uso que motociclistas hacen de los

senderos y chakifanes, quienes, al atravesarlos, los dejan completamente destruidos.

Este tipo de relaciones también atraviesan momentos de tension, negociacion o conflicto con las
formas dominantes inscritas en la ley y las instituciones estatales. “Estas formas de socialidad son
en gran medida impensables desde las instituciones dominantes™ (Salas 2019, 18), para el Estado
el papel de las montafias es reducido a un vinculo con la religiosidad andina, creencias o
particularidades culturales, mas no una efectiva agencia sobre el mundo real. Por més ofertas y
compromisos que la alcaldia hizo, hasta el dia de hoy, no hay ni una Ordenanza con participacion

comunitaria, ni accidon en favor de la proteccion del volcan.

Figuras 3. 1. y 3. 2. Informativos sobre declaratoria de emergencia volcan Ilalo
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Un claro ejemplo de estas contradicciones, momentos de tension y ruptura, se evidenciaron en
diciembre de 2020, cuando el Municipio de Quito decidid ubicar un pesebre iluminado en la cima
del Ilal6 faltando a la autoridad de las Comunas y Comunidades del Ilald, pues no fueron
consultadas; irrespetando un lugar sagrado y afectando a los seres que lo habitan. Justificandose,
el Municipio adujo contar con el respaldo de la Comuna San Francisco de Bafios, de la parroquia

de La Merced, en cuyo territorio ubicaron esta infraestructura.

Ademas del escandalo publico por un gasto aproximado de 100 mil délares, el tiempo que estuvo
armada la infraestructura y la luminaria, la cumbre del volcan pasé la mayor cantidad del tiempo
nublado, no se dejo ver ni €l, ni las luces en la noche. Pese a la justificacion territorial de la
Comuna, pretendieron darle un sentido de “reflexion, union y fraternidad” (notas de campo, La
Toglla, 27 de diciembre de 2021), en momentos de navidad, como estrategia para poder
sobrellevar el distanciamiento y dolor causado por el confinamiento provocado por la pandemia

del Covid-19.
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Este episodio nuevamente muestra la desconexion entre las instituciones publicas y las ontologias
indigenas. No se trata solo de la tierra reconocida como propiedad a una comunidad, se trata del
territorio que cohabitan las comunidades y los espiritus con los que compartieron los abuelos de
sus abuelos. Los animales: lobos, buhos, mariposas, zarigiieyas, son también Apus, son
guardianes del territorio, y la afectacion que puede realizar el ser humano al territorio es una

afectacion a los mismo seres humanos y no humanos.

Foto 3. 28. Contaminacion luminica del pesebre instalado en la cima del volcan Ilal6

Foto del autor.
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Fotos 3. 29. y 3. 30. Ensamblaje y prueba de funcionamiento pesebre iluminado en el volcan

Ilalo

Fotos del autor.

Bien dicen nuestros abuelos, el I1al6 es celoso, no le gusta que lleguen personas ajenas, con mala
voluntad y mas que suban sin permiso. Ya decia Viriginia, mi padre dice que una vez el cerro
hizo que llueva muy fuerte cuando llevo a gente extrafia a la montana. Siempre hay que pedir
permiso le decia. Cuando no hay buena voluntad las montafias se tapan, no se dejan ver, incluso
pueden hacer llover muy fuerte y hacer caer granizo, o como diria Gose (2018), las montafas en

sus relaciones de poder socio-natural tienen caracteristicas meteoroldgicas.
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Foto 3. 31. Vista a la distancia de la instalacion del pesebre en la cima del Ilalo

Fotos del autor.

Gose (2005) propone otra caracterizacion para entender la relacion entre personas y metapersonas
de la montafia, aquella que se da por una relacion de poder socio-natural y que puede ser
representada en tres niveles: geologico (montafia, volcan, deslizamientos); meteorologico: (1luvia,
nubes, rayos, viento); y de redes bidticas: la posibilidad de existencia y relacion de seres

animados e inanimados.

Otra practica vinculada a la caracteristica meteorologica de una metapersona de la montana es la
imagen de los santos. Hasta no hace muchos afios, cinco aproximadamente, en época de sequia y
porque se habia demorado en llegar las lluvias del invierno, la gente de las comunidades de
Guangopolo se dirigian hasta Rumiwayku en Tumbaco para ir a traer al Sefior de los Milagros a
la comunidad por varios dias. Aqui hacian oraciones para pedir que mande las lluvias. La gente

dice, que apenas lo traian empezaba a llover.

Pero también hay una diferenciacion en la personificacion del mismo volcan, se considere a este
como pariente 0 como metapersona mediadora con la montania. Del lado norte del 1lald
(Guangopolo y Tumbaco) se lo representa como un santo masculino. Es la imagen de un Cristo
llamado el Sefior de los Milagros, pero del lado Sur de la montafia (Alangasi y La Merced) se lo
representa como femenino; en el caso de las comunidades a través de la Mama Palla; pero

también con la Virgen de la Candelaria y la virgen de la Merced.
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La relacion del curar o alimentar a un pariente puede evidenciarse cuando una persona, que
cohabita el I1alo, encuentre rumi shunku®” al cortar una piedra del sector. En una ocasion que
preparabamos el terreno para cultivar y una parte para construir, pedimos a don Cumbal (maestro
picapedrero) que, a partir de dos piedras enormes que estaban en el terreno, haga molones, para
usarlos en los cimientos de la casa. Seguramente esas piedras son vestigio de alguna erupcion del
Ilalé. Cuando pico la piedra el sefior entregd a mi madre el rumi shunku que encontr6 en la
piedra; recuerdo que ambos coincidieron en que era remedio para las personas nerviosas, para

que se hagan fuertes.
3.4. Ritualidad entre la vida y la muerte

En este apartado pondremos en evidencia que las relaciones de cohabitacién no solo son entre
personas vivas, sino que trasciende los contextos de vida y muerte, y que las mismas
caracteristicas que significan la continuidad de parentesco, a través de la provision de comida y

cuidado se mantienen con las personas muertas, que no necesariamente son familiares biologicos.

Es asi que alrededor del mundo, diferentes culturas mantienen ritos funerarios de preparacion de
los cuerpos, pero también aquellos que garantizan una desconexion entre quienes parten del
mundo de los vivos y quienes permanecen en el aqui, Uzendoski (2010) recuerda que las

relaciones de circulacion permanecen en las comunidades indigenas,

el pensamiento historico kichwa estd dominado por el parentesco y la circulacion de sustancia
entre las generaciones. La circulacion del aliento -una de las sustancias esenciales de relaciones
consanguineas y filiales- es en si mismo un microcosmo para esquemas temporales mayores. La

historia nunca se separa del poder interno o del pensamiento afectivo (Uzendoski 2010, 252).

Aun las relaciones con los muertos no se adscriben exclusivamente al parentesco de raigambre
biologicista (procreacion sexual), también media la provision de comida y cohabitacion (Salas,
2019). Esto da cuenta como estas practicas permean un parentesco implicito que aflora con la
muerte precisamente por estar “presentes en las relaciones con seres humanos muertos, antiguos

y recientes” (Salas 2019, 87).

37 Del Kichwa: Rumi shunku: Corazén de la piedra
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Asi también las ritualidades funerarias guardan el propdsito de asegurar una buena partida de
quien ha dejado de existir materialmente. La cuestion de fondo es cortar la cohabitacién con los
vivos, es decir asegurar que el animu (animo en castellano, fuerza vital) y alma del muerto quede

separada del mundo de los vivos (Salas 2019).

Interrupcion de la cohabitacion: implica el barrido completo de la casa del difunto asi como el
ofrecimiento y entrega de alimentos al muerto. Describe también la cremacion de parte de las
ofrendas recibidas por las personas que asistieron al funeral, asi como el traslado y el entierro del
ataud que esta seguido de arrojar manojos de tierra a la tumba pidiendo disculpas por algun error

u ofensa cometida al difunto.

De alli que el ritual funerario implique una despedida progresiva del cadaver, mediada también
por la materialidad. Es importante preparar el espacio en donde vivié el difunto, Mariana
Pilaquinga y Baltazara Cumanicho coinciden en que es importante que personas ajenas a la
familia de la persona muerta barran la casa con hierbas amargas, se limpie muy bien para que a
nadie le de malviento, pero también esas mismas personas deben preparar el cuerpo, lavarlo y
vestirlo con su mejor ropa, “si un familiar directo limpia o prepara el cuerpo, contaban los
abuelos y abuelas, que podria ser que ¢l también vaya siguiendo al muertito”, recuerda Mariana

(entrevista a Mariana Pilaquinga, La Toglla, 10 de febrero, 2022).

La preparacion consiste también en proveer de la comida preferida que acompafiara su partida,
que generalmente es depositada en el ataud o en la tumba, pero también de las herramientas que
en vida us6. Recuerdo que en febrero de 2017 cuando mi padre fallecio, sus amigos prepararon su
cuerpo y lo vistieron. Cuando llegé mi familia, colocamos dentro de su ataud, traguito que a €l le
gustaba y como fue técnico electronico, junto a €l fueron sus herramientas que usaba para reparar

televisiones, radios, etc.

Siguiendo esta ritualidad, en la noche del funeral los familiares de la persona fallecida preparan
su casa para recibir a decenas de personas que llegaran a acompafiarlos, pero también a
despedirse. Nadie llega con las manos vacias se dice, habra quién traiga dinero, galletas,
caramelos, canela, traguito, flores, etcétera. Vamos a un funeral desde un sentido comunitario,

desprendido. La presencia de todos y todas permite sobrellevar el dolor de la muerte. El sentido
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comunitario del parentesco, la solidaridad, de ser necesario se presenta en los aportes para los

gastos funerarios, organizacion de sillas, preparacion de comida o carpas.

En el funeral la presencia y las conversaciones no pueden ser reducidas al sentimiento de la
pérdida, de hecho, se recuerdan las anécdotas, tal vez la picardia y cualidades de quien ya no esta
en el mundo de los vivos. Si bien la tristeza es algo que acompaiara desde la muerte a los deudos
y a sus allegados, la compaiiia de todos en esa noche y al dia siguiente que se traslada el cuerpo
hasta el cementerio ayuda a contenerla. Siempre ha sido costumbre que en esa noche y mientras
el cuerpo permanece en casa, se comparta con los presentes, alcohol, cigarrillos, para evitar, dice
el compafiero Abraham Paucar, comunero y dirigente de la Comunidad La Toglla, “que nos
malventemos y llevemos energia a la casa y enfermen los wawas” (Entrevista a Abraham Paucar,

dirigente de Justicia Indigena, Comunidad La Toglla, La Toglla, 21 de enero de 2022).

Pero habria que preguntarse el por qué precisamente esto puede afectar sobre todo a los nifios y
nifias. Michael Uzendoski (2010) en Los Napo Runa..., permite conectar con la explicacion que
nos han compartido nuestros mayores. Para los kichwa del Napo, al igual que para los andinos,
dentro de nuestro cuerpo tenemos una energia vital. Y en el caso de los infantes, ellos tienen atn
un cuerpo mas débil, la expresion de su fuerza externa es relativa a su energia vital. Pero también

esto puede estar relacionado a factores externos como una enfermedad.

la energia interna puede ser influenciada por factores externos y acontecimientos. Un ejemplo de
esto son las enfermedades que pueden debilitar o destruir la energia vital de un nifio; asi como la
blandura hace que el nifio sea susceptible a los espiritus de la selva, la falta de alimentacion
también puede hacer que caiga enfermo. La energia vital asimismo puede restablecerse a través de
rituales de curacidn; los dos niveles, interno y externo, estan conceptualizados como elementos de
una relacion dinamica y se espera que uno de los niveles influya al otro, el cual no es

necesariamente ni el mas dominante ni el principal (Uzendoski 2010, 73).

La memoria que somos, ha permitido que los abuelos y abuelas nos confien diferentes ritos
funerarios, ademas de los ya mencionados: la preparacion del cuerpo, el espacio en donde se
realizara la ceremonia del funeral y también el juego del conejo. Este tltimo es un rito mortuorio

practicado hace generaciones en las comunidades de lo que hoy es la parroquia de Guangopolo,
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una de las 33 parroquias rurales del Distrito Metropolitano de Quito, provincia de Pichincha,

Ecuador.

(Cuantas generaciones? No sabemos. Este rito siempre estuvo entre nosotros. Son los abuelos y
abuelas quienes recrean los relatos por lo tanto quienes le dan forma. Gow registra que, entre los
Piro, este tipo de didlogos entre viejos y nietos se convierte en un acto donde tanto el que cuenta
como el que escucha demuestra su interés, los unos atentos a lo que sucede en la historia y los
otros al narrar (Gow 2005). Los viejos mas precisamente por “estar vivos para contarlas, y, de
tener nietos vivos a quien contarselas” (Gow 2005, 13). Asi mismo, “oyendo atentamente dichas
historias, los nifos dan muestra de estar desenvolviendo el nshinikanchi [“interés”], durante ese

proceso continuo de transformacion de la conciencia que es el parentesco Piro” (Gow 2005, 31).

A esto sumese la ancestralidad de las comunidades de este territorio. Robert Bell (1965) realiz6
una investigacion en la zona del Ilalo, la cual evidencia que, a partir de andlisis de radiocarbono
14, data una antigiiedad de més de 10 mil afios. De esta zona, se extrajeron mas de 80 mil piezas
liticas, compuestas por proyectiles elaborados con basalto y obsidiana, que fueron destinados

para la caza de animales de la megafauna, al final del pleistoceno.

Sobre el tiempo y la transmision de esas memorias que estan cargadas de sabiduria en los relatos
de las abuelas y abuelos, tratados las mayor cantidad de veces por la antropologia como mitos,
contiene, segin Gow, en el caso de los Tari, la memoria de afios sin saber hasta donde llega en el
pasado. Indica, que estas son narrativas que “nos llegan rigurosamente desde ningun lugar”
(Levi-Strasuss 1958, citado en Gow 2005, 12). Ademas, plantea que “Las ‘historias de la gente
de antes’ son una forma muy especializada de discurso, puesto que ellas son la corporalizacion

plena de la temporalidad humana en el habla” (Gow 2005, 11).

En este sentido el autor caracteriza la practica social Piro y con ello el parentesco como la
“transformacion de Otros en Humanos y de Humanos en Otros a lo largo del tiempo” (Gow 2005,
11). Se refiere Gow a la mitica Piro donde seres precisamente miticos se entrelazan en el
andamiaje social en una interrelacion que propone a lo humano y no humano como parte de un

mismo cOoSmos.
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Cuando uno va a contar una historia complicada, es mejor comenzar por el principio. Para los Piro
ese principio esta contenido en las trsunnini ginkakle, “aquellas historias de los antiguos” que de
vez en cuando los viejos les cuentan a sus nietecitos al caer la noche. Los antropdlogos no han
tenido ninguna dificultad en identificar estas historias como mitos. Existen muchas de ellas y
ningun Piro podria afirmar que las conoce todas. Los viejos apenas las conocen porque sus propios
abuelos se las recitaban cuando eran nifios. No tenemos manera de saber, y los piro tampoco,

sobre cudl es el comienzo o el verdadero inicio (Gow 2005, 9).

En el caso de la memoria, en torno al rito funerario del conejo, denota la transmision de simbolos
sagrados, y siguiendo a Clifford Geertz (2003), en La Interpretacion de las Culturas, su funcion
es la de “sintetizar el ethos de un pueblo —el tono, el caracter y la calidad de su vida, su estilo

moral y estético— y su cosmovision” (Geertz 2003, 89). Seglin argumenta este autor:

la cultura denota un esquema historicamente transmitido de significaciones representadas en
simbolos, un sistema de concepciones heredadas y expresadas en formas simbolicas por medios
con los cuales los hombres comunican, perpetiian y desarrollan su conocimiento y sus actitudes

frente a la vida (Geertz 2003, 88).

Regresando a la comunidad, el conejo solo es jugado en funerales, lo que lo que lo define como
una ritualidad mortuoria. Unicamente pueden organizarse y participar del ritual, allegados y
personas que no compartan vinculos de sangre directo con el fallecido. Nanci Simba, menciona
que si un familiar participa activamente del juego del conejo los abuelos y abuelas, decian que la
energia de la persona fallecida, pronto vendra a buscarlo. Nanci, en estos dias, en el mes de julio
de 2022 siente preocupacion, no esta segura si una de las personas que particip6 en este rito, es
familiar directo del compafiero Rosalino Simba, quien fallecié en junio de 2022. El temor se debe
a que en sus suefos se le presentaron imagenes de sangre y muerte, y ella los asocia al funeral de

su primo y al juego del conejo.
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Foto 3. 32. Conversacion con Rosalino Simba y Guido Paucar, funeral Claudio Cabrera

Foto del autor.
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Foto 3. 33. Rosalindo Simba explicando la preparacion del conejo

Foto del autor.

En mayo de 2019, en el funeral del companero Claudio Cabrera Tibanta, logré capturar en video
una explicacidn y sentir que Rosalino Simba nos comparti6 sobre este rito funerario. Rosalino es
el que insistia en practicarlo y se ponia al frente de la organizacion de este rito. Se sumaron
también los testimonios de Jaime Paucar, Marcelo Legiia y Carlos Oyacato, quienes con
anterioridad habian participado en mas de una ocasion jugando conejo, en otros funerales. Mi
padre solia decir, que en vida debemos acompafiar a las personas que han perdido un familiar y
cuando hayan partido de este mundo hay que ir a despedirlos. Asi también serd cuando uno parta

de este mundo. Para realizar este juego se requieren algunos elementos:

e Estera (una suerte de alfombra de totora, planta de humedales o lagunas);
e Chumpi (faja, debe pertenecer a la familia);

e Dirigente o conejo mayor (persona que organizara el juego ritual);

e Autorizacion de la familia de la persona fallecida;

e El conejo mayor elaborara a partir de chumpi la representacion de un conejo;
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e Busqueda y seleccion de 12 personas o mas para jugar;

e [as personas que participaran en el juego juntos formaran un circulo, sentados sobre la

estera;

Foto 3. 34. Grupo de personas preparandose para jugar el juego del conejo

Foto del autor.

(Qué representa el circulo, qué representa el chumpi con el que se simula el conejo? Marcelo
Legiia habitante de Guangopolo dice que a través de este ritual se persigue cumplir ciertos

objetivos:

Acercarse entre familia, vecinos de las comunidades; se aconseja y se burla de la persona que pasa
a ser el cazador; se llama la atencion por el comportamiento; personas que no han jugado antes
aprenden a hacerlo; y sobretodo se tiene como objetivo aliviar el dolor de los familiares del

difunto. Al finalizar el juego como reciprocidad recibimos la gallina (Legna, 2019).
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Foto 3. 35. Rosalindo Simba explicando a los presentes el significado de este Rito Funerario

Foto del autor.

Asi pues, la dindmica del juego tiene la siguiente estructura: en primer lugar, el dirigente se
dirigira a todas las personas presentes y pedira publicamente permiso para jugar el conejo,
resaltando el sentido de respeto con el que se lo realiza y resaltando la memoria de la persona
fallecida y de la tradicion. A continuacion, todos sentados y formando el circulo se decide en
sentido anti horario contar hasta determinado nimero y quien quede con el ultimo numero sera el
primer cazador y pasara al centro. Ya en el centro, la persona que representara al cazador llamado
lobo, debera permanecer, mientras caza, hincado en el centro pudiendo lanzarse a uno de los
participantes para tratar de cazar al conejo. El conejo solo podra pasarse de un jugador a otro por

detras de cada uno, es decir por la espalda. No debera lanzarse.

La persona que pase al centro y representa al lobo inicialmente tendra que escuchar y soportar
una ronda de consejos, burla o llamado de atencidon, mas un golpe en la espalda, con el conejo, de
cada una de las personas que forman el circulo. Finalizada esta ronda el conejo rapidamente se

desplazara escondido. Las personas sentadas representan una suerte de madriguera desde donde
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el conejo puede interactuar con el cazador. A veces aconseja, a veces se burla o es cazado. El
chumpi representado como conejo cuando llega a la mano de uno de los participantes lo convierte
automaticamente en el conejo que decidira que hacer frente al lobo. Puede huir pasando a otro
participante el chumpi o podra dejarse ver y esconderse nuevamente, pero también podra golpear,

aconsejar o burlarse sin dejarse capturar.

Foto 3. 36. Rito Funerario del conejo, momento de aconsejar.

Foto del autor.

En la fotografia, vemos el momento en el que empieza la primera ronda, que es el momento en el
que los participantes aconsejan al compafiero que estd en el centro. Aqui cada uno de los
participantes tendra su turno para llamar la atencion o aconsejarle y que una vez termine el ultimo
consejo, se convertira en el lobo cazador. El no debe decir nada, solo escuchara lo que las
personas sentadas en el circulo le digan, incluso mensajes satiricos y llenos de picardia. En la
imagen, Rosalino Simba se queja de Guido Paucar, le dice, “fui a un lugar de la comunidad a ver
un penco para tomar Tsawarmishki y resulta que has dejado hecho hueco y lo tnico que

encuentro son lagartijas”, como recordamos con el compafiero Guido Paucar (notas de campo, La
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Toglla, 08 de mayo de 2022). ;Qué significa este llamado de atenciéon? Guido es productor y
artesano de Tsawarmishki y objetos a partir del penco. Rosalino, molesta en confianza a Guido
diciendo que €l se ha terminado todos los pencos, es algo que no es verdad, pero desde la
picardia, Rosalino exagera la realidad para provocar la risa en familiares y allegados que

participan en el funeral.

En el transcurso del juego el conejo siempre estara girando alrededor del circulo de personas.
Siempre sera por su espalda y pasando de mano en mano. La persona que pase por enfrente,
suelte el chumpi o sea capturado por el lobo, pasard a ser el nuevo cazador. Hay frases que
siempre se repiten: Kachariy-Kachariy (suelta-suelta!); Apamy-Apamy (trae, trae -dame, dame).
Se esta diciendo que hagan circular el conejo, que compartan; que no se quede en un solo lugar.

El conejo esta vivo, se mueve.

Fotos 3. 37. y 3. 38. Rito Funerario del Conejo 1

Fuente: Marcelo Legiia (2019). Archivo personal.

Fotos 3. 39. y 3. 40. Rito Funerario del Conejo 2
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Fuente: Marcelo Legiia (2019). Archivo personal.

La mision de las personas abrazadas en el circulo también es protegerse una a otras, engafiar o
ayudar al conejo cuando estd a punto de ser capturado. En el juego todas las personas pasaran a
convertirse en lobo tarde o temprano, o seran cazadas o porque el resto lo fueron les tocara pasar
al centro. Cuando finaliza el juego la familia de la persona fallecida se acerca con hortalizas,
chicha, papas, sal, dos botellas de licor y una gallina. Con este regalo, quienes jugaron deben
preparar la comida para los asistentes al funeral que permanecieron en el lugar hasta ese
momento. Se deben pelar las papas, cortar cebolla, recoger agua, poner sal y sacrificar la gallina

para el caldo.

El rito mortuorio, si bien se ha mantenido, no necesariamente se lo practica con exclusividad en
Guangopolo. De hecho, ya Felipe Guaméan Poma de Ayala (2005[1615]) en el texto Nueva
cronica y buen gobierno del afio 1615, o el mismo Frank Salomon, quienes claramente escriben
en épocas diferentes, se refieren a las costumbres funerarias de las comunidades provincianas del
territorio Inca. Poma de Ayala (2005[1615]) se refiere a las comunidades del norte
(Chinchaysuyo: “Chachapoya, Canari, Cayanpi, Quito, Angarays, Tanquiua, Sora, Lucana,
Andamarca, Parinacocha, Quichiua” (Poma de Ayala 2005[1615], 263), quienes al parecer
“sacrificaban con criaturas de cinco afios, y con colores y algodones, tupa, coca; y fruta y chicha.
(...) sacrificaban con chicha y mollo [concha] y uaccri zanco [pan remojado en sangre] y comidas

y conejos” (Poma de Ayala 2005[1615], 263).
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Foto 3. 41. Entrega de alimentos a quienes jugaron el juego del conejo

Fuente: Marcelo Legfia (2019). Archivo personal.

Fotos 3. 42. y 3. 43. Entrega de alimentos a quienes jugaron el juego del conejo

Fuente: Marcelo Legiia (2019). Archivo personal.

Estas fotografias muestran el fin del juego y cémo la familia agradece, entrega licor, papas,
hortalizas y un gallo vivo para que sea sacrificado y preparado para todos los asistentes. En este

momento se recuerda a la persona fallecida y se habla de lo que deja, los familiares y amigos lo
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recuerdan y coinciden en la necesidad de este rito y sefialan que el muertito ahora estara feliz

viendo a sus familiares y amigos sonreir.

Fotos 3. 44. y 3. 45. Familias y amigos de Claudio Cabrera Tibanta

Fotos del autor.

Es el momento en el que los dirigentes de la comunidad expresan el sentido de solidaridad de
toda la comunidad con la familia de la persona fallecida. A través de este juego se muestra la
aceptacion que la comunidad hace de la muerte, “no se la oculta, sino que se la enfrenta como
parte de la vida misma; mas aun, es fuente de vida, otra vida, otro estatus” dice, Argimiro Aldez

Garcia (2001, 1).

En este rito ;qué simboliza el chumpi? La faja debe venir de la familia para realizar el conejo. En
el mundo andino este elemento sobrepasa el sentido del vestuario y es un elemento de proteccion
del vientre contra las malas energias, como sefiala Tamara Landivar en un articulo de la revista

etnografica Yachac.

Es un elemento femenino, o al menos tiene mas vinculo con lo femenino, aunque su uso es
complementario para mujeres, wawas y hombres. De hecho, en las comunidades andinas cuando
alguien nace es envuelto en una faja con el objetivo que esté protegido y crezca recto y sano. Es
un elemento desde el inicio de proteccion. En las personas adultas protege el vientre y si se hace
una extension al juego del conejo vinculando la tradicion de sepultar a los muertos de las
comunidades andinas. La faja representa el vientre (la tierra) a donde ird a descansar el cuerpo del

difunto.
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En el juego se dijo que las personas sentadas representan las madrigueras en las que se esconde el
conejo, pero también pueden representar los caminos que se pueden hacer bajo la tierra. En el
mundo andino lo que esta sobre la allpamama, es decir el kaypacha, en el mundo del aqui, de los
vivos (tierra superficial o kaypacha) también se representa en el ukupacha o mundo de los

espiritus.

Si bien podemos encontrar un contraste claro, por el contexto de €poca, la transferencia del rito,
los simbolismos y el didlogo mismo entre vida y muerte, se mantienen, tienen la misma
intencionalidad. El sacrificio desde la ritualidad, dice Gabriela Ramos (2010) se encarga de
volver mas llevable la tristeza por la pérdida y “se mitigaba con el sacrificio de al menos un
animal y la celebracion de comidas en grupo, respondiendo tal vez asi a la inmediata necesidad

de renovar o reforzar los lazos que unian al grupo, amenazados por la muerte” (Ramos 2010, 48).

En este rito no solo se puede ver como sacrificio a la gallina, cuyes o un borrego, sino también a
los cuerpos y el dolor generado y soportado por los golpes dados con el conejo, asi también al
silencio y la revelacion de los secretos ante todo los presentes, lo mismo cuando se sefialan los

posibles errores que los participantes en el juego hayan cometido.

En el mundo andino (al que se incluyen las comunidades de Guangopolo), no desaparece con la
muerte la ritualidad y la relacion de parentesco, provision de comida y cuidado. Por el contrario,
esta continia y podemos verlo en el dia de muertos o difuntos que celebra cada 2 de noviembre
en Ecuador. Ese es el tiempo, han dicho los abuelos, cuando el animu, el almita del que ha muerto

vuelve para estar entre los vivos.

Mientras los familiares acuden al cementerio en este tiempo ritual, el parentesco permanece.
“Cuando los parientes ya no limpian y arreglan la tumba del fallecido, ya no le ofrecen comida en
la noche del Dia de los Muertos y ya no suefian con este, la relacion de parentesco con el
fallecido se ha desvanecido” (Salas 2019, 100). Las relaciones de parentesco desaparecen solo si
todas las formas de cohabitar el territorio también desaparecen. Esto significa que hasta las
relaciones mas cercanas de parentesco se disuelven conforme se va distanciando la cohabitacion,

las visitas, el compartir comida y el territorio.
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Por ello la ritualidad en el dia de muertos consiste en recordar a los seres queridos que han
partido de este mundo, se organizan ceremonias o misas. Dias antes del 2 de noviembre la familia
se reune y se dirigen al cementerio a limpiar, poner plantas, pintar la tumba de su familia,
abuelos, padre o madre, hijos. La misma comunidad convoca a minka para adecuar el cementerio,

para recibir las visitas, se entiende de los vivos, pero también de los espiritus.

Fotos 3. 46. y 3. 47. Fotografia de ceremonia por dia de muertos

Fotos del autor.

Es muy dificil que las sociedades, incluida la andina, recuerde el nombre de familiares que han
fallecido hace varias generaciones, y si bien en el mundo andino no se mencionan directamente el
nombre de todos los muertos hace varias generaciones, el parentesco y su presencia retornan al
ahora cuando las personas se refieren en sus discursos, por ejemplo, los dirigentes haciendo
referencia a los taytas y mamas, que ubica a los abuelos y abuelas como un cobijo colectivo, que
no son limitados a la consanguinidad, sino que ellos y ellas se han convertido en el espiritu que

sostiene la palabra y la luchas organizativa.

En la minka de limpieza, como hormiguitas, todos estdn haciendo algo, mientras unas personas
estan en el cementerio arrancando las hierbas, pintando, los otros familiares se quedan en casa
mezclando ingredientes para preparar la masa de harina con la que se amasa el pan de dia de
muertos. Mientras unos repasan con un pincel y pintura el nombre de sus seres queridos en la
tumba, los otros estan preparando el horno de lefia o de gas para hornear. Pasa lo mismo, mientras
unos estan armando corona de flores o buscando donde comprarla para llevar al cementerio, hay

quien esta alistando los ingredientes para preparar la colada morada. Ya en la tarde noche, todos
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se vuelven a encontrar y amasan las roscas y las wawas de pan, dejan con alifio los cuyes para

llevarlos preparados al dia siguiente, 2 de noviembre a comer junto a sus seres queridos.

Foto 3. 48. Limpieza de tumba, compartir wawas de pan y colada morada en dia de

muertos

Foto del autor.

Fotos 3. 49. y 3. 50. Visita de tumba y preparacion de colada morada por dia de muertos
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Fotos del autor.

En estas fotografias podemos ver a mi familia en ceremonia por dia de muertos, recordandoles y
poniendo un rezo por ellos; pero también con alegria limpiando el nicho y visitando a mi papa,
Javier Iza Cumanicho, a mi abuelito, José Dario Iza Ifiacasha; abuelita, Maria Juana Cumanicho
Farinango; abuelita, Carmen Alquinga Cachago; bisabuelito, Esteban Cumanicho; bisabuelita,
Rosa Farinango; bisabuelito, Antonio Alquinga Vega; tio abuelo, Daniel I1za Ifiacasha; tio

Du-bellay Legfia Zambrano.

En la tumba, quienes fuimos a visitar a nuestros familiares llevamos, compartimos y comemos
los alimentos que maés les gustaba, cuy, papas, colada morada o cerveza, pero también poniendo
en recipientes también para ellos. En todos los seres se alberga un animu, incluso en los
alimentos: “es el animu de la comida lo que da energia y alimenta a los seres humanos” (Allen en

Salas 2019, 87).

Foto 3. 51. Compartir el alimento preferido del dinfunto en dia de muertos
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Fotos del autor.

Taylor y Viveiros de Castro (2006) hacen referencia a que si bien el cuerpo es un ente concreto,
desde el perspectivismo se muestra que para las comunidades indigenas el alma aparece como
nucleo propulsor, “relacion parecida a la que existe entre fondo y forma [...] lo tnico que las
distingue es el punto de vista sobre ellas” (Taylor y Viveros de Castro 2006, 783). Esto tiene que
ver con la nocién de animismo ya anotada. Los abuelos siempre nos han dicho que cuando
dejamos la comida puesta a los muertitos, ellos se levantan y las almitas agradecen y comen los
alimentos ;como comen? Ya lo sefiald Salas, las almitas se comen el animu de los alimentos,
Mariana Pilaquinga, dice la comida que dejamos para nuestros muertitos, si bien al dia siguiente

materialmente estd, pero ya no tiene sabor, queda desabrida.
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Conclusiones

En un pequetio valle del crater abierto del volcan Ilalo estd asentada la Comunidad La Toglla, que
todos los dias deja percibir por los sentidos el color y el sonido de la vida, pajaritos cantando o
picoteando el vidrio de las ventanas, el verde sobre la pared que quedd del crater del volcan,
poblada por cientos de plantas nativas, wilas, pumamakis, arrayanes, etcétera. En este territorio
han compartido los mismos paisajes, generaciones tras generaciones, y son quienes han guardado
las memorias que hoy marcan los procesos de resistencia, por la autonomia del gobierno

comunitario y al mismo tiempo la proteccion del volcan.

La discusion y relatos aqui recogidos tratan de mostrar las formas en las que se establecen
relaciones entre seres humanos y seres no humanos en la Comunidad La Toglla. La presencia de
estos seres, cada uno con cualidades propias, estan presente en la constitucion de la identidad de
sus comuneros y comuneras. Es muy dificil describir, por ejemplo, a la Toglla sin la relacion
connatural que tiene con el volcan Ilald, de hecho, el comiin denominador entre todos los
comuneros y comuneras que habitan en las 11 comunas asentadas en este volcan es nombrar al

volcan como tayta Ilal6 y sentirlo como un protector.

(Pero proteger de qué o a quién? ;Qué guarda? Estas preguntas permiten al mismo tiempo
identificar a un sujeto y una accion. Y precisamente esto muestra que para los comuneros de La
Toglla el volcan Ilalé es una existencia que supera su condicion fisica de elevacion montafiosa. El
es responsable de la memoria y experiencia mistica y concreta de la identidad de cientos y miles

de personas que cohabitan en sus valles o laderas.

Compartir este territorio significa cohabitarlo entre seres humanos, pero también con seres que no
tienen la misma corporalidad y que sin embargo estan. Pueden ser vistos o sentidos, provocar
malestar fisico y para que esto no pase, los abuelos y abuelas han ensefiado a su descendencia qué
ruwales deben evitar ser visitados o transitados; pero si no se puede evitar, entonces, qué plantas

y ritos necesarios deben usarse o realizar para que el malestar o wayrishka pueda ser aliviado.

La memoria compartida en estas paginas presenta al [lal6 como un pariente. Ilaldoyaya le decia mi
abuelita, recuerda Virginia Lopez, comunera de la Comunidad La Toglla. Este volcan, es nuestro
padre. Tayta Ilalo le decimos, y de esa forma se nos ha ensefiado y le hemos aprendido a querer y

a sentirnos agradecidos de las bondades que tenemos compartiendo este territorio. Calientitos
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vivimos entre sus piernas dice su memoria y, por supuesto, no podemos decir otra cosa si vivimos

en medio de sus dos cordilleras: Pukara y Pintagloma.

Esta relacion permite abrir la posibilidad de mostrar el principio ontoldgico que mueve en la
cotidianidad a las comunidades indigenas. Si bien hay factores externos que se han permeado en
las comunidades y que es imposible evitarlos, como carreteras, productos alimenticios, musica, la
escuela, etcétera. La relacion y la concepcidn de los entes no humanos como existentes y con
agencia propia, permacen. Incluso forman parte de la vida organizativa y son enunciados en los

discursos y toma de decision politica, cultural o econdmica en el territorio.

Asi por ejemplo, las posibilidades de mediacion que los seres no humanos tienen con las
personas, quedan expresadas en los relatos recogidos aqui: de como la montafa se presenta asi
misma frente a los ojos de las personas o en los suefios de los nifios o abuelos, unas veces en la
forma corporea de un sefior de adulto o como una culebra; una puerta, perros grandes, un joven
de aproximadamente 18 afios afios tocando la puerta de la casa, etcétera; pero que siempre tiene
algo que decir y mostrar. El concepto de metapersona, da la posibilidad de entender la variedad
de representaciones que puede tener un ser no humano (Gose 2018), y como finalmente aparecen

para incidir en la toma de decisiones de las personas.

Cuando Aurelio Iza Cumanicho recuerda el relato de la sefiora Espirita, podemos identificar una
perspectiva corporal del tayta I1alo. El logra identificar un lugar en este territorio: la quebrada y
vertiente de Ubuldu en Cuencahucho, Guangopolo. Permite identificar un relacionamiento
cotidiano entre la montafia y personas, asi por ejemplo saciar la sed con el agua de sus vertientes

o limpiar el cuerpo con la misma agua que emerge de sus entrafias.

En la experiencia de Espirita, cuando la voz le pregunta si queria aceptar un regalo, vemos que el
relacionamiento con el Tayta Ilalo no significd una imposicion. Si bien la imagen que se tiene de
la montaiia es la de un ser poderoso, la relacion con Espirita partié de un didlogo, es decir, de una
relacion entre iguales. El anillo y el poder que le trajo, le significo a la mujer la posibilidad de

obrar para su familia extendida. Sin embargo, por la accién que su padre realizd en contra de una

culebra se tradujo en la desaparicion del don de adivinar.

“;Quiero consultarte algo sambita, puedo ir a tu casa a conocer a tu padre?” (Entrevista a A. [za 5
de febrero de 2022, 8). Le dijo en suefios el I1ald, -claro respondi6 Espirita, pero cuando llego, el

susto hizo que grite y, alertado, su padre, }corrid y matd a machetazos a la culebra. En el suefio el
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Ilal6, convertido en un hombre de terno, pero lastimado, vuelve a hablarle y le dijo, mira lo que
tu padre me hizo. Vemos nuevamente que el Ser de la montafia, es decir los seres no humanos,
tienen la capacidad de transformarse, de ser hacer metamorfosis, incidir y probar la toma de

decisiones de la gente.

La accién de la mujer y su padre, le significaron perder el don dado por la montafia, pero también
perder la posibilidad de dialogo con el I1al6 a través del suefio. Recordando a Uzendoski (2010),
en el mundo onirico es donde las comunidades indigenas experimentan el tiempo-espacio mitico,
es decir el mundo de los espiritus. El relato contado por Aurelio, deja ver que el volcén no solo es
una montafia, sino que habita en toda la vida que comparte el territorio. Nosotros mismos somos
parte del volcan y nos habita el cuerpo, porque de él hemos bebido su agua, comido sus papas,
maiz, frejol, arveja; somos parte del Ilalé porque desde recién nacidos sus vertientes de agua han

limpiado nuestros cuerpos.

El es nuestro pariente, recordemos que Bastien (1985), Uzendoski (2010), Salas (2019), se
referian a que el compartir comida de la misma preparacion, bebida del mismo vaso, permite
compartir la misma sustancia y construir parentesco. Seguramente la intensidad con la que
nuestros abuelos y abuelas sentian la presencia y las diferentes formas de ver e interactuar con los
seres no humanos del Tayta I1al6 se debe a su relacion mas directa y cotidiana con las energias

que cohabitan el territorio.

Hace 22 afios no habia agua potable en la mayor parte de la parroquia de Guangopolo, y si nos
referimos a la época de nuestros padres, hace unos 60 afos, y de la época de nuestros abuelos,
hace mas de 80 afos. Significa que a diario tenian que ir a buscar lefia en los bosques o a recoger
agua de las vertientes; bebian de sus pukllos, y comian mas seguido de su tierra, eso significa una
relacion mas intensa con los seres no humanos que cohabitan con nosotros el territorio del volcan

1alé.

Ese pasado-presente, permite entender que las ritualidades que acomapafian a las comunidades
que se asientan en el volcan, es imposible ser pensadas sin una relacion entre su cultura y la
montafia; entre la cotidianidad y la memoria de sus wakas, quebradas, seres miticos, personajes y

las celebraciones sincréticas entre la cosmovision andina y la catdlica.

El recuerdo y la transmision de esas memorias y relatos convierte a nuevas personas en sus

guardianes, permite construir lazos de cercania entre quien transmiten y la persona que escucha y

128



recupera los tejidos familiares. El simple hecho que la palabra encuentre un lugar donde aterrizar,
es como sentir que seran semillas que germinan, creceran y daran frutos en favor de la
comunidad. Esto significa la posibilidad de fortalecer los mismos procesos de parentesco, que la

memoria teja alianzas y junte guardianes.

Pero la memoria aqui no solo es de los humanos. Son los lugares los que provacan también esos
recuerdos, experiencias y relatos. Salas (2019) se refiere a que cuando los lugares poseen una
caracteristica de agencia y tienen en si mismos la capacidad de incidir en las personas, vale decir
entonces que, para las comunidades indigenas, cuando se refieren a que habitan en determinado
lugar, no se refiere inicamente a un sentido domiciliario, los ruwales y las personas son
consustanciales unos de otros, “las familias de Japu no viven en lugares, sino con lugares” (2019,

155).

En la comunidad los consejos que han dejado los abuelos y abuelas a la familia extendida,
permiten interactuar con estos ruwales, y que segun sea la personalidad de ese espacio, serd la
accion que se tome. Asi, por ejemplo, poner en una fundita pequeiita de tela: ajo y ruda, y
colocarla dentro de la ropita de los wawas, si es que vamos a ir a la quebrada o a lugares poco
transitados; de la misma forma, llevar colonia o palo santo para hacer un pago y pedir permiso

para entrar.

Sin embargo, esta forma de relacionamiento se ve afectado en la misma cotidianidad por la
division que occidente marco entre naturaleza — cultura, que si bien, como Latour (2016) sefialo,
no es algo que ha terminado imponiéndose en su totalidad, incluso no se podria hablar de una
modernidad acabada, si es que opera de diversas formas y provoca unas claras rupturas. Un
ejemplo es como, esa misma cotidianidad del sentido comun y lo académico, marcan que la
memoria y las ritualidades andinas quedan seglin esa division en lo incivilizado, en el plano de la

naturaleza y de la supersticion.

Todo lo que tiene que ver con las formas en las que los tayta y mamas limpian las dolencias,
enfermedades y malas energias, resultan desde esa dicotomia como relaciones no cientificas que
pueden ser reducidas a creencia, “muy lejos de un método para determinar la verdad”, dice De la
Cadena (2020, 288). En el mundo se fue erigiendo un antagonismo silencioso entre las ciencias y
disciplinas del mundo occidental y las formas de vida no occidentales. La ciencia continu6 con su

papel homogeneizador y hegemonico de organizacion de la vida social.
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Como queda expresado en las relaciones de encuentro pero también de desencuentro en la misma
comunidad. El papel homogeneizador que pretende el Estado moderno y que actiia como factor
externo, lo dijimos, se permed en los diferentes espacios de presencia estatal, la educacion entre
ellos, pero también como estés influyeron en la construccion de subjetividades modernas.
Quienes constituyen el estado moderno, son ciudadanos que tratan de desprenderse de la

supersticion y ser sujetos de razon, cultura e identidad nacional.

En el caso ecuatoriano y en otros rumbos, la identidad pretende que salga de los relatos
nacionales, que si bien reconocen la interculturalidad, se limitan a verla como la forma en la que
viven los Otros en zonas periféricas ajenas a los territorios de las ciudades. Un claro ejemplo fue
la contestacion de Jaime Nebot, ex alcalde de Guayaquil en el levantamiento indigena y popular
de octubre de 2019, quien ante la pregunta de un periodista del canal televisivo ecuavisa, de si
todo el contingente de la Policia Nacional, Fuerzas Armadas y personal municipal, presente en
Guayaquil seria suficiente, si los manifestantes indigenas pretendian entrar a esa ciudad,

respondio: “recomiéndeles que se queden en el paramo” (Ecuavisa, 9 de octubre de 2019).

Esta contestacion refleja la negacion politica del Otro, y que trasladado al campo de la politica
publica Estatal, vemos que a julio de 2022, 14 afios después de la aprobacion de la Constitucion,
en la que se reconoce al Ecuador como un Estado Plurinacional e Intercultural, no existe mayor
participacion®® de los pueblos: indigena, montubio y afroecuatoriano en la construccion de
politica publica nacional y mucho menos, en las ordenanzas y normativa de los gobiernos
seccionales: provincias, cantones y parroquias (con extraordinarias excepciones en Cayambe o

Cafiar).

Y como recogimos también en este documento, entre las razones para que las Comunas y
Comunidades del Ilal6 se levanten, organicen y convoquen a procesos asamblearios permanentes
desde el afio 2015 fue precisamente la construccion de una Ordenanza Municipal, que pretendia
entre otras cosas la organizacion, manejo y proteccion del Ilald, incluidos los territorios de las

comunidades, sin tomarlas en cuenta en la toma de decisiones.

3% Un claro ejemplo es la accion publica de inconstitucionalidad presentada por Conaie, en junio de 2015 y que
finalmente el 28 de enero de 2022, mediante Sentencia la Corte Constitucional del Ecuador resolvi6 declarar
inconstitucional a la Ley de Recursos Hidricos y su Reglamento por la forma al contrariar el Art. 57, numeral 17 de
la Constitucion de la Reptiblica del Ecuador. Documento completo disponible en: https://bit.ly/3oxUbvf
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Y en esta dinamica de encuentros y desencuentros, que por un lado la normativa reconoce a los
titulares de derechos colectivos, ademas de la Naturaleza como sujeto de derechos, es en el
funcionamiento del Estado donde las comunidades evidencian las rupturas. Hay funcionarios
administrativos, incluso operadores de la justicia ordinaria, que no logran aterrizar los principios

ontolégicos de la pluralidad juridica.

Y presentamos también, el caso concreto de la lucha por la defensa de la tierra y territorio de la
Comunidad La Toglla, que ademas atraviesa su capacidad y forma organizativa. En este caso,
evidenciamos un claro equivoco descontrolado, porque el factor comun en las resoluciones de los
operadores de justicia cantonal, provincial y nacional sobre la accion de proteccion presentada
por La Toglla, si bien reconocian la existencia de los Derechos Colectivos, sefialaron que a nivel
administrativo, las comunas, comunidades, pueblos y nacionalidades estan bajo la tutela de una
institucion que el Estado cred para el reconocimiento y el otorgamiento de vida juridica de ellas,
en el caso concreto, el Ministerio de agricultura, por disposicion de la codificacion de la Ley de

Comunas del afio 2004.

La postura de la Comunidad siguio6 siendo, que una institucioén del Estado no puede normar las
formas ancestrales en las que los titulares de derechos colectivos han ido construyendo sus
procesos internos, entre ellos la autodeterminacion y cohabitacion singular que las comunidades
tienen con sus territorios. Finalmente, la Corte Constitucional, fall6 en favor de La Toglla y se
reconocio la vulneracion que el Ministerio de Agricultura cometio en contra de la Comunidad. En
el cuerpo de esta Sentencia el juez proponente, Ramiro Avila, cita varios argumentos

testimoniales de dirigentes del territorio.

Se refiere por ejemplo a la convivencia con el volcan I1alé como un sustativo, como un ser con
personalidad propia y que estd presente en la cotidianidad de los comuneros. Asi también de la
memoria que marca la identidad y la ancestralidad del territorio comunitario de la Toglla; las
relaciones que su gente tiene con el entorno, pero también el parentesco con la montafia y los
seres no humanos que cohabitan con ellos. El tayta I1alé es un confidente; €l es testigo de mis
dolores y de mi alegria, a ¢l le pido fuerza, cita Blanca Chancosa, en el peritaje antropoligico y
testimonial que recogié de la companera Rosa Cabrera, para la Accion Extraodinaria de

Proteccion de la Comunidad.
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Sin embargo, pese a tener la mayoria de votos de jueces de Corte Constitucional, que coinciden
con la Sentencia y la argumentacion que la respalda, la jueza Carmen Corral Ponce en la
exposicion de su voto salvado, indica que discrepa de la decision de mayoria respecto a la
Sentencia No. 1779-18-EP/21 porque a su criterio hay toda una normativa que sefiala y ratifica al
Ministerio de Agricultura como la entidad competente para el otorgamiento y reconocimiento de

vida juridica de las comunas.

Si bien en el plano formal, el criterio de la jueza esta en lo cierto, la accidon constitucional
accionada por La Toglla implicaba un anélisis de fondo, en donde claramente la normativa
ordinaria no entiende la posibilidad que las Otras ontologias demanden el reconocimiento y la
garantia en el ejercicio de sus Derechos Colectivos. Este tipo de tension, encuentro y rupturas son

evidentes en los diferentes momentos por los que transitan las comunidades indigenas.

Pasa lo mismo al interior de la comunidad, vemos que los relatos de la modernidad, muchas
veces estan cargados de peyorativos y discriminacion, permea en quienes la comunidad ha
identificado como personas contrarias a la vida comunitaria y la administracion colectiva de la
tierra. Estas personas, si bien, como la mayor parte de la poblacion de la parroquia de
Guangopolo, guardan un pasado genealdgico comin, consanguineo o de familia ampliada, no

significa que el parentesco se mantenga estable.

Viveiros de Castro, De la Cadena, Gow, Uzendoski, Salas y otros, a partir de los diferentes
lugares de reflexion desde donde escribieron, sefialan que la pertenencia y la misma subjetividad
que constituye el parentesco estan mediadas por la consciencia de uno mismo y la conciencia de
los otros en la relacion de cohabitacion, provision de comida y el intercambio que puede
expresarse en el compadrazgo, minka y procesos de cuidado (partera, yachak, mama, tios o tias);
pero también en la consciencia de la defensa territorial de la Comunidad y las formas en las que

se relacionan con los seres no humanos que comparten el territorio.

Ahora bien, los espacios de practicas no-modernas no pueden desentenderse de la modernidad
envolvente, precisamente porque la condicion primaria del desenvolvimiento de la modernidad
capitalista tiene que ver con su caracter cosmopolita, es decir su universalidad. Este orden social
solo logra afirmarse en tanto despliegue todas sus fuerzas a nivel mundial, y fue solo por la via de
los estados nacionales que aquellas practicas permearon. Sin embargo, pese a la amalgama, atin

hoy no podemos hablar de un solo mundo, pues atin con-fundidos existe una diferenciacion.
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Vemos asi que la influencia y formacion de las subjetividades modernas, identidades y formas de
concebir el mundo, no han logrado establecer una ruptura total. En estas identidades individuales
o colectivas es en donde convergen formas de relacionamiento que superan los discursos
homogenizantes, asi por ejemplo un comunero o comunera, no solo es una persona individual,
sino que es un sujeto colectivo y consigo va todo un entramado de relaciones y experiencias que

le han sido confiadas por su familia nuclear o extendida.

Una persona no representa un individuo solamente, es la forma en la que el ayllu o la comunidad
se esta representando en el mundo. Es la posibilidad cosmogonica que las comunidades tienen
para constituir su presencia desde una apuesta cosmopolitica, en donde confluyen los seres que
cohabitan sus territorios, quienes ademas tienen intencionalidad y se manifiestan en una
diversidad de representaciones corporales a través del espacio-tiempo mitico, que puede ser el

relato, el suefio, la ensofiacion o incluso la experiencia propia.

Estas paginas han permitido mostrar que el sujeto comunitario, es un sujeto colectivo que articula
el espacio espiritual, organizativo y de pertenencia de las comunidades. Asi por ejemplo, los
comuneros ven a la comunidad como la forma de estar en familia y rememorando continuamente
a sus ancestros, pero también la posibilidad de ser gobierno propio y desde ahi defender sus
derechos. Volver visibles los seres no humanos con los que cohabitan el territorio sagrado del
Tayta Ilal6o y que desde esa espiritualidad permite una articulacién con los hijos ¢ hijas de otros
seres, Cotopaxi, Imbabura, Chimborazo o los hijos de la selva y los rios amazoénicos, todos juntos
articulados en el Pueblo Kitu Kara, Ecuarunari o Conaie, que son los espacios propios de

representacion que hemos constituido.
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