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PROLOGO

Aqui tenemos una obra fantéastica del Dr. Luis Alberto
Tuaza Castro, un libro que presenta una investigacion histdrica
y de memoria sobre la comunidad de la Moya y sus alrededores
(Provincia de Chimborazo). El libro plantea explorar la figura
de los «anejos libres» e «indios sueltos», términos que ayudan a
entender la larga lucha contra el sistema de la hacienda como
sistema de dominacién, discriminacion, y esclavitud. En tiempos
prehispanicos existian solo los ayllukuna y los llaktakuna
-como filosofia social Gnica- pero después de la invasién europea
se impusieron la hacienda. Desde alli el mundo indigena tuvo
que adaptar y redefinir sus modos de existencia, desde practicas
sociales de resistencia cotidiana, de reconfigurar ayllu y liada en
relacion a las estructuras de un Estado colonialista y la hacienda.
El anejo es una adaptacion social que demuestra la inteligencia y
espiritu de resistencia de los sabios antiguos de la zona. Estas son
memorias de una lucha por ser libres, por la autodeterminacion
propia, representa un estatus llamado wayra apamushkas.

Este libro es innovador en el sentido de que Dr. Tuaza, el
autor de esta obra, es un descendiente de estas personas quienes
son los protagonistas en estas historias. Tuaza nos muestra el poder
de la voz subalterna cuando logra apropiarse de las herramientas
intelectuales de las ciencias sociales, y también, las herramientas
espirituales de la cristiandad. Ahora la dindmica es diferente y el
mundo indigena tiene que seguir luchando, pero las luchas de hoy
contra la maquina capitalista son mas tecnoldgicas, psicoldgicas,
e internamente mas dificultosas. La apuesta por el turismo
comunitario, por ejemplo, trae nuevos problemas con la necesidad
del dinero, los patrones culturales del mundo globalizado, poco
a poco puede transformar la ética del concepto de ayllu hacia
otras formas de pensar como el individualismo. En este sentido
la lucha del mundo indigena ahora es una lucha globalizada y hay
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que buscar nuevas formas de vivir en comunidad, de relacionarnos,
de compartir la vida, de ser mutuos con otras personas, la tierra,
los apus, y Dios. La memoria sigue siendo un eje de resistencia,
y este libro demuestra que, todavia queda mucho que aprender e
investigar sobre la sabiduria olvidada de \osyuyakkuna.

Michael A. Uzendoski

FLACSO Ecuador

mauzendoski@ flacso.edu.ec
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INTRODUCCION

Un contacto con los habitantes de l1a Moya y de las
comunidades aledafias de la parroquia de Calpi, Chimborazo,
especialmente con los adultos mayoresl de estas localidades, me
llama la atencion que la sigan considerando a La Moya como «anejo».
La nocién de anejo para referirse a las poblaciones indigenas y
campesinas, oficialmente desaparecio, cuando en 1937, el gobierno
militar del General Alberto linriquez Gallo, de tendencia socialista,
emitié la Ley de Régimen de Organizacion y de Comunas, con
la cual aparecid el término de comuna para referirse a «todo
centro poblado que no tenga la categoria de parroquia (...) que
fuere conocido como caserio, anejo, barrio, partido, comunidad,
parcialidad o cualquier otra designacion» (Articulo 1). lista ley es
considerada como «el primer intento de politica pablica del listado
ecuatoriano, dirigido a la poblacién indigena, contribuyendo,
ademas, a la creacion de un espacio nacional para la administracion
del conflicto étnico que antes estaba delegado a los poderes locales»
(Sanchez, 2008, p. 200). Sin embargo, en los imaginarios locales,
la nocion de anejo, continla vigente. listo tiene que ver con la
aplicacion de esta ley, que solo fue posible posterior a la primera
y segunda norma legal de la Reforma Agraria (1964 y 1973), una
vez que se disolvid el régimen de hacienda, y en el caso de La
Moya, cuando la Mision Andina (MA) gestiono el reconocimiento
juridico de la localidad como comuna, en la década de los sesenta
del siglo pasado.
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Asimismo, me llama la atencion, la autodefinicion que hacen
los adultos mayores de La Aloya, cuando dicen, «nosotros fuimos
indios sueltos. Somos indios sueltos» (Entrevistados el 12.08.16),
en contraste con los demas indigenas de La Delicia, Tambo
Huasha de la vecina parroquia de San Juan y los de Cbuquipogio
de San Andrés, a quienes consideran «indios de raya, anejos de
raya», por haber sido poblaciones establecidas en los predios de la
hacienda y dependientes de la voluntad absoluta del patrén. En las
comunidades indigenas de Guamote, me he encontrado igualmente
con consideraciones similares. Los moradores de Chismante se
definen como «anejo libre» e «<indios sueltos», frente a los habitantes
de Gramapampa y de San Pablo de Guantug, a quienes conocen
como «indios de raya» y «anejos de raya» (Tuaza, 2014). Durante
la redistribucion de las tierras de la antigua hacienda Totorillas,
cuando los indigenas de Chismaute querian recibir tierras, los
indigenas de las dos mencionadas comunidades, argumentaban
que ellos eran «indios sueltos, los wayra apamushkas, «los traidos
por el viento», que no tenian derecho a recibir los lotes de tierra,
por no haber habitado al interior de la hacienda y haber trabajado
ocasionalmente en los predios del terrateniente» (Tuaza, 2014, p.
5).

Las dos impresiones sefialadas, sugieren plantear los
siguientes interrogantes: ;Qué eran los llamados anejos libres?
¢Quiénes eran «los indios sueltos» y qué vinculos mantenian
con los mestizos de los pueblos? ¢Cuéles fueron los procesos
de cambio de un anejo hacia la constitucién de comuna? ;Qué
actores estuvieron involucrados en el proceso de transicion de
anejo a comuna? ;Qué estrategias de supervivencia de caracter
econdémico han ido desarrollando los indigenas situados en estas
localidades? En definitiva, ;Hasta qué punto y bajo qué condiciones
se denominaban «anejos libres» e «indios sueltos»? Las posibles
respuestas a estas preguntas, a mi modo de ver, se pueden encontrar
en el acercamiento etnografico a las comunas que en su pasado
histdrico fueron anejos y a la tradicion oral de los adultos mayores,
que en el mundo indigena andino son considerados yuyakkuna,
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los sabios, portadores del mundo de la vida pasada que contindan
interviniendo en el hoy de la historia (Tuaza, 2017). En detalle, a
lo largo del texto se analizara el proceso histérico de la comuna
indigena La Moya, conocida antes como anejo Cabocao. El
periodo historico que se ha elegido para este estudio corresponde
a la segunda mitad del siglo XX.

Las razones por las cuales se opta por estudiar la mencionada
localidad es porque a diferencia de otras comunidades de la amplia
geografia chimboracense, La Moya es una de las primeras comunas
indigenas en las que se puso ad experimentum los proyectos de
desarrollo rural y las experiencias de cooperacion de las agencias
internacionales reunidas en la MA, cuya preocupacion fue el
desarrollo de la comunidad, y porque en 1.a Moya se conserva ain
el recuerdo vivo de lo que en el pasado fue conocido como anejo,
con mayor intensidad.

Con respecto alos indigenas y a sus poblaciones, la literatura
académica asocia directamente con el mundo de la hacienda
(Rubio, 1947; Garcia, 1985; Tobar, 1992; Lyons, 2006), dejando
de lado a las poblaciones indigenas que habitaban en los margenes
de los latifundios serranos. Aun los estudios indigenistas de la
primera mitad del siglo XX hablan de indigenas dependientes de
las haciendas (Icaza, 1934; Jaramillo Alvarado, 1983), pero el caso
de los indios libres apenas se menciona, por un lado, en los trabajos
de Roberto Santana (1995), cuando este autor explica, desde la
perspectiva historica y socioldgica, el paso «del no sujeto juridico
indio» hacia la condicion de «sujeto indio» bajo la proteccién del
Estado, de acuerdo a la Ley de Régimen de Organizacion y de las
Comunas (Santana, 1995, pp. 23-25) y la opcion identitaria indigena
relacionada con la comunalizacion de sus poblaciones, como
estrategia de creacion de una entidad politica propia (Santana,
1995, pp. 101-115); por otro lado, el trabajo etnografico de Mugo
Burgos (1997) desarrollado en la parroquia de Licto, Chimborazo,
durante la década de los setenta, refleja los maltratos que los indios
de anejos recibian por parte de los mestizos de los pueblos y las
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relaciones asimétricas entre estos dos grupos étnicos, pero el
objetivo del autor no es hablar propiamente de los anejos ni de los
indigenas sueltos, sino visibilizar los refugios del colonialismo y la
permanencia de las précticas discriminatorias heredadas del pasado
colonial, presentes aln en la segunda mitad del siglo XX.

Las razones por las cuales se deja de lado el estudio sobre
«los anejos libres» y «los indios sueltos», en la literatura antes
mencionada, a mi modo de ver, esté relaciona o con el contexto
histérico caracterizado por la discriminacion que sufrian los
indigenas al interior de las grandes haciendas serranas, en el que
se escribieron dichos estudios. En esta perspectiva, el interés
de los estudiosos del mundo indigena andino era visibilizar los
maltratos sufridos por los indigenas (Guerrero, 1982) describir la
emergencia de la lucha por la tierra (Rodas, 2006), la construccion
y el fortalecimiento del andamiaje organizativo (Tuaza, 2011), la
busqueda de los aliados estratégicos (Bretdn, 2012) que permitan
acceder a la tierra y a los recursos econémicos, la promocion
de los programas de desarrollo y ruptura con la dependencia de
los centros parroquiales, espacios en los que se evidenciaba con
fuerza la discriminacion étnica. No obstante, hacen falta estudios
de primera mano que expliquen a profundidad sobre los anejos
considerados libres y los indios llamados sueltos en su estructura
organizativa, la relacion con los blancos-mestizos, el proceso de
transicidn de anejo a comunidad, los actores que intervinieron en el
transito de anejo a comuna, y las relaciones de caracter econémico
que garantizaron la supervivencia al interior de los anejos.

En términos metodoldgicos, el presente trabajo
etnografico posee el enfoque multidisciplinario de las ciencias
sociales: desde la historia, pasando por la imaginacion socioldgica,
por la antropologia y la religion, hasta desembocar en los aspectos
referentes a la economia campesina. Los datos proporcionados
por la literatura académica son combinados con los hallazgos del
trabajo de campo, especialmente con los testimonios orales de los
adultos mayores de la comunidad en cuestion.



En la perspectiva histérica se han revisado las fuentes
secundarias que aluden a' pasado organizativo de los indigenas
como la constitucién de los ayllukuna, las llaktakuna, y anejos
(Salomon, 2011). Los datos proporcionados por las fuentes
secundarias han sido interpretados en conexion con el testimonio
de los adultos mayores, que constituye la memoria colectiva que «se
cristaliza en el tiempo y en el espacio (...) en puntos focales que son la
iconografia, objetos, lugares y monumentos que sefialan personajes
y lugares...» (Hernandez, 2012). La memoria colectiva aparece en
los testimonios orales posibilitando «la reconstruccion del pasado»
y es una de «las formas de hacer historia» (Mariezkurrena, 2008, p.
227). Por medio de los testimonios orales se visibiliza «la historia de
los sin voz, mujeres y hombres que protagonizaron un momento
0 un hecho relevante de la historia mas reciente» (Mariezkurrena,
2008, p. 228) y un poco lejano.

Los testimonios se convierten en la historia oral que permite
«averiguar la historia de la vida cotidiana, de los campesinos, la
familia, la mujer, el obrero, los inmigrantes, minorias étnicas,
el sexo, la moda, la cocina..» (Mariezkurrena, 2008, p. 229);
ademaés, son recuerdos que «nos ensefian como diversas gentes
pensaron, vivieron y construyeron su mundo y cOmo expresaron
su entendimiento de la realidad» (Mariezkurrena, 2008, p. 229).
«Un testimonio oral da cuenta de las expectativas de las personas,
sus emociones, sentimientos y deseos, etc., y de que la vida de
una persona es una puerta que se abre hacia la comprension de
la sociedad en que vive» (Mariezkurrena, 2008, p. 229). Cuando
se hace uso de la historia oral en las reflexiones académicas «se da
una oportunidad a una persona o colectivo a hablar, a contar sus
vivencias, experiencias, formas de entender y dar significado a su
propia viday asi, ayudarnos acomprender la nuestra propia, nuestro
presente» (Rodriguez, 2014, p. 193). Por otro lado, los testimonios
que reflejan la historia oral, constituyen en «la narracién de hechos
y sucesos pasados que son expresados a viva voz, con palabras y
que, a su vez, permiten que salga a la luz testimonios de personas
desconocidas, «gentes sin historia», fomentando la recuperacién de

15



o501 e ndMiucttt aMiyay

la memoria historica a través de las vivencias, las experiencias, las
précticas a lo largo de la vida, sensaciones vividas... y que son
recogidas de manera escrita» (Rodriguez, 2014, p. 194).

Los diversos acontecimientos que aparecen tanto en
los relatos escritos como en los tesdmonios orales, aluden a los
hechos de la historia contemporénea que también son «hechos
relativos al triunfo y al fracaso de hombres y mujeres individuales»
(Mills, 1986, p. 23). De ah' que, a decir del sociélogo britanico
Mills (1986), se requiere de la imaginacion sociolégica para
comprender el alcance del pasado historico, en cuanto que esta
accion «permite a su poseedor comprender el escenario historico,
mas amplio en cuanto a su significado para la vida interior y para
la trayectoria exterior de diversidad de individuos» (p. 25). Gracias
a la imaginacion sociol6gica, «<hemos llegado a saber que todo
individuo vive, de una generacion a otra, en una sociedad, que vive
una biografia, y que vive dentro de una sucesion histérica. Por el
hecho de vivir contribuye, aunque sea en pequefiisima medida, a
dar forma a esa sociedad y al curso de su historia» (Mills, 1986, p.
25). Esa «imaginacion sociologica nos permite captar la historia, y
la biografia y la relacién entre ambas dentro de la sociedad. Esa es
su tarea y su promesa» (Mills, 1986, p. 26). Varios de los testimonios
que s recogen alo largo del texto son relatos que se refieren a la
biografia particular y a la comprension de la historia comunitaria.

El intento por reconstruir la historia de la comuna La
Moya se hace desde los mérgenes de la historiografia tradicional.
La historia que conocemos comunmente, es la historia de los
vencedores y no de los vencidos, escrita desde la oficialidad y no
desde los margenes, contiene las glorias y las grandes hazafias, pero
escasamente describen las situaciones de contraste y a los actores
que se encuentran en los mérgenes del Estado (Das y Poole, 2008)
y de la sociedad. A decir de Paul Ricouer (2000), la historia no
siempre esta contenida en los archivos, los acontecimientos escapan
los datos aritméticos y la escritura, de alli que aparece la necesidad
de indagar en los mérgenes o como sefiala Michael Foucault (2000)
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de ver «los quiebres y las rupturas» que no siempre aparecen en
los manuales oficiales de la historia, a fin de poder comprender
las realidades existenciales en el transcurso del tiempo, de manera
global.

El contexto historico, a su vez, no se puede comprender
sin antes hacer referencia a las creencias, tendencias y practicas.
En esta perspectiva, el sociélogo francés, Emile Durkheim (1974),
en su obra clasica Las reglas del método socioldgico considera
que hay que estudiar a los distintos &mbitos de la sociedad como
cosas. Estas tendrian que ver con «modos de obrar, de pensar y
sentir que presentan la noble propiedad de que existen fuera de
las consciencias individuales» (...) que «estdn dotadas de poder
imperativo y coercitivo en virtud de la cual se le impone quiera
0 no quiera» (Durkheim, 1974, p. 37); mas adelante sefiala que
los fendmenos socioldgicos «son las creencias, las tendencias, las
practicas del grupo tomado colectivamente; en cuanto a las formas
que revisten los estados colectivos reflejaindose en los individuos
son cosas de otra especie» (Durkheim, 1974, p. 38). Las creencias,
las tendencias y las practicas asumidas como conciencia colectiva
son moldeados por lo juridico, la educacion, la religion y el sistema
financiero. El aporte tedrico de Durkheim, aplicado al caso de
La Moya, lleva a preguntarse ;Qué tipo de creencias, tendencias
y précticas existian al interior del anejo? ;Como estas creencias,
tendencias y practicas fueron modificandose con el correr de los
tiempos? ;Qué factores intervinieron en la creacion de una nueva
conciencia colectiva? A mi modo de ver, con respecto a este Gltimo
interrogante, se puede responder desde tres aspectos: el influjo
historico social heredado del pasado colonial, la Iglesia y el mundo
de la cooperacién que, de alguna, manera han marcado los destinos
histéricos de La Moya.

La antropologia, por su parte, posibilitard la comprension
de la cultura local, las interrelaciones que existian entre indigenas
y los mestizos, la interpretacion de los elementos simbdlicos,
dado que los seres humanos estamos «insertos en una trama de
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significaciones» (Geertz, 1992) socialmente establecidas. Asimismo,
gracias a la antropologia podemos tener una visién totalizante. En
esta perspectiva la antrop6loga norteamericana Joanne Rappaport
(2000) sugiere que el estudio de una comunidad indigena exige
que el ejercicio se haga bajo una mirada «totalizante», en gran
medida por la estructura misma del pensamiento y la cosmovision
indigena. Rappaport (2000), considera también que la formacion
de una identidad cultural y politica, asi como los sentidos de
pertenencia a un territorio, se efectian con el uso recurrente de
la memoria, la historia y el pensamiento mitico, tres ejes que,
articulados, se convierten en armas del presente y pilares de la
identidad sociopolitica y cultural de una sociedad. La antropologia
y el método etnografico desde las comunidades indigenas hace ver
que la historia narrada por ellos no sigue un orden cronoldgico, no
presenta «lo que realmente ocurrid», sino que «ofrecen iméagenes
de lo que deberia haber ocurrido». En muchas ocasiones utilizan
imagenes miticas o metaforicas para representar y explicar
acontecimientos histdricos (Rappaport, 2000, p. 39).

A su vez, la religion, se convierte en una estrategia
«totalizadora de la identidad colectiva» (Pérez-Agote, 2016, p. 7).
Ya Durkheim (1967), habia sefialado que en la religion se encuentra
«la forma primera del espiritu comun que hace que la sociedad se
mantenga unida en su conjunto» (p. 79). Aunque en el caso andino,
las comunidades indigenas no se mantienen ciento por ciento unidas
por la religidn, no obstante, en los procesos de reivindicaciéon de
los indigenas, la influencia de las instituciones religiosas catélicas y
evangélicas, y la experiencia religiosa en cuanto tal se ha convertido
en estrategias de luchay de la creacion del sentido de pertenencia
(Andrade, 2004). En este sentido, en el estudio de La Moya el
enfoque religioso permitird ver en qué medida las instituciones
religiosas han contribuido a la creacion de la conciencia colectiva
y al sentido de pertenencia, y a la consolidacion de la organizacion
comunitaria.

Por dltimo, no se puede entender el proceso histérico de
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las poblaciones humanas sin atender a la economia. En esta
perspectiva, el estudio y el andlisis del desarrollo econémico
permitiran ver el alcance de la configuracién social. Los diversos
procesos que experimentan, los pueblos a lo largo de los tiempos,
va acompafiado de los discursos y de las précticas que emanan de
los enfoques de desarrollo econdémico que se dan en contextos
histéricos concretos (Sanchez, 2U14). Lo que acontece en las
localidades esta conectado con lo global. En el caso de La Moya,
su travesia histdrica, la conformacion y consolidacion organizativa
estan intimamente relacionadas con el mundo del desarrollo que en
términos generales tiene «la intenciéon de mejorar las condiciones
de vida de las poblaciones indigenas a través de su asimilacion
0 integracion a la «sociedad nacional» todo ello con proyectos y
programas de desarrollo enraizados en la idea de la modernizacion»
(Sanchez, 2014, p. 6).

lil presente libro consta de cuatro capitulos. En el capitulo
1 se analiza la situacion anterior de los anejos libres, destacando
el proceso formativo que estos tuvieron, las relaciones que sus
miembros mantenian con las parroquias y el régimen de hacienda,
el modus vivendi de los comuneros, y los conflictos a los que los
indigenas se enfrentaban antes de la primera reforma agraria.

En el capitulo 11 se describe la situacion historica,
organizativa y politica del anejo La Moya, en otrora conocido
como Cabocao. De entrada, se sefialan las huellas hist6ricas que
presidieron a la formacion del anejo; seguidamente se analiza la
estructura organizativa y politica anterior a la segunda mitad del
siglo XX; y, finalmente, los cambios organizativos y politicas que
experimentd a partir de 1950, destacando el paso de anejo a la
formacion de comunay lainfluencia de los actores que intervinieron
en la configuracion y reconfiguracién comunitaria desde la religion,
pasando por el mundo de la cooperacion.

En el capitulo 111 se analiza el fraccionamiento de la
organizacion comunitaria de La Moya, sefialando las causas que
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ocasionaron la decadencia organizativa y se describe la emergencia
de nuevas comunidades en el territorio que en otrora formaban
parte del antiguo anejo Cabocao, mas tarde, conocido como la
comunidad de La Moya. Se describe detalladamente el proceso
formativo de las nuevas comunidades y los actores que intervinieron
en la constitucion de las mismas.

Dedico esta obra a la memoria de mi padre Segundo
Andrés Tuaza Sisa, y a mi abuelita Isabel Sisa Sanunga, quienes
sembraron en mi el ideal de conocer en detalle el pasado historico
de los indigenas de La Moya y registrarlos en un texto. Finalmente,
quiero expresar mi profunda gratitud a las mamas y a los taytas de
las comunidades de La Moya, Jatari Campesino, y Rumicruz, por
compartir sus experiencias de vida y de lucha. Ellos, herederos de
los recuerdos lejanos y no muy lejanos, relataron el pasado de
La Moya, los problemas que tenian sus habitantes, la interrelacion
con los mestizos de Calpi y de San Andrés, los diversos actores
externos que habian contribuido en la formacién de la comunidad,
los procesos de cambios sociales que los habitantes de La Moya,
Rumicruz, Tunsalao, Jatari Campesino y otras comunidades,
habian experimentado alo largo del siglo XX, y los mecanismos de
supervivencia que habian desarrollado en el trascurso del tiempo.

Asimismo, agradezco a la Universidad Nacional de
Chimborazo, a las autoridades, a los colegas y estudiantes de esta
noble institucion de educacion superior por el apoyo brindado
para la investigacion, y por compartir conmigo, la aventura de la
visibilizacion del mundo de la vida presente en los margenes del
Estado y del canon de la historiografia oficial.
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CAPITULO |

LOS ANEJOS LIBRES

En el presente capitulo se analiza la situacion de «los anejos libres»,
destacando el proceso formativo que estos tuvieron, las relaciones
que sus miembros mantenian con las parroquias y el régimen de
hacienda, ¢l modus vivendi de los comuneros y los conflictos a
los que los indigenas se enfrentaban antes de la primera reforma
agraria. Las preguntas bésicas que permitiran abordar la temaética
en cuestion son (A qué se llamaba «anejos libres»? ;Cuél fue el
proceso historico de la formacion de los anejos? ;Cuéles fueron
los conflictos que tenian los anejos llamados libres? ;Qué actores
intervinieron en el paso de anejo ala formacion de las comunidades?
Son preguntas que se busca responder a lo largo de este capitulo.

Acercamiento a la nocién de anejo

En los diversos didlogos mantenidos con los adultos mayores de las
comunidades indigenas de Chimborazo, surge en los testimonios
la palabra «anejo» para explicar la organizacion comunitaria. Esto
resulta curioso, porque desde 1937, afio en que fue emitida la Ley
de Régimen de Organizacion y de Comunas, el término apropiado
a fin de referirse a la organizacion comunitaria indigena es comuna
0 comunidad. Ademaés, después de la promulgacion de las dos
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reformas agrarias (1964 y 1973), las nacientes organizaciones
indigenas fueron inscritas en el Ministerio de Agricultura y
Ganaderia con el nombre de comunidad. No obstante, en la
memoria colectiva permanece viva la idea del anejo.

El anejo era el nombre con el cual los indigenas conocian y
contintan hoy en dia refiriéndose a sus localidades donde habitan,
y el término con el cual los blancos-mestizos de las parroquias
se referian a los asentamientos indigenas proximos a la parroquia.
Anejo viene de anexo, que etimoldgicamente significa «unido,
agregado a alguien o algo; con dependencia, proximidad y estrecha
relacion» (...) «grupo de poblacién rural incorporado a otro
u otros» (RAE, 2016). En términos histéricos, hace referencia
a las poblaciones indigenas dependientes de la administracion
parroquial, constituida sobre la base de la organizacion de los
antiguos asentamientos indigenas conocidos como «llaktakuna»
(Moreno, 1977; Tobar Donoso, 1992), palabra «usada para designar
la unidad llamada pueblos de naturales por los primeros espafioles
y “comunidad” por los cientificos sociales modernos» (Salomén,
2011, p. 103). Las llaktakuna o una llakta a decir de Salomén
(2011), més alla de la integridad territorial, «es un grupo de personas
que comparten derechos hereditarios sobre ciertos factores de la
produccidn (tierras particulares, el trabajo de ciertos individuos,
herramientas e infraestructuras especificas) y que reconocen como
autoridad politica a un miembro privilegiado del propio grupo»
(p. 104). Pero, anejo, aludia también a las poblaciones indigenas
cercanas y dependientes de las haciendas serranas (Breton, 2012).

De acuerdo con la memoria historica de los indigenas
de Guamote, situados en lo que en el pasado se conocia como
la hacienda Totorillas, habia dos clases de anejos: los anejos
llamados libres y los anejos de raya. Los anejos llamados libres eran
poblaciones indigenas situadas en los territorios propios, mientras
que los anejos de raya estaban ubicados en las propiedades de las
grandes haciendas, cerca de las montafas, los espacios adyacentes
a las quebradas o rios, generalmente en tierras de escaso valor y
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precariamente aptas para la actividad agropecuaria (Tuaza, 2014).

Estas tierras eran recibidas como huasipungo, que consistia
en la «entrega de un pedazo de tierra de la hacienda para que la
familia del trabajador agricola levante alli su choza y siembre unas
pocas plantas. Esa tierra era considerada por el huasipunguero
como su propiedad privada, aunque en forma legal ni existia ningn
derecho ni titulo escrito que garantice la propiedad» (Rubio, 1987,
p. 58).

Los miembros de los anejos libres, al contar con las
pequefias parcelas de su propiedad, dependian en menor grado
de las haciendas; sin embargo, por los derechos a recoger la lefia,
el acceso a las acequias de agua, y al pastoreo de sus rebafios,
trabajaban dos dias a la semana en los predios de la hacienda
en calidad deyanapa o ayuda (Rubio, 1987). Se llamaban libres,
porque directamente sus vidas no dependian de los propietarios
de los latifundios, tenian la libertad de establecer relacién con
los mestizos de los pueblos y los indigenas de otros anejos, tal
como se puede vislumbrar en el testimonio de Manuel Sanunga
(2016), antiguo dirigente de Rumicruz, «nosotros éramos llamados
‘indios libres’. Teniamos tierras, trabajadbamos cuando queriamos,
celebrdbamos fiestas, no nos preocupabamos de ir a sacrificar en
las haciendas a cambio de una simple raya; los muchachos de la
gente que tenia mas tierras, iban a estudiar en la escuela. Sabiamos
leer, escribir y firmar. Estableciamos relaciones de compadrazgo
con los mestizos» (Entrevistado el 15.03.16).

En contraste con cierta libertad que gozaban los indios de
los anejos libres, los miembros de los anejos de raya dependian de
los propietarios, de los administradores y los mayordomos de las
haciendas (Bretdn, 2012). A cambio de tener la pequefia choza y
el huasipungo al interior de los latifundios, el acceso a los pastos,
el agua y la lefia, trabajaban gratuitamente los cinco dias de la
semana. Al concluir la jornada laboral del dia ganaban una raya,
que era registrada por el mayordomo en el cuaderno de rayas de
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la administracion hacendada. Al respecto, Francisco Alvarez, de
Chismaute, recuerda: «mis padres vivian en la hacienda Pasfiak, no
teman tierras. El hacendado habia designado un pequefio terreno
en la ladera, cerca de la quebrada, ahi tenian la choza y la pequefia
parcela. A cambio de estos beneficios, tenian que trabajar desde
las tempranas horas de la mafiana, hasta el anochecer. Era tiempo
de mucho sufrimiento. Solo afios después, cuando fue ganando la
confianza y el carifio de los duefios se convirtié en hipu2, y pudo
tener més beneficios» (Entrevistado el 12.04.16). Pero no todos
los miembros de los llamados anejos de raya poseian la misma
suerte. Manuela Farez, de Gramapampa sefiala: «mis padres sufrian
mucho en la hacienda, trabajaron méas de treinta afios, solo porque
el amo dejo vivir en la choza, tener un pedazo de tierra arenosa e
inservible. Murieron pobres, sin recibir las tierras» (Entrevistada el
12.04.16).

El proceso historico de la formacion de los anejos

Los anejos libres, posteriormente conocidos como
comunidades indigenas, proceden de los ayllus que antecedieron a
la conquista espafiola (Platt, 1982), y se mantenian interconectados
entre si, a fin de garantizar la paz y la supervivencia (Salomon,
2011). Con la conquista, se establecid la sociedad dividida en «las
dos famosas republicas: de los indios y de los blancos» (Quintero
y Silva, 1998, p. 122). Esta division, a decir de Tobar Donoso
(1992), obedecia a que el gobierno colonial, pretendio garantizar
los derechos especiales de los indigenas como el de acceder a las
tierras comunales, en contraste con las pretensiones de usurpacion
de los conquistadores. Aunque en la préctica, «la division de los
habitantes de Hispanoamérica en una republica de espafioles
y una republica de indios era algo més que exclusivamente una
terminologia para designar a conquistadores y conquistados» (Baud,

2 Indigena con dotes de liderazgo, que a cambio de salvaguardar el interés del duefio de la hacienda
y de controlar a la poblacién indigena, recibia como pago tierras férules, el derecho de poseer cuatro
cabezas de ganado vacuno pastandose con los bovinos de la hacienda y acceso libre a los paramos
de la hacienda con sus rebafios de ovejas.



Koonings, Oostindie, Ouweneel y Silva, 1995, p. 35). Los miembros
de la republica de indios, es decir, los indigenas de los anejos, eran
estigmatizados de gente sin razén, menores de edad (Adorno, 1988),
menesterosos de la proteccion de los encomenderos mestizos y del
clero. Esta division «no desaparece por laindependencia» (Quintero
v Silva, 1998, p. 122),y laadministracion de las poblaciones en manos
privadas, bajo la dominacion de los blanco-mestizos, se radicalizo,
cuando en 1875, el gobierno nacional suprimi6 el tributo de los
indios (Guerrero, 2010). Con esta accion, el Estado ecuatoriano
delegd la administracion de los indigenas a los hacendados, a los
mestizos de los pueblos y a los curas parrocos, quienes cumplian
su rol de tutores, pero cometian abusos contra sus subordinados.

Muchos de los anejos libres eran considerados como
dependientes de la Real Corona, es decir, tributanos a la corona
espafiola (Tobar Donoso, 1992), pero también, algunos anejos
procedian de las antiguas encomiendas, establecidas en virtud de
la entrega de indios por parte de la Corona a los espafioles para
que estos otorguen proteccion y la instruccion religiosa; a cambio,
recibian el derecho de imponer tributos a los indios (Tobar
Donoso, 1992, p. 21-22). Para la década de los cuarenta del siglo
pasado, empezaron también a ser considerados anejos, las nuevas
comunidades que se formaron en los primeros predios adquiridos
por los indigenas a los hacendados y mestizos que habian vendido
sus propiedades. Este es el caso de la comunidad de Shamanga
estudiada por Carola Lentz (1988), que, ya para los afios cuarenta,
compraron las tierras de hacienda, las pequefias tincas de los
mestizos y obtuvieron el rango de anejo libre.

Los indigenas procedentes de los anejos, los llamados
«indios sueltos», protagonizaron durante la colonia levantamientos
en rechazo de la numeracion y el consecuente pago de alcabalas a
la corona espafiola (Salgado, 2011). Segundo Moreno (1985), en su
obra Sublevaciones en la Audiencia de Qjiito, sefiala las diversas
insurrecciones indigenas que ocurrieron en leas siglos XVII1y XIX
en rechazo de la numeracién por el aumento del pago de los tributos



C7{nfjfi e« NndUA SurtteSi . mm;«

exigidos por la Corona con las reformas borbdnicas. En esta
misma perspectiva, Lopez-Ocon (1985) en su trabajo, Etnogénesis
y rebeldia andina: la sublevacion de Fernando Daquilema en la
provincia de Chimborazo en 1871, destaca la accidn colectiva de
los indigenas procedentes de las comunas libres de Cacha, Punin,
Sicalpa y Cajamaba, que, liderados por Fernando Daquilema, se
enfrentaron al gobierno de Gabriel Garcia Moreno en rechazo del
pago de los diezmos y el trabajo gratuito en la construccion de la
carretera Quito-Guayaquil.

De acuerdo con los estudios culturales, los anejos o
las comunidades indigenas procedentes de los antiguos ayllus
precolombinos se caracterizaban por ser una sociedad armoniosa
de gente, naturaleza y animales, que se veia confrontada con la
realidad conflictiva del choque entre blancos e indios (Arguedas,
1958), que se sostenia en las redes de parentesco y de la «economia
moral» (Scott, 1976), que seria «un sistema controlado por la
colectividad y/o por el conjunto de trabajadores de una empresa
0 comunidad» (Patzi, 2008, p. 52), disefiada como «una forma de
vida diferente a la de los blancos y mestizos, una forma de vida que
postula como «propia de los indigenas», a pesar de que siempre ha
incorporado muchos elementos, bienes de consumo y précticas
sociales de las culturas no-indigenas» (Lentz, 2000, p. 205-206), que
estabilizan «el autorrespeto y que restablece la dignidad humana»
(Lentz, 2000, p. 206), espacios en que los indigenas que muchas
veces tienen que abandonar las localidades de origen, al regresar
encontrarian «tiempo, la honradez y la confianza mutua» (Lentz,
2000, p. 219). Ademas, las comunidades indigenas se distinguirian
por las relaciones de reciprocidad, la interrelacion de grupos
familiares y la existencia de instituciones reguladoras, un modelo
societal, una forma de hacer politica, no una forma juridica, con
estrategias de supervivencia y en tension con el Estado (Sanchez-
Parga, 1986), formas de reproduccion social en las cjue aparecen una
racionalidad productiva, una légica de organizacién y utilizacion
del espacio vital, y formas de ayuda y reciprocidad (Ramén 1981).
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En términos geogréaficos, los llamados anejos libres
estaban situados en territorios arenosos, pedregosos, pendientes,
sin fuentes de agua, suelos que no atrafan a los hacendados. Esto
fue el caso de las parroquias de Punin, Yaruquies y Licto, lugares en
donde no aparecen haciendas, debido a la composicion territorial
precaria; lomas y pendientes erosionadas, donde se situaban
los anejos, mayoritariamente habitados por indigenas y en un
porcentaje minimo, por los mestizos que habian establecido, a las
riberas de los caminos, tiendas en donde vendian la chicha, bebida
embriagante preparada con el fermento de maiz y por medio de la
cual los indigenas eran sometidos a abusos (Burgos, 1997).

Las laderas de  Moya (Foto: Picrrick Van Dorpe).

Estos fueron los anejos llamados libres: en el canton
Guano, la zona de los Langos, San Gerardo de Pacaicahuan, San
Isidro de Patulu, Chazo, la Providencia y San Andrés de Xunxi. En
esta Ultima parroquia estaban los anejos de Las Abras o Batzacon,
Pulingui y Calshi. Ya para 1940, estos anejos tenian la escuela, la
capilla y la plaza, manteniendo cierta independencia de San Andrés.
En Riobamba, aparecen los anejos El Socorro y San Vicente de
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Lacas; de Corona Real en Lican, Cunubuachay, Chiquicaz,
Gausbi, Cagucaoy Niti en Calpi (Ulloa, 2009); Guabug y Pisicaz
en San Juan; Lima pampa, Queraj, Amuld, Machangara, Obraje,
Bashuj, Guacshi, Cacha Chuyuc, Cachatén, Pucara Quinchey
Shilpala en Cacha (Arrieta, 1984). Fn el cantén Colta, los anejos
de Sicalpa Viejo, Resén y Huifatus pertenecientes a Cicalpa,
Ucshapampa y Gatazo en Cajabamba; Pulucate, Gahuijon y San
Guisel, en Columbe. En el cantdn Guamote, aparecen los anejos
de Sesel de Cebadas; Chismantey Gualipite, en La Matriz; San
Miguel de Pomachaca, en Palmira (Prieto, 2015). En el cant6n
Alausi, las comunidades de Nizac, Azuay y Shuid (Azogue, 2016)
eran consideradas como anejos.

Los conflictos de los anejos libres

Més alla de laidea de la comunidad arm&nica, de interaccion
entre sujetos en condiciones de igualdad y de reciprocidad, Baud,
Koonings, Oostindie, Ouweneel y Silva (1995), sugieren entender
a la comunidad indigena y campesina no como «un asentamiento
de campesinos solidarios e iguales» (...) sino, ante todo, como «un
grupo de presion que pasando por alto las diferencias entre unos
y otros, defienden los intereses comunes frente a los de afuera»
(p. 28), criterio que comparte Santana (1995), al proponer la
comprension de la comunidad como un espacio de negociacion
politica, donde sus miembros se enfrentan a los conflictos tanto
internos como externos.

A nivel interno, los anejos libres escasamente lograban tener
la cohesion social de todos sus miembros. Unos se identificaban
con su anejo y sentian la necesidad de fortalecer la organizacion
comunitaria, construir escuelas y capillas, abrir caminos, defender
sus territorios, resolver los problemas del hogar y de las familias
sin acudir a los tinterillos o intermediarios mestizos (Beckcr, 2015),
comprar las tierras de los mestizos y de las primeras haciendas que
se disolvian; mientras que, otros, preferian mantener la dependencia
con el pueblo y con los mestizos parroquianos. Quienes defendian
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la dependencia hacia la parroquia, consideraban que priorizar
la organizacion comunal era ir en contra de la tradicién de los
antepasados que se habian identificado con los apus*, sentian
que no eran capaces de formar pueblo y de tener sus propias
autoridades, creian que contar con una escuela posibilitaria a que el
gobierno tomara a sus hijos para llevarlos a la milicia; consideraban
que las celebraciones de los sacramentos efectuados en sus capillas
de aneje; eran insignificantes, y que la resolucion de los litigios de
los linderos u otros, debian de realizarse bajo el patrocinio del
compadre mestizo.

Los que abogaban por la mayor vitalidad del anejo, en cuanto
al manejo del poder local, deseaban tener dirigentes, mientras que
los defensores de la dependencia al pueblo preferian continuar
con el sistema de alcaldes y regidores que obedecian a los caciques
del pueblo (Pallares, 2000). Manuel Sanunga, sostiene: «cuando ya
teniamos uso de razén nos dimos cuenta que ser alcalde y regidor,
tomar la vara en las manos era nicamente para estar al servicio de
los caciques de Calpi, de aquellos llamados apus que nos llevaban
a trabajar en el pueblo; entonces queriamos que haya dirigentes
de aqui mismo, que traigan beneficios al anejo. Pero esto supuso
la lucha entre los antiguos alcaldes y los jovenes que empezamos
a sentir molestia» (Entrevistado el 14.03.16). Tuvieron que pasar
varios afios, hasta que, en la década de los setenta, empezé en toda
la provincia la valoracion de la organizacion comunal, motivada por
el trabajo pastoral de Monsefior Lednidas Proafio (Bravo, 1988),
la aplicacion de la reforma agraria, los programas de desarrollo
(Arrieta, 1984; Pallares, 2000; Tuaza, 2010), y la emergencia de
nuevos movimientos religiosos que dio paso a la decadencia de las
fiestas (Andrade, 2004) y al priostazgod'l, practicas comunes en los
anejos libres.

3 Mestizos de los centros parroquiales, duefios tic las imagenes religiosas y tiendas que ejercian el
control de la poblacién indigena.

4 Hi priostazgo era un sistema ritual obligatorio impuesto por el cura parroco y los apus de los cen-
tros parroquiales, por el cual los indigenas designados priostes, debian organizar la tiesta en honor
a los santos. Por pasar la fiesta, que era conocido como «obligacién», algunos indigenas quedaban
endeudados, perdian sus tierras y eran condenados a la pobreza.
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Otro de los aspectos conflictivos fue la tenencia inequitativa
de las tierras. Habia familias con mayores propiedades y familias
que poseian pequefios lotes de tierra. Esto trajo como consecuencia
que quienes carecian de tierras se adhieran a las haciendas en
calidad dtyanapas, ayudantes o de arrimados a la gente de las
comunas de raya. Si bien es cierto que eran aceptadas en las
labores agricolas de la hacienda en virtud del parentesco, desataba
el rechazo de los indigenas de raya. Cuando los llamados indios
sueltos, procedentes de los anejos libres, llegaban a los pajonales
con sus rebafios, estos eran recriminados por los indios de raya que
se consideraban como poseedores de los legitimos derechos de
pastoreo, tal como se puede vislumbrar en el testimonio de Alberto
Gahuin, de Chismaute Telan: «La gente de Cochaloma al ver que
de nifio iba a pastar por los paramos me decian, ‘donde vienes, td
eres de Chismaute, este cerro es de nosotros. Nosotros trabajamos
para el amo, abonamos las tierras, somos gente de Vélez, solo
nosotros podemos pastar por aqui’. Asi me insultaban y mandaban
sacando nuestros rebafios» (Entrevistado el 14.04.16). Sea por la
condicion de arrimado, como por el acceso a los pastoreos, estos
ocasionaban confrontaciones entre los legitimos indios de raya
y los wayra apamushkas, «traidos por el viento». Los primeros
consideraban ser indigenas con legitimos derechos a la hacienda,
por vitar y trabajar en los predios, a diferencia de los indigenas de
los anejos libres a quienes consideraban «traidos por el viento, sin
ningun tipo de derecho». Manuel Mefiercaja, de La Moya recuerda:
«cuando los de Cuatro Esquinas supieron que yo también queria
comprar una parte de las tierras de la hacienda me dijeron: ‘t0 seras
de raya, tu no tienes derecho, eres un wayra apamushka, eres un
indio suelto de anejo’. Con estas palabras no quisieron que compre,
pero ventajosamente logré comprar las tierras del paramo, buenas
tierras» (Entrevistado el 04.04.16).

A nivel externo, los miembros de los anejos libres teman
temor a la numeracion y consecuentemente al pago de los
impuestos por sus tierras. EI 20 de abril de 1944 los indigenas del
anejo de Pulingui, junto con el coronel de indios Luis Felipe Duchi,
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escribieron la siguiente carta dirigida al presidente de la Republica.

«Excelentisimo Sefior Presidente de la Republica del
Ecuador, Quito.

Nosotros los indigenas de la provincia de Chimborazo,
pertenecientes a la parroquia San Andrés del Canton
Guano; venimos con nuestras diversas solicitudes
presentadas por la raza indigena y considerando a Ud. Con
todo respeto exponemos:

Sefior Presidente Excelentisimo Doctor, venimos pidiendo
justicia a Dios y ante Ud. Que los sefiores avalhuadores
estan avalhuando nuestros pequefios retazos de tierra
que tenemos que no son de valores, que tenemos no es
que produce cebolla, trigo, papas, cebada, hortalizas, etc.
Tenemos cinco, seis varitas entre 7 y 4 Hijos de cada padre.
No seria justo que nos cobren el impuesto de nosotros
pobres indigenas, muy vien saven que desde el tiempo
Presidente Eloy Alfaro no hemos pagado ningln predio
rastico a los municipales de la ciudad, Sefior Presidente
Examine que son tierras que produce piedras espinos
matorrales quebradas de la lluvia de agua a nosotros
pobres infelices desde el animal doméstico quieren cobrar
el impuesto predio rustico, casi para nuestro sustento no
tenemos de donde hemos pagar impuesto predio rustico.
Excelentisimo Doctor anosotros pobres indios campesinos
que somos de un punto, anejo Pulingui; ya nos fueron
avalhuanado a José Toaza, Antonio Guamanshi, Pedro
Toaza, Eduardo Toaza y otros...» (Archivo Gobernacion
de Chimborazo, 1944).

En esta carta rechazan la presencia del personal de los
avaluos en el anejo de Pulingui, solicitan al presidente de la RepUblica
que haga justicia impidiendo que cobren impuesto, argumentando
que sus tierras son precarias y que desde el tiempo del presidente
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Eloy Alfaro no han pagado los impuestos de sus predios rusticos.
En efecto, el General Alfaro, tras el triunfo de la revolucion liberal
y una vez asumido la primera jefatura del pais, como muestra
de gratitud al respaldo indigena recibido en las luchas liberales,
nombro a Alejo Séez y otros lideres indigenas como coroneles, y
en el decreto del 18 de agosto de 1895, Articulo 1exonero ala raza
india de la contribucion territorial y el trabajo subsidiario y, en el
Articulo 2, sefialé que «las autoridades civiles y militares cuidaran
de que se trate a los indios con las consideraciones debidas al
ciudadano ecuatoriano, a fin de corregir asi los abusos que se han
cometido con una raza que es digna de la mejor suerte» (Tobar
Donoso, 1992, p. 222). Los alcaldes y regidores de los anejos libres
habian interiorizado este decreto, y cada vez que se presentaban las
exigencias de impuestos del cabildo municipal, argumentaban su
defensa en los beneficios concedidos por el gobierno de Alfaro.

Sin embargo, ni la revolucion liberal hizo que desaparecieran
las amenazas provocadas por los usurpadores de tierras y la toma
de posesion arbitraria de los bienes. Los indios libres, gobernados
por los alcaldes y regidores indigenas, que «estaban vinculados al
adoctrinamiento religioso, la organizacion de fiestas y la provision
de servicios publicos» (Avala, 1994, p. 236) a favor del centro
parroquial, eran obligados a pasar las fiestas religiosas en calidad
de priostes. lIsabel Sisa, de Rumicruz, recuerda: «mi esposo y yo
llevabamos siete meses de casados, los alcaldes y regidores que eran
sirvientes de los caciques del pueblo y en obediencia al cura, nos
exigieron pasar la fiesta de San Pablo. No teniamos dinero, asi que
tuvimos que pedir a los apus del pueblo el préstamo que solo afios
después pudimos pagar» (Entrevistada el 20.04.16). Pero no todas
las familias podian pagar los costos econdmicos que ocasionaba
el ser prioste. Al no poder pagar, terminaban entregando el mejor
lote de tierra que arbitrariamente los apus, tomaban como pago
de la deuda. Asimismo, Isabel Sisa sefiala: «mis abuelos perdieron
mas de cuatro hectareas de tierra fértil del pAramo por ser fiesteros
y por no haber pagado a tiempo de la chicha y de la comida a los
Velardes de San Andrés. Estos vinieron bajo amenazas, despojaron
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ck nuestra propiedad e inmediatamente hicieron anotar donde el
escribano, diciendo que era venta libre» (Entrevistada el 20.04.16).

La otra modalidad que tenian los mestizos para apropiarse
de las tierras de los indios sueltos, era la venta de chicha. Hugo
Burgos en su estudio sobre las comunidades de la parroquia de
Licto sefiala que los chicheros eran mestizos pobres que procedian
de los centros parroquiales, que habian encontrado en la venta de
chicha a los indigenas la posibilidad de apropiarse de sus tierras,
establecer negocios e influenciar en la vida cotidiana, hasta tal
punto que impedian la construccién de los caminos vecinales y la
asistencia de los nifios a la escuela (Burgos, 1997). Los chicheros en
Calpi se establecieron en las orillas de la carretera Garcia Moreno,
tomando las cuadras de las mejores tierras de la propiedad de los
indigenas de Cabncao y de Nitiluisa. En el centro parroquial,
ofrecian la posada a los indigenas que venian a pasar sus fiestas y
a enterrar a sus difuntos. Quienes demandaban la posada, tenian
gue consumir chicha y emborracharse. EI consumo de la chicha
implicaba deuda, empobrecimiento, dependencia del indigena a
la voluntad de los mestizos, y en ciertos casos, muerte. Cuando
el proveedor de la chicha era un mestizo benevolente, habia la
posibilidad de pagar la deuda con trabajos domésticos y entrega
de regalos como granos, cuyes y huevos. A decir de Burgos (1997),
bastaba poco tiempo para que los mestizos que vendian chicha,
tuvieran bienes y pudieran educar a sus hijos en Riobamba y en
Quito.

Los anejos libres enfrentaban también el problema de los
robos por la presencia de cuatreros procedentes de poblaciones
aledafias a Riobamba. Los robos en algunos sectores de Chimborazo
estaban relacionados con la toma de tierras. Al respecto, Manuel
Sanunga, sefiala: «en los afios cuarenta, cincuenta, hasta setenta, los
robos eran frecuentes. Antes viviamos dispersos en nuestras tierras
bajas, pero a cada rato nos robaban y nos obligaban a abandonar las
tierras bajas y arrinconarnos hacia las montafias. Venian jinetes de
doce a catorce hombres montados a caballo y nos decian, ‘salgan



de aqui, fuera de este lugar’. Por temor, dejamos las propiedades y
viviamos arrinconados al pie de las lomas. Los mestizos tomaron
las mejores tierras» (Entrevistado el 12.03.16). Acosados por
los robos, algunos indigenas de los anejos libres tuvieron que
abandonar sus anejos y pedir el refugio en otros, pero renunciando
a los privilegios que otorgaba el ser parte del propio anejo. Andrés
Pilataxi, de Jatari campesino recuerda: «por continuos robos
ocasionados por los ladrones, tuve que dejar mi anejo Corona Real
y me fui a vivir en Rumicruz. Cuando se cre6 la tienda comunal
en dicho anejo, la gente no me dejo ser socio, argumentando que
yo ‘venia de otro lugar’. Nunca fui aceptado por el grupo, hasta
que tuve que salir y venir a vivir enJatari Campesino, en el que si
tengo familiares» (Entrevistado el 23.05.16).

La asistencia a la doctrina y el pago de los diezmos y
primicias constituia otras de las situaciones perjudiciales para los
anejos libres. Claro esta que la revolucién liberal proclamd la laicidad
del Estado, es decir, la separacion de la Iglesia Catolica y el Estado
ecuatoriano. En la préctica, la Iglesia ejercia la administracion
privada de la poblacién indigena, a través de la doctrinay el cobro de
los diezmos y primicias, practicas procedentes de la época colonial.
Segun el testimonio de los adultos mayores de Cabocao, actual
comunidad de La Moya, la asistencia a la doctrina era obligatoria.
Cada jueves de Cuaresma, hasta la Pascua, los adultos teman que ir
a escuchar la doctrina en Calpi y, por la tarde, hacian constatar su
asistencia, ganando una raya que era registrada por el cacique del
pueblo y el alcalde del anejo. El cobro de los diezmos por parte de
los parrocos fue la practica habitual hasta la década de 1960. Por
la larga distancia entre la parroquia y los anejos, los sacerdotes no
cobraban directamente los diezmos a sus subordinados indigenas,
vendian a los mestizos el derecho de cobrar diezmos en los anejos.
El pago consistia en la entrega del mejor surco de papas, los granos
de maiz, alverja y aves de corral (Arrieta, 1984; Pallares, 2000). En
ciertas ocasiones esta practica implicaba abusos de los diezmeros
hacia los indigenas. Isabel Sisa recuerda: «los diezmeros llegaban
bravos al anejo, escogian las mejores parcelas y surcos, exigian que
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nosotros mismos cosechemos los frutos y entreguemos rapido sin
ninguna resistencia. Nos hicieron creer que a Dios tenemos que
entregar lo mejor y sin mezquindad, que, si no concediamos los
mejores bienes, Dios nos castigaria. Nos hicieron creer también
que los curas eran representantes directos de Dios, los tayta
amos. ;Cémo los curas iban a ser tayta amos, si eran bravos y en
ocasiones abusivos? Pero, no se podia decir nada en aquel tiempo»
(Entrevistada el 20.04.16).

En relacidn con la hacienda, los anejos libres poseian cierta
autonomia, pero por el acceso al agua y al pasto, sus miembros
tenian la obligacion de trabajar dos dias en los predios del
hacendado. Asimismo, en tiempos de preparacion de los suelos,
cultivo y deshierbas de papas, los mayordomos de las haciendas,
acompafados de los hipus, es decir, capataz indigena, venian a los
anejos y arranchaban el sombrero, el poncho, las aves y otros bienes
de los indigenas, con el propdsito de exigir ir a trabajar sin ninguna
remuneracion. En efecto, la manera de recuperar los bienes era
trabajando gratuitamente en los predios de los hacendados. Manuel
Mifiercaja, sostiene: «de muchacho sufri el abuso del mayordomo
de la hacienda Santa Lucia. Un dia estaba sentado en el patio de
mi casa en 1a Moya, de pronto entra el mayordomo insultindome
fuerte, diciendo: ‘jindio desgraciado, ocioso!” Y me arrancha el
sombrero y el poncho; luego me dijo, ‘si quieres recuperar debes ir
a trabajar en la hacienda’. Mi sombrero y mi poncho eran nuevos,
entonces me tocd ir. Si no ibamos era peor, venian con mas
venganza y llevaban otras cosas, por las que aumentaban el tiempo
de trabajo» (Entrevistado el 02. 04.16).

La capacidad de agencia de los indigenas de los anejos libres

lin contraste con los estudios que victimizan a los
indigenas, sefialando a estos como personas sometidas, objetivos
de abusos y con escasa capacidad de respuestas ante la explotacion,
habra que verlos como sujetos que desde la marginalidad y la
invisibilidad disefian estrategias de supervivencia, buscan actores
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sociales sensibles con su causa y abren nuevos horizontes de
posicionamiento en la esfera social y politica.

Frente la numeracion y laimposicion de impuestos por sus
tierras, los miembros de los anejos libres acudian al gobierno y a las
autoridades locales a solicitar que los exoneraran de las alcabalas, en
virtud de ser anejos con tierras paupérrimas, que, desde el tiempo
de Eloy Alfaro, no pagaban los impuestos, tal como se sefialé en
el caso de los indigenas de Pulingui. Por otra parte, los territorios
situados en las montafias fueron demarcados como propiedad
exclusiva y defendian ante la intromision de cualquier extrafo.
Segun Manuel Mificrcaja: «no sélo los hacendados marcaban
territorio, sino que nosotros también construiamos zanjas. Fin
las lomas de la comunidad estan las zanjas y de aqui para abajo
no podian pasar los empleados de la hacienda» (Entrevistado el
(12 04.16). Los territorios fuera de la frontera de los predios de la
hacienda eran conocidos como runa allpa, literalmente, tierra de
gente o de indigenas, a la que no tenian acceso libre las personas
foraneas al anejo.

Cuando los predios de los miembros de los anejos libres
eran tomados por los mestizos, a causa de las deudas no pagadas,
los indigenas motivaban a sus hijos o0 a sus nietos a comprar y
a recuperar la tierra. Felipe Sanunga, de Rumicruz, sefiala: «mis
abuelos decian que las tierras buenas de los paramos no eran de los
mestizos -aungue ellos aparecian como duefios por haber tomado
las tierras por deudas que los abuelos habian adquirido por hacer
fiestas- sino de nosotros los indigenas; por tanto, los mavores
nos animaban a recuperar cuanto antes, por medio de la compra»
(Entrevistado el 16.02.16). La recuperacion de la propiedad perdida,
empezaba por las siembras a medias entre el duefio y los indigenas,
practica conocida como la «aparceria», la misma que consistia
en la entrega de propiedades de personas que no podian o no
deseaban cultivarlas a trabajadores agricolas para que las laboraran
y cosecharan frutos, generalmente por un afio (Rubio, 1987, p.
60-61), y concluia en muchos casos, con la respectiva compra. La
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compra de uerras, hizo posible que las comunidades empezaran a
gozar de autonomia y fortalecieran la organizacion comunal.

Ante la dependencia de los anejos a la parroquia, ya desde
los afios cincuenta, aparecen anejos que pretenden romper con
el centro parroquial (Lentz, 2000). Manuel Sanunga recuerda:
«cuando entramos a la escuela v al saber leer v escribir, mis primos
y vo nos dimos cuenta que todo estdbamos haciendo a favor de
la gente de la parroquia. Nuestro anejo estaba desolado y pobre.
Entonces, empezamos a preocupar y buscar maneras de valorar
a la comunidad» (Entrevistado el 12.03.16). Esta valoracion de la
comunidad comenzd con la creacion de escuelas y con la educacion.
Los cabecillas indigenas de varios anejos gestionaron ante el
gobierno de Velasco lIbarra el establecimiento de las escuelas en
sus propias localidades. Asi, para la década de los cuarenta del siglo
pasado, existian las escuelas en los anejos de Pulingui, Calshi, San
Vicente y Hi Socorro. La creacion de las escuelas en el medio rural
indigena, fue considerada por los gobiernos americanos reunidos
en el primer Congreso Indigenista Interamericano de Péatzcuaro,
México (1940) como espacios de educacion en pos del «cambio
cultural» (Ibarra, 1992, p. 22) y la incorporacién de los indigenas al
Estado —nacion blanco mestizo. Por su parte, los indigenas vieron
en la escuela un espacio que ofrecia la posibilidad de aprender la
letra, saber leer y escribir, y hablar en castellano. Capacitados por la
instruccion primaria podian reclamar sus derechos a la tierra, a la
libertad y a tener la organizacion propia que los representara ante
el Estado v los gobiernos locales.

La valoracion del anejo atravesé también por la cuestion
religiosa. A finales del siglo XIX, los cabecillas de los anejos
cercanos a Riobamba solicitaron la presencia de los misioneros de
la Congregacion del Santisimo Redentor, orden religiosa de origen
italiano, fundada por San Alfonso Maria de Ligorio (1732), que
habia llegado al Ecuador por la solicitud del primer obispo de
Riobamba, José Ignacio Ordofiez, en 1870, expresamente para la
evangelizacion de los indigenas (Andino, 1988). Los misioneros
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redentoristas, la mayoria de ellos franceses, aprendieron la lengua
Idchwa, entraron en contacto con los indigenas, visitaban los
anejos, formaron a los primeros catequistas indigenas, escribieron
los devocionarios en la lengua nativa y crearon la Archicofradia de
la Sagrada Familia, organizacion pia que congregaba a los indigenas
para las misiones y a la practica sacramental. A diferencia de los
curas de las parroquias que cobraban los diezmos y primicias, los
redentoristas no imponian un arancel por los servicios religiosos
(Tuaza, 2012).

El trabajo misionero de los padres redentoristas hizo
que los anejos se convirtieran en sitios apropiados de misién y
de aprendizaje de la doctrina cristiana. Esto permiti6 romper la
dependencia con la parroquia, que tradicionalmente era el centro
ceremonial (Burgos, 1997) y el lugar a donde los indigenas acudian
al aprendizaje de la doctrina cristiana y a la celebracion de las
fiestas. La influencia redentorista hizo posible la celebracion de
las fiestas en los propios anejos, la formacion de nuevos lideres
religiosos que paulatinamente rompian con el rol tradicional de
alcaldes y regidores para convertirse mas tarde en dirigentes de
cabildos. Si bien es cierto, que el interés de los misioneros era el
adoctrinamiento de los indigenas, pero recibir la doctrina en la
propia localidad contribuy6 a que los miembros se identificaran
con su anejo y trabajaran por la consolidacion de su organizacion
comunitaria.

La Archicofradia de la Sagrada Familia, que funcionaba
en la Iglesia de San Alfonso en Riobamba, se convirtid en un
espacio de encuentro entre los anejos y los cabecillas, un lugar
de socializacion de sus problemas. Asimismo, en un tiempo en
que no habia las organizaciones indigenas a nivel provincial y
nacional, esta Archicofradia era la organizacion indigena provincial
que posteriormente se convertiria en el germen del movimiento
indigena (Tuaza, 2012). Manuel Amboya del anejo Daldal recuerda,
«yo fui formado por los padres redentoristas, era rezachidor, es
decir, catequista de mi comunidad, miembro de la Archicofradia
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de la Sagrada Familia. Més tarde conoci a Mons. Leonidas Proafio,
obispo de Riobamba y me converti en misionero. En 1981, junto
con otros misioneros indigenas, todos redentoristas y otros
dirigentes fundamos el Movimiento Indigena de Chimborazo»
(Entrevistado el 23.08.14).

Los anejos de Caliata y Santa Rosa, pertenecientes a
la parroquia Flores, a inicios de 1920, fueron visitados por las
misioneras Ela Ozman y Julia Anderson de la Unién Misionera
Evangélica (LIME), procedente de Kansas City, Estados Unidos
(Ulicachi, 2014; Guarnan, 2006). La preocupacién de estas
dos misioneras fue la evangelizacion de los indigenas. Con tal
proposito, «ensefiaban a leer y escribir, ofrecian medicinas, vendian
el queroseno a precios simbdlicos» (Ulicachi, 2014, p. 54); més
tarde tradujeron el nuevo testamento a la lengua kichwa. Pese a la
oposicion de los curas de Licto v Flores, y a la persecucion desatada
por estos. La noticia de la presencia de las misioneras evangélicas
llegd hasta los anejos de Pulucate, El Troje y Majipampa. Pronto
se crearon centros de mision evangeélica en estos lugares. Para
1950 en Majipampa, los misioneros de la UME crearon la escuela
Atahualpa y la clinica de atencion médica. Los indigenas que se
identificaron con la mision evangélica aprendieron a leer y escribir,
rompieron con la dependencia hacia la parroquia y abandonaron
las tradiciones de ser priostes de las fiestas. Fin 1967 crearon la
Asociacion Evangélica de Chimborazo, organizacion con fines
religiosos, pero que, al mismo tiempo, buscaba la reivindicacion
de los indigenas de los sistemas de dominaciones tradicionales
religiosas, sociales y politicas (Guaman, 2006).

A finales de los cincuenta, los anejos cercanos a Riobamba,
buscaron el apoyo de la MA, agencia de desarrollo creada por las
Naciones Unidas y la Organizacién de los Estados Americanos
para promover los programas de desarrollo en las comunidades
indigenas de Ecuador, Per( y Bolivia (Rubio, 1987). La MA, realizd
los estudios de las necesidades basicas de los anejos en temas
de salubridad, educacion y organizacion. Formo a dirigentes,
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promotores, educadores, enfermeras de primeros auxilios (Breton,
2001 ; Tuaza, 2013, Prieto, 2015). Se esforzd «porque la organizacion
de la comunidad tenga un caracter juridico, de acuerdo con los
estatutos legales vigentes en el pais; en concordancia con “los
cabildos y cuerpos directivos” que contempla la ley respectiva,
y procurando dar vida real y de verdadera participacion de las
comunidades indigenas» (Rubio, 1987, p. 75). Con las acciones
ejecutadas por la MA, las comunidades llegaron a tener escuelas,
puentes, dotaron de agua entubada y letrinas. En términos
organizativos, el anejo, més tarde llamado comunidad, lleg6 a tener
personeria juridica entrando en competencia con las parroquias.

En términos de supervivencia, otorgaron derechos al
interior de los anejos a favor de las familias pobres. Los miembros
que tenian mayores extensiones de tierras debfan compartir sus
bienes con quienes estaban en situacion de vulnerabilidad. Las
familias pobres constituidas por huérfanos, viudas, forasteros y
personas sin tierras fueron conocidas como wakchakuna, que
recibian derechos especiales de su comunidad. En efecto, esta
palabra kichwa, proviene de wakchu, que significa preferido, el
que requiere de atencion especial. Wakchu, generalmente, es un
cordero tierno o una llama tierna que tiene la libertad de correr
por cualquier parte de la parcela y comer el mejor pastizal. Asi
como el cordero y la llama, los wakchakuna tenian la libertad de
recorrer por cualquier anejo solicitando que permitieran shalar,
es decir, recoger los frutos del resto de las cosechas. Las familias
que recibian a los wakchakuna sabian que su deber era dejar que
recogieran los frutos o, si no encontraban, tenian la obligacion de
entregar un surco del que pudieran llevar parte de la cosecha. Los
wakchakuna tenian la libertad de sembrar a medias con las familias
pudientes y, si no tenian mayores recursos para la aparceria, tenian
la potestad de recibir un espacio de tierra con capacidad de dos
a tres surcos, en donde depositaban sus propias semillas y meses
mas tarde disponian libremente de sus frutos. Los wakchakuna
poseian también el derecho de pastar sus pequefios rebafios en los
paramos Y las acequias sin que nadie les impidiera (Tuaza, 2017).
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Por otra parte, los miembros de los anejos desarrollaron
practicas de trabajo conjunto. La mdas conocida hasta nuestros
dias es la minga, que viene del verbo minkana, que significa
encargo y suplica de apoyo (Gonzélez Holguin, 1952), trabajo
comunitario en el que intervienen mujeres, hombres, jovenes,
adultos y ancianos. Gracias a la minga, los anejos han llegado a
tener caminos, agua entubada, casas comunales, templos y otros
servicios. Hasta la década de los ochenta, habia la préactica de maki
mafacbi, o presta mano. Esta consistia en que un dia cualquiera
de la semana la mayoria de las familias se reunian en los predios de
una familia y trabajaban, al dia siguiente ofrecian su apoyo laboral
a otras familias de manera sucesiva. En las prestas manos no habia
la remuneracion econdmica. Como pago, la familia beneficiaria
ofrecia comida y productos. Esta acciébn comunitaria garantizaba
que todos tuvieran alimentacion y que las labores agricolas se
desarrollaran con rapidez, tal como se puede evidenciar en el
testimonio de Silveria Sanunga, de Jatari campesino, «por las
cambia manos, haciamos rapido el trabajo, teniamos comida
adultos, joévenes y nifios. No nos preocupabamos como hoy en
dia del pago, o de la falta de dinero. Se trabajaba, habia frutos,
teniamos comida» (Entrevistada el 20.05.16). Esta préactica tiene
que ver con la reciprocidad, que, a decir de la historiadora peruana,
Maria Rostworowski: «es un sistema organizativo socioeconémico
que regulaba las prestaciones de servicio en diversos niveles y
servia de engranaje en la produccion y distribucion de bienes. Era
un ordenamiento de las relaciones entre miembros de una sociedad
cuya economia desconocia el dinero» (Rostworowski, 2005, p. 15).

Otro de los datos que llama la atencién es la posesion
territorial de los miembros de los anejos libres. Eos indigenas de
Chismante tienen sus tierras en las riberas del rio Cebadas, a los
2700 m s.n.m, en Chismante centro, a los 3300 m s.n.m; en la parte
alta, hasta cerca de los 4000 m s.n.m. Los miembros del antiguo
anejo Pulingui, poseen tierras en Bazacdn, en Tunsalao, a 2900 m
s.n.m, y 3300, cerca de las faldas de Chimborazo (CORDTUC1],
2012). Los habitantes de Salaron tenian y, en parte mantienen
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propiedades en Punin, a 2800 m s.n.m; en Nauteg, a 3200 m s.n.m
y, en Alajahnan, a los 4000 m s.n.m. Los indigenas de Nizag, en
el canton Alausi, tienen tierras a los 2000 m s.n.m, a los 2523 m
s.n.m, y hasta los 3300 m s.n.m (Auqui, 2015). En la parte baja
se produce el maiz y las hortalizas; en la parte intermedia, las
habas, las alverjas y el maiz; y en la parte alta, se siembran papas,
alimentos bésicos en la dieta de los indigenas. Esto tiene que ver
con el manejo de los diversos pisos ecoldgicos que garandzaba la
armonia de las poblaciones indigenas en el antiguo Estado inca
(Murra, 1974). De la posicion de las tierras en las tres partes, sefiala
Juan Toaza, de Pulingui: «desde el tiempo de nuestros padres,
teniamos tierras en El Carmen, cerca de Riobamba, Tunsalao, aqui
en el anejo y algunos hasta el pAramo» (Entrevistado el 20.04.16).
Los miembros de los anejos libres, al contar con tierras en los tres
pisos ecoldgicos tenian maiz, habas y papas durante todo el afio;
asi garantizaban la soberania alimentaria.

El paso de anejo a comunidad

En 1937, el gobierno del General Alberto Enriquez Gallo
emitio la Ley de Régimen de Organizacién y de las Comunas.
Esta ley permitia que los anejos se convirtieran en comunidades
(Santana, 1995). Pero en el medio rural chimboracense, esta ley era
desconocida. Solo en la década de los afios sesenta, con el apoyo
de la MA, los anejos adquirieron el nombre de comunidades de
carécter juridico. La condicion juridica de la comunidad permitia
a los dirigentes indigenas interactuar y negociar con el Estado y
otros actores cooperantes, programas que permitan el desarrollo
de las comunidades, al margen de la intromision del teniente
politico, de los mestizos y curas de los pueblos. En el caso de los
anejos de raya, la aplicacion de la segunda Ley de Reforma Agraria
y la consecuente liquidacion de las haciendas acaecidas a finales de
los setenta, hicieron posible la creacion de las comunas.

Cabe anotar que el proceso del rompimiento con la parroquia por
parte de los anejos libres y con la hacienda por parte de los anejos



de raya encontrd resistencias a) interior de los mismos anejos.
Manuel Mifiercaja recuerda: «pocos fuimos los que creimos en el
anejo, muchos anhelaban seguir sirviendo a los mestizos, llasta
se pensaba que Dios estaba solo en la iglesia parroquial, entonces
decian que hay que ir alld y no al anejo. Hasta ahora mismo hay gente
que dice, ‘en Calpi es todo’. Pero poco a poco hemos ido dando
vida a la comunidad» (Entrevistado el 03.04.16). El surgimiento
de los anejos como comunidad fue visto por los mestizos de los
pueblos como una amenaza, porque reducia el namero de fiestas,
restaba los ingresos econdmicos y no podian continuar abusando
de los indigenas obligdndoles a barrer el parque y las calles (Arrieta,
1984; Pallares, 2000) y, asimismo, porque, en definitiva provocaba
el declive de la dominacidn tradicional del cura, el teniente politico
y el hacendado (Casagrande y Piper, 1969).

En conclusion, los anejos libres eran poblaciones indigenas
anexas a las parroquias, que gozaban de cierta autonomia y, que
para la segunda mitad del siglo XX buscaron las estrategias de
fortalecimiento organizativo y aliados cooperantes. En la década
de los sesenta fueron reconocidos como comunidades indigenas
por la legislacion ecuatoriana. Jais comunidades indigenas, en la
memoria colectiva de sus habitantes, aun hoy en dia continGan
siendo consideradas como anejos.
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CAPITULO I

DE ANEJO CABOCAO A LA COMUNIDAD LA MOYA

En el presente capitulo se describe la situacion historica,
organizativa y politica del anejo La Moya. De entrada, se sefialan
las huellas histéricas que precedieron a la formacion de anejo;
seguidamente se analiza la estructura organizativa y politica
anterior a la segunda mitad del siglo XX; y, finalmente, los
cambios organizativos y politicos que experimentd a partir de
1950, destacando el paso de anejo a la formacién de comunidad
y la influencia de los actores externos en la configuracion y
reconfiguracion comunitaria desde la religion, pasando por el
mundo de la cooperacion.

Huellas histoéricas de La Moya

El anejo La Moya, conocido desde los tiempos coloniales
como Cabocao (Ulloa, 2014), estd situado en la Parroquia de
Calpi, a 17 km de Riobamba, ciudad capital de la provincia de
Chimborazo, Ecuador. Antes de la conquista espafiola, el vasto
territorio de Cabocao estaba poblado por los puruhaes y més
tarde por los incas, tal como se puede evidenciar en los vestigios
arqueoldgicos presentes en los predios conocidos con el nombre
de Paila kucha y Roncate, la cruz andina de Rumicruz y en la
terraza de piedra de kullka zanja.
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Los agricultores que tienen sus propiedades en Rumiloma
y Roncate se sorprenden, cada vez que encuentran las piedras y
objetos de barro, mientras labran la tierra, lin la década de los
setenta del siglo pasado, los moradores de la localidad, en el
momento en que abrian el camino que conecta La Moya con
Rumicruz y Pulingui encontraron vasijas y esqueletos humanos,
tal como se puede constatar en el testimonio de Manuel Sanunga:
«en el afio ochenta, cuando abrimos el camino que estd entre
Pulingui, Rumicruz y La Moya, encontramos en Paila kuchay
Roncate piedras, objetos de barro. No fueron cualquier piedra.
Eran piedras labradas, utilizadas seguramente en s us quehaceres
por la gente antigua. Meses mas tarde, cuando abrimos la entrada
a Rumicruz, descubrimos esqueletos humanos en forma fetal, que
luego recogimos y enterramos en la quebrada, debajo del actual
puente» (Entrevistado el 13.03.16).

Otro de los vestigios arqueoldgicos que rememora el
pasado de La Moya es Kullka Zanja, una terraza probablemente
incaica que se encuentra a 500 metros del centro comunal de La
Moya y a 300 metros de Rumicruz, en la montafia central entre
estas dos comunidades. Visto desde la llanura de Nitiluisa y la
loma de Kushitolo, la terraza pareciera ser un collar puesto en el
cuello de la montafia. Por la vegetacion que cubre y la ausencia del
mantenimiento del lugar no se pueden apreciar de lejos las piedras
con las que estd construida la zanja. Mide aproximadamente 300
metros de largo, con una pequefia rotura de 30 metros en la mitad.
Al parecer estakullka fue construida con las piedras extraidas de la
cantera del rincon de Llanta loma, es decir, la loma de la sombra,
ubicada a 300 metros.

La palabra kullka, a primera vista hace referencia a kullki,
que traducido al espafiol «es plata, moneda, dinero» (Cordero,
1955 [1892], p. 19). Pero, lo més seguro es que viene del quechua
coica que es «depdsito en la época de cosecha y de abundancia»
(Rostworowski, 2005, p. 27), lugares de almacenamiento, depdsitos
del Estado inca. En efecto, durante el incario, «en las coicas se
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conservaban toda clase de productos manufacturados como
armas, ropa rustica, ropa fina, alimentos de los més variados, entre
otros» (Rostworowski, 2005, p. 34). Seglin Rostworowski (2005),
«las coicas se edificaban, por lo general, fuera de los poblados,
en las laderas de los cerros, en lugares altos, frescos y ventilados.
Tenian aspecto de ‘torrecillas’ edificadas en hileras, separadas con
el proposito de evitar la propagacion de fuego en caso de incendio»
(p. 35). Kullka Zanja es un lugar fresco y ventilado. En este lugar
se puede evidenciar pequefios restos de carbon en forma de maiz,
similar a los granos de maiz carbonizados encontrados por Morris
(1981) en Huanuco pampa, Perl. La kullka ha despertado el
interés de la poblacién. Muchos de los lugarefios consideran haber
visto las llamas de fuego que salen de las piedras de la terraza a la
media noche, y otros creen que esconden tesoros: oro y plata.

La kullka Zanja es un lugar estratégico desde el cual al sur
se puede vislumbrar las llanuras de Pukara pampa que, traducido
al espafiol, significa la fortaleza o castillo y mira loma que se sitdan
en la actual Nitiluisa-, al norte se pueden ver las extensas llanuras
y pequefios monticulos de Tahualak, Pulinguiy Calshi, en el este
esta Tambo pampa, sitio de descanso, lllapa/»Kgr« y pata, la Hoya
y laloma de Rayo; al oeste se puede mirar al llanta pata, la loma de
la sombra, actualmente conocido como Punta loma. Este Ultimo
permitia a los indigenas de la localidad controlar el paso del tiempo.
Al respecto, Isabel Sisa, de Rumicruz sefiala: «Ahora tenemos el
reloj en todas partes, antes nuestra referencia para medir el tiempo
era el Llantu pata, o el Llantu loma» (Entrevistada el 23.04.16). A
decir de Sisa, «cuando la punta del cerro apunta con fuerza hacia
el occidente son las nueve de la mafana; cuando el sol atraviesa
la punta de la loma es medio dia; el momento en que la sombra
ha recorrido hasta la mitad de la loma son las tres de la tarde;
cuando la sombra llega al pie son las cuatro; y finalmente cuando
la sombra llega hasta la quebrada empieza la noche» (Entrevistada
el 23.04.16). Desde la kullka se puede establecer los puntos en
forma de triangulo entre Tambo pampa y Pukara pampa. Los
tres lugares de referencia servian para establecer el control del
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territorio y asegurar a las poblaciones situadas al pie del cerro de
las potenciales amenazas que podian venir tanto del norte como
del sur.

Durante mucho tiempo las ruinas de Kullka Zanja han
pasado invisibilizadas. No hay documentacion que hable de este
lugar. Curiosamente el sitio ha permanecido oculto. Sobre lakullka
estan sembrados los arboles de capuli y de chilca, vegetaciones que
crecen con normalidad hasta los 3200 m.s.n.m. Pero se sospecha que
esta vegetacion fue sembrada intencionalmente por los indigenas a
fin de ocultar las ruinas. ;Cudles fueron las causas que motivaron a
los indigenas a ocultar la Kullka Zanja? luis indigenas a lo largo
de la historia temen ser despojados de sus fierras, temen que los
mestizos y el Estado ecuatoriano se aduefien de sus tierras. En
1958, cuando la MA propuso sembrar los arboles de eucalipto en
las tierras de los moradores de Cabucao, estos se resistieron, hasta
tal punto que terminaron rechazando la oferta de la misién con el
argumento que sus tierras serian tomadas por el gobierno (Tuaza,
2013).

Los objetos de barro que se han encontrado en la llanura
de Paila kueba, Roncate y en Rumicruz hacen entrever que en
el periodo preincaico el lugar estaba habitado por los puruhaes.
¢Cudles son los factores que permitieron el asentamiento humano
en este lugar? La llanura se sitla a los pies de Kusbitolo y las
montafias occidentales que protegen de los vientos. Durante la
mayor parte del afio, los vientos corren de norte a sur. Kushitolo
obstaculiza el paso de las corrientes de viento y permite tener una
temperatura ambiental de 10 a 16 grados centigrados. Esto hace
que la poblacion se encuentre protegida. Asimismo, la presencia de
las vertientes de agua en las riberas de Llantu pata, en Taba Huayco
y Juiki garantizaba el acceso al agua. En la actualidad, las vertientes
de las riberas de Llantu pata o Punta loma permiten que La Moya
y las antiguas comunidades adyacentes a esta tengan agua, mientras
que las vertientes de Taba huaycoy Juiki han desaparecido por el
avance de la frontera agricola y la consecuente desaparicion de los



pajonales que hasta la mitad del siglo XX cubrian la mayor parte
de las montafias. Los adultos mayores de Rumicruz recuerdan:
«antes corria agua por la quebrada grande, habia agua en Taba
Huayco, pero se secO. Algunos creen que ya no hay agua, porque
una sefiora enferma del mes se habia bafiado en la vertiente». Pero,
la desaparicion de las dos vertientes mencionadas tiene que ver con
la eliminacion de los pajonales. Segun los estudios realizados por
la secretaria de la Comunidad Andina (2010) bajo el titulo de «El
agua de los Andes: un recurso clave para el desarrollo e integracion
de la region», sostiene que la desaparicion de la riqueza hidrica
«son originados por la actividad humana» (p. 19). Hasta la década
de los cuarenta, las montafias de La Moya, Rumicruz y Pulingui
conservaban el pajonal que absorbia el agua de las precipitaciones
pluviales, en la parte alta de la montafia de Rumicruz habia una
laguna que mantenia viva la vertiente de Taba Huayco. Pin 1950,
con el boom bananero, empez6 la agriculmra a gran escala en la
regién interandina. En la zona de La Moya y sus alrededores, los
indigenas roturaron los pajonales para sembrar papas y alverjas,
productos que eran comercializados en el mercado de Riobamba
y de alli eran destinados a Guayaquil. El avance de la frontera
agricola hizo que afios después desaparecieran las vertientes y
empezaran los conflictos por el agua entre los pobladores de La
Moya y Rumicruz, tal como sefialaré més adelante.

Durante la época colonial, el anejo Cabocao forma parte
del cacicazgo de la parroquia de Calpi. Ulloa (2009), en su obra
Caciques de Chimborazo sefiala que, en el afio 1540, Luis Cabrera
encomendero de Santiago de Calpi, designé a Cristébal Nitibrén
como cacique principal de Niti y, a Juan Pasto, de la parcialidad
de Cabucao, y a Francisco Llangarima, asigné como el cacique
principal de las parcialidades de Catuyy Puesos. Este dato revela
que ya en aquel tiempo, en el territorio de Calpi, existian los anejos
de Cabucao, Niti, Catuyy Puesos. Més tarde, estas parcialidades
tomaran otros nombres: Cabocao serd conocido como La Moya,
Niti, Nitiluisa, Catuy y Puesos en Chiquicaz. El nombre de
Nitiluisa es en honor a Cristébal Nitibrén, y probablemente, a
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su hija Luisa. Segln los datos proporcionados por Diloa (2009),
hasta 1781, techa en que aparece Mariano Nitibron como el
ualtimo cacique de Niti con este apellido, fue la familia Nitibrén
la encargada de la administracion de los indigenas de Nitiluisa;
mientras que en el caso de Cabucao aparecen los descendientes
de Juan Pasto al frente de esta parcialidad, hasta finales del siglo
XVIII cuando la familia Quisnancela asumié la labor de recoger
tributos de los indigenas de Cabucao. El dominio de la familia
Quisnancela durd hasta la década de los sesenta del siglo pasado.
En los didlogos mantenidos con los adultos mayores de La Moya
y Rumicruz, ellos recuerdan que sus apus, es decir, sus sefiores
mestizos, fueron los Quisnancela y los lluilca de Calpi, quienes
imponian la obligacion de realizar las fiestas de San Pedro y de
Santiago. Mas en detalle, Silveria Sanunga, deJatari Campesino,
sefiala: «desde pequefiita me acuerdo que los amos de Cabucao
habian sido los hijos de Francisco Quisnancela y de César 1luilca.
Estas dos familias mandaban a nuestros padres a pasar la fiesta,
obligaban a la doctrina en Calpi y exigian barrer las calles y plazas
del pueblo» (Entrevistada el 20.04.16).

En el centro parroquial de Calpi, cada familia tenia a
su cargo la administracion de uno de los anejos. Asi, la familia
Sotomayor cobraba diezmos en las actuales comunidades de
San Vicente de Luisa y Gaushi, y la familia Zilaguachay aparece
como la responsable de la actual comunidad San Francisco de
Cunuhuachay. Es probable que, en la época colonial, San Francisco
de Cunihuachay haya sido Zilaguachay, porque esta comunidad
era un espacio territorial asignado a esta familia (Ulloa, 2009). Los
caciques y sus familias tenian, entre sus responsabilidades la de
cobrar impuestos para la Corona, cada cierto tiempo, junto con
los curas, y los escribanos realizaban la numeracion de las familias
de los anejos (Moreno, 1985); obligaban a las familias indigenas
a ser priostes de las fiestas de Los Reyes, San Pedro, y Santiago;
cobraban diezmos y primicias para la iglesia, y obligaban, bajo raya,
asistir a la doctrina en la iglesia parroquial de Calpi.
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A los indigenas que habitaban dentro de los anejos se les
conocia, como llaktayukkuna, nativos del lugar, y a los forasteros
se les conocia como indios de la Real Corona. Los llaktakuna
eran indigenas tributarios de la Corona espafiola, mientras que los
forasteros eran aquellos indigenas que resistian a la numeracion
y a la obligacion de ir a trabajar en las mitas y obrajes (Moreno,
1985), y atribulaban por la ciudad o los anejos extrafios. Estos se
distinguian «por vestir «capa y valona» y ejercian en ella variedad de
oficios: eran barberos, carpinteros, zapateros, tintoreros, albafiiles y
prensadores» (Moreno, 1985, p. 45). Los indios de la Real Corona,
al no estar adscritos a un anejo o villa eran exonerados del pago de
los tributos. «<En 1763, el escribano del oidor Félix de Llano, hizo
la numeracién de 637 llaktayu y 65 indios de la Real Corona en
Calpi» (Moreno, 1985, p. 45). Estos Gltimos vivian en la parte de
los predios de Cabocetoy Nitiluisa.

Los indios de Real Corona o Corona Real que se habian
situado en las cercanias de Cabocao, eran forasteros provenientes
de Guano, con apellidos Lata, Zula y Sanunga, quienes se unieron
por la via matrimonial con las familias Mifiercaja, Sisa, Leon, Castro,
Gualancafay y Lema, originarios de Cabocao. Imaginariamente,
hasta la década de los setenta del siglo pasado, habia la demarcacion
entre los miembros de Corona Real y los de Cabocao. Al respecto,
Santiago Castro, de La Moya sostiene: «nuestra gente sabia a
qué grupo pertenecia. Aungue todos estabamos en el anejo,
participando de la fiesta en la actual Moya, los de Corona Real se
sentaban en una parte y los de Cabocao en otra parte. Lo mismo
sucedia en la doctrina, Cabocao aparte y Corona Real aparte, pero
todos éramos del anejo La Moya» (Entrevistado el 14.04.16).
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La antigua capilla de La Moya restaurada por el Insututo Nacional de Patrimonio Cultural (Foto
Pierrick VVan Dorpe)

Estrvictura organizativa y politica de Cabocao en la primera
mitad del siglo XX

De acuerdo a las versiones de los adultos mayores,
Cabocao estaba conformada por las pequefias localidades: al sur,
Corona Real, Rumi Pampay Nitiluisa, al norte Guantug pampa
y Kushitolo, al este Tunsalaoy Guantui, en el centro, Concha
pampa Y, al oeste, con el barrio de Pukgio pata. En aquel tiempo,
las casas de estas localidades estaban dispersas por toda la parte
norte de la actual parroquia Santiago de Calpi.

Fuera de los limites territoriales de Cabocao, estaban los
anejos indigenas de Nitiluisa, Cunuguachay y Gaushi, pero estas
estaban conectadas con Cabocao. Segun las versiones de Angel
Chimbo, antiguo dirigente de Niltiluisa: «Cabocao alcanzaba al sur,
hasta Palacio Real y Cunuguachay y, por el este, Gaushi». Durante
los tiempos de las fiestas de Carnaval y San Pedro, y en los tiempos
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de Cuaresma, sus habitantes acudian a la iglesia de la Moya para
la recepcion de la doctrina cristiana, por cuanto que, este anejo,
se habia convertido en un centro ceremonial (Burgos, 1977) y
catequético similar a Calpi. Asimismo, el anejo era conocido por
las fiestas de San Agustin que se celebraba en carnaval y en el mes
de agosto alas que acudian en calidad de priostes, las familias de la
Silveria, Chuquipugioy Calshi, de la parroquia San Andrés.

Ladevocion a San Agustin formaba parte de la cotidianidad
de los indigenas de Cabocao y de los anejos de San Andrés y
la parte norte de Calpi. De acuerdo con los adultos mayores, la
imagen de San Agustin habria aparecido a inicios del siglo XX en
los terrenos de la familia Bufiay, ubicados cerca de la quebrada que
atraviesa el actual centro comunal. Segiin Manuel Mifiercaja: «la
antigua capilla estaba construida al lado de la quebrada, sitio donde
se habia aparecido la imagen, era edificada con tapial y paja. Luego
de algunos afios se levant6 el actual templo. A este lugar venia la
gente de los anejos vecinos a celebrar la fiesta» (Entrevistado el
20.03.16).

Priostas de Rumicruz en la velacién de San Agustin (Foto: Picrrick Van Dorpe).
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En 1944, un grupo de jévenes presididos por Angel
Chimbo, Cecilio Paucar y Pedro Celestino Paucar, gestionaron ante
el cura parroco de Calpi, Luis Ruiz, la fundacién del anejo Nitiluisa
conformada por los barrios de Corona Real y Rumipampa. Si bien
es cierto que segun la documentacion colonial sefialada por las
investigaciones de Ulloa (2014), Nitiluisa era un anejo que tenia sus
propios regidores, pero de acuerdo con los adultos mayores de esta
comunidad, para las primeras décadas del siglo XX pertenecian a
Cabocao y asistian a la doctrina y a las fiestas a este lugar, hasta que,
finalmente, decidieron independizarse. Con respecto a los motivos
de la separacion, sefiala Angel Chimbo: «todas las fiestas y a la
doctrina acudiamos a Cabocao. Un dia hubo juegos en la plaza
de la mencionada comuna. Los jovenes de Nitiluisa ganamos el
juego y los de Cabocao perdieron. Entonces, esto no les gusté a
ellos. Se desatd la pelea, nos sacaron de la plaza bruscamente. Por
esta situacion, inmediatamente organizamos una comision, fuimos
a donde el cura de Calpi y le dijimos si podiamos organizar nuestro
propio anejo. El dijo que ‘si pueden fundar un nuevo anejo’, nos
llevé a la sacristia y nos mostré las imagenes, diciendo: ‘;Qué Santo
prefieren que sea su patrén?’ Nosotros elegimos la imagen de San
Juan Bautista. Llegando a Nitiluisa, hicimos la minga, construimos
la capilla de San juan e inauguramos el anejo» (Entrevistado el
12.05.16).

Adyacente a Cabocao, estaba San Vicente de Luisa, una
localidad habitada por los blanco-mestizos procedentes de Alausi.
Las familias con apellidos Machado, Costales, Lozada, Sotomayor,
Chévez. Lopez y Quintana, cuyos miembros eran empleados de
la Empresa de Ferrocarriles, se habian asentado en este anejo,
motivados por la cercania a la linea férrea, a la estacion del tren y a
la carretera Garcia Moreno que conectaba las ciudades de Quito y
Guayaquil. Segun Timoteo Paucar, de Nitiluisa: «el tren pasaba por
San Vicente tres veces al dia. A las primeras horas el tren mixto de
carga y pasajeros, al medio dia el de carga, y por la tarde, el tren de
pasajeros. En la estacion demoraba media hora, hasta proveerse de
agua» (Entrevistado el 04.06.17). Esto permitié que los habitantes
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del lugar, mestizos e indigenas vendieran comida y artesanias.
Para 1940, San Vicente de Luisa se habia convertido en un pueblo
pujante que reclamaba ser parroquia.

La parte central del territorio de Cabocao, contigua a la
carretera Garcia Moreno, era habitada por los mestizos de apellido
Jara, Romero, Sotomayor, Chavez, Guevara y Costales. Estas
familias eran propietarias de las llanuras fértiles, controlaban las
fuentes de agua y acequias, tenian tiendas donde expedian viveres
de primera necesidad y la chicha que era apetecida por los indigenas.
Varios de ellos eran artesanos, carpinteros y zapateros. Vendian sus
productos en la estacion del tren. Para la década de los sesenta del
siglo pasado, estas familias vendieron sus tierras y migraron a San
Juan y a Riobamba. Las causas de este éxodo fueron la apertura
de una nueva via Panamericana que actualmente atraviesa por
San Andrés y por Riobamba y la construccion de la via que une a
Riobamba con Guaranda, pasando por la poblacion de San Juan
los mismos que provocaron el abandono de la antigua carretera
Garcia Moreno, el cierre de los pequefios negocios y la pérdida de
oportunidades laborales.

junto al territorio de los indigenas de Cabocao y las
pequefias quintas de los mestizos mencionados en los acapites
anteriores, estaban tres grandes haciendas: por un lado, la hacienda
Luisa, propiedad de Santos Salvador, cuyo territorio se extendia por
el sur desde Guantul; al este por Xunxi, poblacién cercana a San
Andrés; al norte por Tagualak; el oeste con el territorio de los de
Cabocao. Enla década de los sesenta, fue adquirida por propietarios
de origen norteamericano. Fue disuelta en la década de los noventa,
cuando los moradores de Tunsalao, Jatari campesino, Pulingui y
Rumicruz adquirieron las tierras con el préstamo del «Proyecto
Tierra para indios», de los campesinos de Baviera, gestionado por
la Dibcesis de Riobamba. Por otro lado, estaba la hacienda de
Pacifico Calero que limitaba por el Sur con el rio Chibungay la
cabecera parroquial de Calpi; al este, con Chapalay y Gaushi; por
norte, con Xunxi; al oeste, con Nitiluisa y Cabocao. Para 1930,
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gran parte de las propiedades de Calero fueron adquiridas por los
indigenas de Cabocao, Pulingui, Gaushi, Guabug, Palacio Real,
Ciinuguachay y Calpi Loma. Aunque, Calero conservo la parte
de San Vicente en donde estaba la casa hacienda y la escuela, hasta
la década de los cuarenta. Angel Chimbo recuerda: «la hacienda
del sefior Calero estaba cerca de San Vicente, hasta ahora estan
las ruinas. Pira una casa de teja y ahi funcionaba la escuela. Los
nifios acudiamos a esta escuela; asi aprendimos a leer y escribir.
Pero cuando la hacienda fue vendida, la escuela pas6 a funcionar
cerca de la quebrada, fin la hacienda se podia estudiar gratis, no
obstante, en la nueva escuela los padres de familia tenian que pagar.
Se pagaba un sucre al mes» (Entrevistado el 17.09.16). La existencia
de este centro educativo en la hacienda Calero obedecia al decreto
presidencial del General Eloy Alfaro de! 18 de agosto de 1895, que
en cuanto a la instruccion de los indios decia: «todo fundo en que
hubiere mas de veinte indios adscritos a él, el amo estard obligado
a hacer que concurran diariamente, a la escuela mas inmediata,
los indios nifios hasta que cumplan la edad de catorce afios. Si
no hubiere escuela inmediata, el amo la establecera gratuitamente
en el mismo fundo» (Tobar, 1992, p. 227). En la parte occidental
de Cabocao, atravesando las montafias, estaba la hacienda
Santa Lucia, propiedad de la familia Garcia. Algunas familias de
Cabocao, especialmente los moradores de Pukgio pata trabajaban
en esta hacienda en calidad de pastores de los rebafios de ovejas.
Los limites entre Cabocao y la hacienda estaban demarcados por la
zanja de mas de ocho kilometros trazadas desdeJuyki loma, hasta
cerca de Pisicaz en San Juan.

Claro estd que el anejo Cabocao estaba rodeado de
haciendas y fincas propiedad de los mestizos; sin embargo, sus
habitantes escasamente dependian de los hacendados. La mayoria
de los moradores eran propietarios de grandes lotes de terreno. El
anejo funcionaba por el intercambio laboral entre las familias y la
guia de los adultos mayores, los regidores y los alcaldes. No habia
la nocion de comunidad, aunque los miembros se consideraban
parte de una sola familia. Es comun en las comunidades indigenas
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aun en nuestros dias el sentido de la familia ampliada. Los adultos
mayores son considerados taytay mama, y los adultos tio y tia,
aunque no sean parientes cercanos.

Los habitantes de Cabocao mantenian estrechas relaciones
con los mestizos del centro parroquial de Calpi. Especialmente
los indigenas con mas extensiones de tierras y que habian pasado
las fiestas religiosas, escogian a la gente de Calpi como padrinos
de baudsmo de sus hijas e hijos, porque estos, de modo similar a
otros mestizos de los pueblos, «fiaban dinero, granos o chicha, eran
muchas veces los intermediarios que compraban los productos
campesinos, actuaban de dnterillos55 en pleitos judiciales y eran
potenciales empleadores» (Lentz, 1986, p. 198). Tener un compadre
mestizo era sefial de prestigio frente a otros indigenas. Al respecto,
Manuel Sanunga, sostiene: «dentro del anejo habia gente que tenia
compadres de Calpi. Como el compadre hablaba espafiol ayudaba
a entrar en contacto con las autoridades, en las fiestas prestaba
dinero y su casa que servia de posada, porque durante los dias
festivos habia que ir avivir en Calpi. La gente de aqui con mas tierras
solo cogia compadres a los mestizos» (Entrevistado el 12.03.17).
Mauricio Chamorro (2014), en su estudio sobre La familia
campesina en los andes colombianos tras el cambio agrario:
estudio de parentesco ritual (Compadrazgo en Gualmatan),
sefiala que, en efecto el compadrazgo permite a los indigenas que
se encuentran en la situacion de desventaja en cuanto a tierras,
productos y elementos simbaolicos tener acceso a estos recursos.

Parael periodo que se analiza, Cabocao no terna unadirectiva
de cabildo. La marcha del anejo era presidida por los regidores
y alcaldes. Los regidores eran designados por el cura parroco, en
virtud de las sugerencias recibidas de las familias Quisnancela y
Huilca de Calpi, apus encargados de Cabocao y de Corona Real,
respectivamente. Carola Lentz en su estudio sobre los regidores y
alcaldes en Shamanga, Colta, considera que, en efecto «la autoridad

5 Se refiere a los mestizos que conocen las leyes, leen y escriben, consecuentemente, actdian de
abogados.
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politica interna y las précticas rituales giraban en torno al ‘regidor’
indigena, un cargo religioso-civil hereditario. Su asignacion a una
determinada familia se legitimaba con el remoto nombramiento por
parte de un cura parroco, apoyado por una suerte de plebiscito, que
se renovaba simbolicamente en el momento de sucesién del padre
al lujo, o en su ausencia, al yerno» (l.entz, 1986, p. 193). El regidor
era generalmente un adulto reconocido por sus dotes de liderazgo,
respetado por los miembros, en ciertos casos conocedor de la letra,
instruido en el manejo de un instrumento de musica y propietario
de extensiones considerables de tierra. Tenia la responsabilidad de
«llevar las primicias al convento, vigilar el orden moral en el anejo
(por ejemplo, castigar relaciones prematrimoniales e infidelidades
conyugales, vy litigios de tierras) y colaborar con las autoridades
parroquiales en la persecucion de ladrones, encabezar el sistema
de priostazgos y nombrar alcaldes auxiliares» (Lentz, 1986, p. 195).
La asignacion de la alcaldia integraba tanto «elementos de rotacion
y turno obligatorio, como de compromiso voluntario» (Lentz,
1986, p. 195). En Cabocao, los regidores convocaban también
a la doctrina tanto en el anejo como en la parroquia. Exigian a
los miembros pasar las iiestas religiosas de Reyes, la Pascua, San
Pedro y Santiago asignando por turno a los priostes, acompafiaban
a los parrocos y al teniente politico en la tarea de la numeracion
de cuantos habitantes se encontraban en el anejo, y velaban por
el cumplimiento del pago de diezmos y primicias, préctica que
ya habia sido suprimida por la revolucion liberal de 1895 (Ayala,
1994), pero que en Calpi continuaba vigente hasta 1979.

Tin Cabocao y Corona Real, los regidores y sus auxiliares
alcaldes pertenecian a las familias Mificrcaja, Sisa y Sanunga, que
tenian mayores extensiones de tierra y contactos con los mestizos
de Calpi y con los indigenas de Calpi Loma, Chiquicaz, Gausbi,
Nitiluisa, Guabug, Sbobol y Chimborazo. La conexion de los
regidores con los mestizos se establecia en virtud de la dependencia
que estos tenian con los apus y el parentesco ritual por la via
del compadrazgo. Mientras que las relaciones con los indigenas
de otros anejos se fomentaban en virtud de los matrimonios
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acordados de los hijos de los regidores de las distintas localidades.
Este es el caso de Tomas Sisa, regidor de Corona Real y Cabocao,
hijo de madre de apellido Chito, proveniente de Calpi Loma, y
de padre de Cabocao, José Sisa, quien también era regidor. Afios
mas tarde, la hija de Tomés Sisa, Maria Resurreccién Sisa, contrajo
matrimonio con Manuel Remache de Chiquicaz, hijo del regidor
de este anejo.

El titulo de regidor proporcionaba cierto status frente a los
demas indigenas, pero poseer este cargo implicaba un alto costo:
el regidor tenia que cubrir anualmente los gastos de las fiestas.
Si bien es cierto que los alcaldes pasaban la fiesta en calidad de
priostes, pero parte del ritual fesdvo era el acudir a la casa de los
regidores a pedir la bendicion y ahi se compartia la comida y la
bebida, lo cual suponian gastos. Por otra parte, la convocatoriay la
asistencia a la doctrina, la resolucion de los conflictos al interior del
anejo, la asistencia a los arreglos de los caminos y plazas de Calpi
demandaban mucho dempo y recursos, dado que sus funciones
eran gratuitas. Los regidores de Cabocao tuvieron que empefiar
las derras, endeudarse en las tiendas de los compadres y conocidos
mestizos de San Andrés y de Calpi.

Ante la incapacidad de cubrir las deudas, los regidores eran
despojados de sus bienes por los mestizos que tomaban posesion
de sus tierras. La deuda en ocasiones era cuatro o cinco barriles de
chicha y el costo de la posada que demandaba la realizacion de la
fiesta en la parroquia. Manuel Mifieracaja e Isabel Sisa, hijos de los
antiguos regidores de Cabocao y Corona Real, sostienen que sus
padres por ser regidores y alcaldes tuvieron que vender las tierras,
hasta quedarse en la pobreza. Similar a este testimonio, Santiago
Castro sefiala, «mis padres fueron doce veces priostes y alcaldes
de fiestas en Cabocao y en Calpi. Por esta situacién, vendieron
16 lotes de tierra ubicados en la cercania al anejo y nosotros
quedamos de mendigos. El dia en que mi madre murid, ya no
teniamos tierras para vender y poder cubrir los costos funerales.
Fueron los familiares y los amigos quienes cubrieron los gastos»
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(Entrevistado el 15.04.17)

Para 1940, un grupo de jovenes encabezados por Esteban
Mifiercaja, que habian recibido la formacion religiosa de los Padres
Redentoristas decidieron dar mayor protagonismo al anejo. A
decir de Manuel Mifiercaja, «estos jovenes empezaron a decir, «<no
podemos reunirnos solo para fiestas y para la doctrina, es hora de
tener una escuela, un buen camino. No podemos seguir sirviendo
a los apus de Calpi» (Entrevistado el 14.04.16). Con estas ideas
construyeron la escuela en el terreno donado por Esteban Mifiercaja
y contrataron los servicios de una profesora de Riobamba, quien
cobraba un sucre mensual a cada nifio. A finales de la década de
los cincuenta y con el apoyo de la MA, agencia de cooperacion
internacional que serd analizada més adelante, construyeron la
escuela con abobe y techo de teja y pusieron el nombre de Escuela
Batalla de Quipaipan, en honor al enfrentamiento militar librado
durante la guerra civil incaica, en la cual triunfo el ejército quitefio
liderado por Quisquis y Calicuchima, generales de Atahualpa
(Macias, 2009).

La presencia de los misioneros redentoristas fue decisiva
en la vida del anejo Cabocao. Ya desde la fundacién del Convento
de Riobamba (1870) los padres redentoristas fueron asignados por
el primer obispo de Riobamba, José Ignacio Ordofiez (Andino,
1988), al trabajo misionero en los anejos indigenas de Chimborazo.
En la década de los veinte, los redentoristas recorrian los anejos
libres de San Andrés y Cabocao. En estas localidades ensefiaban
la doctrina cristiana, formaban a los lideres religiosos indigenas
conocidos como rezachidores, organizaban ias confesiones y
otras précticas sacramentales, y buscaban miembros para de la
Archicofradia de la Sagrada Familia, fundacion religiosa de laicos
indigenas que funcionaba en el convento de San Alfonso (Tuaza,
2012).

La travesia misionera redentorista en los anejos duraba un
mes al afio, que coincidia con la Cuaresma, tiempo en el que los
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misioneros iban a las comunidades y compartian la vida cotidiana
de los indigenas. Esto fue posible gracias al conocimiento de la
lengua kichwa que tenian los redentoristas. Segun el Padre Gonzalo
Ortiz, ex provincial de la Congregacion del Sagrado Redentor,
«todo redentorista tenia que saber la lengua kichwa» (Entrevista
el 16.02.07). Los contenidos de la doctrina que ensefiaban los
redentoristas estaban escritos en la lengua kichwa. En 1892, Padre
Julio Paris, publico el libro «Ecuador runacunapac rezana libro»
y afios més tarde en 1922, edit6 el libroJahua pacha fan, que fue
reeditado hasta 1980. Estos libros condenen la doctrina cristiana y
las devociones en kichwa.

En Cabocao, los redentoristas, ademés de la ensefianza
de la doctrina cristiana, motivaron a los jovenes a trabajar por su
pueblo. Llevaron con ellos al convento de San Alfonso a Esteban
Mifiercaja, dirigente joven y con ideas innovadoras, a quien
ensefiaron a leer y escribir. Luego de un tiempo, este regresé al
anejo, animd a los indigenas a rechazar las obligaciones de pasar
las fiestas impuestas por los apus, se preocup6 por crear la escuela,
fomenté la ensefianza de la doctrina en la misma comunidad, formé
nuevos lideres comunitarios y religiosos, y establecié contactos con
otros lideres indigenas como Luis Moyon de El Socorro y otros.
Con el apoyo de los redentoristas y el propio Esteban Mifiercaja se
comprometieron nuevos jovenes. Este es el caso de Simon Puma
quien se convirtié en rezachidor, doctrinero y animador de la vida
comunitaria.

Cahocao durante la segunda mitad del siglo XX

Conforme el liderazgo comunitario de Esteban Mifiercaja,
se fue haciendo notorio, la presencia de los padres redentoristas en
Cabocao se hizo frecuente con la realizacion de las misiones, dos
veces al afio, en los tiempos de Cuaresma y la Navidad. La accion
misionera provoco en la poblacion el deseo de abandonar las fiestas
religiosas celebradas en Calpi, depender menos de la parroquia y de
las autoridades tradicionales -teniente politico, hacendado y cura

60



parroco- (Casagrande y Piper, 1969), y construir la organizacién
comunitaria en torno a la escuela y a la iglesia.

Para 1955, los redentoristas entusiasmados con el cabecilla Esteban
Mifiercaja, lo pusieron aél en contacto con los funcionarios de la MA
que trabajaban en el caserio indigena lil Socorro, cerca de la ciudad
de Riobamba. Al afio siguiente, esta organizacion de cooperacion
comenzo a operar en Cabocao, construyendo la escuela, el puente,
las letrinas, dotando de agua entubada, capacitando a los moradores
en temas de salud y agricultura, ensefiando a las mujeres a tejer las
prendas de vestir, y abriendo caminos vecinales (Tuaza, 2013).

La MA era un «programa internacional iniciado en 1953
en pro de la poblacion indigena» (Santana 1995, p. 52). «Disefiado
por las Naciones Unidas y dirigido por la OIT, representd durante
las décadas del cincuenta y del sesenta el mas ambicioso proyecto
implementado en el &rea andina desde los pardmetros de las
politicas indigenistas clasicas, trascendiendo incluso a estas Gltimas»
(Bretdn, 2001, p. 61). El objetivo fundamental que perseguia esta
organizacion, a decir del Padre Jorge Mencias, coordinador del
Comité Ejecutivo de Integracion del Campesino ala Vida Nacional
de la MA, fue «la incorporacion de la poblacion indigena a la
comunidad nacional activa, ayudandole a mejorar sus condiciones
laborales, econdmicas, sociales y culturales» (Mencias, 1962, p. 79),
por cuanto que atravesaba «retraso, miseria, analfabetismo, eran
victimas del alcoholismo y que requerian acciones inmediatas
que permitan integrarse a la vida nacional civilizada» (Tuaza,
2013, p. 34). Para la concrctizacion de este objetivo la MA utilizé
el paradigma del «desarrollo de la comunidad», «predominante
desde 1955 hasta la propia crisis del indigenismo como politica
del Estado en América Latina, ya a finales de los setenta se trataba
de promover el desarrollo de las comunidades indigenas a base
de introducir innovaciones tecnoldgicas y nuevas formas de
organizacion de la produccion, la comercializacion y los servicios»
(Bretdn, 2001, p. 62). Pretendia cambiar las formas tradicionales
de la produccion agropecuaria, las condiciones precarias de la
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vida campesina «a través de una modernizacién que sustituyera
las pracucas tradicionales por otras mas eficientes, el desarrollo
comunitario apostaba por el aprovechamiento y la reconversion
de las propias caracteristicas internas de las comunidades como
elementos potenciadores dindmicos del cambio» (Breton, 2001, p.
62).

La MA empez0 a trabajar en Cabocao en 1955. La primera
accion que realizé la MA fue la eleccion de la directiva del cabildo.
Gestiond ante el Ministerio de Prevision Social el reconocimiento
juridico de Cabocao, Corona Real con el nombre de La Moya. Este
nombre tiene que ver probablemente con el aspecto geografico del
lugar donde estaba construida la iglesia de San Agustin, la escuela'y
la casa comunal. En diversas partes del Ecuador aparecen pueblos
que llevan el nombre de La Moya, y estas se caracterizan por ser
poblaciones situadas a las riberas de los rios y lagunas, y poseen
paisaje verde. El centro comunal de Cabocao precisamente estuvo
ubicado en la cabecera de un hermoso valle, de propiedad de las
familias Guevara y Costales, regada por las vertientes de agua que
nacen en los costados de las montafias Llanta lomay Gupawan.

Antiguo tanque de agua de La Moya construido con el apoyo de la Mision Andina y Caritas de
Ecuador (Foto: Igor Guayasamin).
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La promocion del reconocimiento juridico de los anejos
era parte de las politicas de la MA, a iin de permitir que estas
organizaciones locales contaran con el respaldo de las autoridades
locales en la ejecucion de los proyectos de desarrollo y la
concretizacion de la ley de comunas de 1937, que escasamente
habia sido asumida en el medio rural chimboracense, hasta tal
punto que en las localidades situadas en las haciendas se crearon
las comunidades solo a finales de los setenta.

Al crearse la comuna juridica, desapareci6 la categoria
«anejv y aparecié «la comunidad» o «comuna» y, con ello, la
necesidad de elegir cabildos por medio de elecciones democraticas.
Pronto, los técnicos de la MA, en coordinaciéon con los tenientes
politicos, promovieron la formacion de los cabildos e instauraron
la costumbre de elegir a los miembros de esta autoridad comunal,
por medio de elecciones libres y universales. Maria Bufay, sefiala:
«con la Misién Andina aprendimos a votar, a elegir libremente
a nuestras autoridades» (Entrevistada el 20.03.2016). La nueva
modalidad de tener autoridades por votacion y la emergencia del
cabildo comunitario, causé la pronta desaparicion de los regidores
y alcaldes, que eran los encargados de designar priostes y convocar
a la doctrina. La directiva del cabildo, al margen de las antiguas
practicas religiosas de los regidores y alcaldes, asumir’) funciones en
vinculo con el Estado, tales como organizar reuniones y trabajos
comunitarios, administrar los bienes de la comunidad, gestionar
recursos ante el gobierno y la MA, representar ante las autoridades
civiles, y administrar justicia en casos de controversias por linderos,
robos e infidelidad conyugal. Antonio Bufiay, recuerda: «antes por
cualquier problema nos ibamos a parar en la tenencia politica de
Calpi. No se resolvia los pleitos, més se gastaba dinero. Cuando
aparecio el cabildo teniamos que solucionar nuestros problemas
aqui mismo» (Entrevistado el 20.03.17).

Los miembros del cabildo, una vez elegidos, recibian
capacitacion de los funcionarios de la MA en los temas de leyes
favorables para los indigenas, de contabilidad y de liderazgo.
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En un informe presentado por la MA al Instituto Indigenista
Interamericano se dice, «mediante cursos de formacion para los
miembros de los «cabildos» se ensefian a los dirigentes métodos
adecuados para permitirles encauzar el trabajo y los recursos
de la comunidad hacia el bienestar social» (Instituto Indigenista
Interamericano, 1963, p. 52).

El primer presidente elegido democraticamente en La
Moya fue Néstor Sanunga, del barrio Guantug pampa, actual
Rumicruz. Bajo la administracion de Sanunga y el apoyo de la
MA se reconstruyé la capilla, se abrié el camino vecinal desde la
antigua panamericana Quito-Guayaquil hasta el centro comunal, se
construy6 el puente de Rofieate, hubo dotacion de pilas y tanques
de agua para el uso comunitario, se cultivaron los arboles de
eucalipto, y se dieron los cursos de capacitacion en la produccion
agropecuaria (Tuaza, 2013). Dentro de las actividades productivas
introducidas por la MA se destacan el cultivo de las hortalizas, y la
crianza de ovejas de la raza rambouillet.

En cuanto al desarrollo social, la MA, por pedido de Sanunga
construyd la escuela para mujeres y hombres. Por primera vez en
la historia de esta localidad las mujeres podian ir a estudiar. Maria
Poma recuerda: «me llené de gozo el dia que pude ir a la escuela.
Mi papa me puso en la escuela. Al ver que ya estaba aprendiendo
la letra, las otras muchachas también vinieron a estudiar. Unas
con consentimiento de los padres y otros desobedeciendo. No era
facil en ese tiempo ir a la escuela» (Entrevistada el 23.03.14). La
imposibilidad de ir a estudiar en la escuela para las nifias y nifios
indigenas en aquel entonces, obedecia a la falta de escuelas en el
medio rural, y en caso de existir como la escuela de San Vicente, los
estudios no eran gratuitos y las nifias no eran admitidas, porque los
padres y los mismos profesores consideraban que ellas solo podian
ser destinadas a las tareas del campo y del hogar (Prieto, 2015).
Isabel Sisa recuerda: «nuestros padres decian, ‘;para qué vamos a
mandar a las nifias a la escuela? Ellas deben saber cocinar y lavar
la ropa, aprender en la casa a cuidar a los animales y a manejar el

64



Plil). 1 un. Allium Tim/n Cj>im

azadon’. Daba tristeza. Sin saber la letra éramos como ciegos»
(Entrevistada el 24.05.16). La MA rompi0 las barreras que impedian
el acceso de nifias a la escuela. Con el correr de los afios, las nifias
empezaron a leer y escribir. Afios después, del barrio Corona Real,
que en aquel entonces dependian de La Moya, salieron las primeras
profesoras Cristina y Carmen Sisa.

Iva tarea de la MA fue también registrar el nUmero exacto
de la poblacion y elaborar las cédulas de identidad. 1lasta la década
de los sesenta, en La Moya y en la mayor parte de los anejos
indigenas de Chimborazo, las mujeres y los hombres no tenian las
cédulas de identidad. El registro poblacional estaba en los archivos
de los bautizos, matrimonios y exequias de las parroquias. 1La MA
hizo el censo y entregd las cédulas de identidad. Natividad Bufiav,
recuerda: «antes no teniamos la cédula de identidad como ahora.
La MA entreg6 las cédulas, pero algunas fechas de nacimiento y los
nombres no eran exactos. Con esta institucién tuvimos las cédulas
hechas en cartulina de color amarillo» (Entrevistada el 20.02.16). De
esta situacion, Isabel Sisa, sefiala también: «<mi nombre de bautismo
es Isabel Sisa, pero en la confirmacion mis padres habian puesto
Isidora, porque antes ponian otro nombre en este sacramento. Los
funcionarios de MA pusieron en mi cédula Isidora Sisa, tomando
el nombre de la confirmacion. Tuve problemas con este nombre.
Menos mal que en el certificado de matrimonio constaba Isabel
Sisa v asi solucioné el problema del nombre» (Entrevistada el
24.05.16).

Los cambios introducidos por la MA no fueron facilmente
comprendidos por la poblacion. Influenciados por los compadres
mestizos, algunos miembros pensaron que habia la infiltracion de
extranjeros y agentes del gobierno para apoderarse de las tierras
y de sus hijos. «Estabamos trabajando todos juntos cuando, sin
explicacion, ciertos compafieros se retiraron del programa.
Cultivamos eucaliptos en los terrenos arenosos y pedregosos, y
a la mafiana siguiente las plantas estaban rotas. ;Por qué hacian
esto? Porque los compadres habian dicho que el gobierno los iba a
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quitarles las tierras», recuerda Pedro Sisa (Entrevistado el 23.04.15).
Por su parte Maria Puma dice: «la Misién Andina ofrecia becas a
los chicos y chicas para que se vayan a prepararse de profesores,
médicos y técnicos. Nuestros padres sintieron mucho miedo porque
los compadres mestizos habian dicho, «<no les manden, el gobierno
los va a llevar a sus hijos a la guerra, van a aprender a ser 0Ci0sos,
creidos en estos comentarios ya no nos mandaban a la escuela»
(Entrevistada el 23.03.14). La MA ofrecia también el proyecto de
construccion de casas de teja, pero igualmente fue rechazada por la
poblacién por los rumores de una posible expropiacion por parte
del Estado. Solo Esteban Mifiercaja fue capaz de vencer el miedo y
dejo que la MA construya la casa de teja en su propiedad.

En 1957, Néstor Sanunga solicitd la presencia de las
Misioneras Lauritas, congregacion religiosa catélica de origen
colombiano, fundada por Santa Laura Montoya en Medellin (1914),
quienes trabajaban con los indigenas y que eran parte del personal
de la MA. Durante seis meses, las Lauritas se hospedaron en la
casa de Sandago Mifiercaja y de Margarita Sisa. Las mencionadas
misioneras trabajaron en La Moya, ensefiando el bordado y la
cocina a las mujeres. De esta experiencia relata Maria Poma, «las
madres nos ensefiaron a cocinar, a coser, aprendimos a bailar en
la danza y participar en el teatro. Antes las mujeres no podiamos
reir, peor ir a estudiar en la escuela. Con las monijitas llegamos a
comprender la importancia de bailar, de reir y de preparar nuevos
platos de comida» (Entrevistada el 03.02.14). Concluida la misién,
algunas muchachas de La Moya fueron a vivir con las Lauritas en
el Hogar Indigena Nuestra Sefiora de Guadalupe, Riobamba, obra
religiosa destinada a acoger y formar a las nifias indigenas en las
«bondades de la vida moderna» (Tuaza, 2013). La Madre Isabel
Fonseca, misionera Laurita que hizo la misién en esos afios en La
Moya, recuerda:

...me fui a las misiones a La Moya, la primera comunidad,
La Moya de Calpi, y alli fue una cosa muy triste para mi,
que no quiero ni recordarla, me duele mucho recordar eso
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porque fue también de imponer. Vi las casas, esas chozas,
muy sucias, muy en desorden, y yo tenia mucha pena, yo
queria cjue fueran limpiecitas, que tuvieran su jardin, que
tuvieran tantas cosas, alli, entonces yo me propuse: voy a
transformar a esa comunidad, duré alli nueve meses, yo
vivia alli, claro, desde el principio, esa es otra caracteristicas
de las Lauritas que tenemos que compartir la vida del
indigena mismo, vivir con ellos, entonces yo vivi alli en
una choza, con ellos, y empecé a pensar que no estaba
bien, estaba muy feo sin blanquear, esas chozas, esas
casas sin ventanas, sin letrinas, sin jardin, durmiendo en el
suelo con los animalitos, cocinando en el suelo, todo eso
me molestaba, y yo queria transformar aquello y empece,
empecé yo misma con mi trabajo, me sacaba los zapatos
y empezaba yo a pisar el barro primero, jUhhh! Pisa,
pisa barro bastante, se me dafiaron los pies porque pisé
mucho barro, y con los duefios de la choza les obligaba
practicamente que se queden a trabajar alli conmigo y
conseguiamos herramientas y yo alli aprendia a empafietar
la choza, y empafietaba porque me interesaba que siguiera
eso bonito, y empafietaba todito y luego después de que
terminaba esa labor de empafietar, bueno a ver si abrimos
una ventana porque eso es tan oscuro adentro, entonces
a romper un pedacito y asi en realidad me conseguia aqui
en Riobamba algunas maderas para poner en las ventanas
y ya estaba feliz yo con las ventanas, luego las letrinas, ay!
¢Como va ser?, tienen que tener letrina, y hacer el hueco
para la letrina. Trabajamos durisimo haciendo también la
caseta con palos, a veces tralamos palos de muy lejos e
hicimos las letrinas. También fogon, ;Como van a cocinar
en el suelo?, no, pues, eso tiene que ser en un fogdn; y se
me ocurrid que tenia que ser alto el fogéon a mi modo de
pensar, y a cargar piedras de lejos porque no habia piedras,
cargamos piedras, pero todo con los duefios de la casa.

Yo queria cambiar todo, transformarlo todito. Si, me
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ayudaron, no se enojaban. Estaban sometidos, ;No ve que
eran bien aplastadnos?, impuesto todo; entonces, pero
todas las casas, todas las chozas quedaron blanqueadas,
con letrinas, con todo eso. Pero, después a los dos afios, yo
saliy dije: qué belleza, hasta con jardin y huerto y todo eso,
yo dije: otras personas pasando por alli se van a encantar
de ver aquella comunidad y van hacer lo mismo; esa era mi
mera, para que toditos hicieran lo mismo; pero ;Qué pasé?
Que a los afios voy y no encontré nada, nada de lo que se
habia hecho, habian tapado el hueco de la letrina, el fogon
estaba otra vez en el suelo, tapadas las ventanas, todo.

Es que eso fue una leccion fuerte para mi, porque lo que
yo pensaba, lo que me parecia bien a mi no era lo que
ellos pensaban, y esa falta de respeto a su cultura, fue
grave, y hasta ahora me duele haber pasado tiempo en esa
imposicion en esa forma.

En La Moya ensefiaba sobre todo a los hombres a coser, a
que manejen la méaquina, eso era para los hombres, porque,
claro, a las mujeres eso no convenia porque era la noche.
Empezamos a las ocho de la noche y era toda la noche:
una hora fulano de tal, lista por lista cada uno iba por
aprender a manejar la maquina de coser. También yo les
ensefiaba a cortar sus camisas, sus pantalones, a hacer sus
ponchos, y asi pasamos por la noche y era chistoso porque
yo siempre recuerdo eso mucho, con gusto porque yo ya
rendida, cansada, me acostaba en una cama que teniamos
en un rinconcito y en el mismo cuarto estaba la maquina,
y estaba dormida, cuando: jMama Chavico! jLevanta! jVen,
se quebrd la aguja, ven a cambiar! Otro: jAy se desmembré
la aguja! Casi no me dejaban dormir, y asi aprendieron; asi
aprendieron a coser en maquina, a hacer sus cosas, y hasta
ahora hay dos que viven de eso, de hacer sus ponchos, de
coser, y salen alli a la Plaza Roja a coser. A las mujeres
también les ensefié a bordar, les ensefié a hacer sus camisas
bordadas (EM1, 2016, p. 209-211).
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Cuando la MA dej6 de operar en La Moya, Nésior
Sanunga, con el apoyo de las misioneras Lauritas, solicitd la
presencia de las Escuelas Radiofénicas Populares (ERPE),
creada en 1962 por Monsefior Lednidas Proafio para la
alfabetizacion de la poblacién indigena adulta. Dado que
no habia un profesor para la ensefianza de los adultos,
Sanunga, que en su juventud habia asistido a la escuela de
San Vicente de Luisa se ofrecio de voluntario para ensefiar
el abecedario y a hablar en espafiol, constituyéndose asi en
el alfabetizador auxiliar reconocido por LRPL. Saber el
abecedario, la letra, los nameros y hablar el espafiol eran
las demandas emergentes de los indigenas en aquellos
afios. Solo con la lectura podian conocer los alcances de
la Ley de Comunas (1937) y el Cddigo de Trabajo (1938),
con el conocimiento de los ndmeros, podian vender
sus productos a precios justos y con el espafiol podian
interactuar con los mestizos de Calpi y de Riobamba, y
acudir a las autoridades a exponer sus problemas.

Sanunga, influenciado por las ideas innovadoras trasmitidas
por Monsefior Proafio, a través de los programas de
ERPE y del Centro de Estudios y Accién Social (CEAS),
para 1972 fundd la Cooperativa Agricola San Agustin,
adquiriendo la propiedad de la familia Velarde de cuatro
hectéareas, que en otra hora pertenecia a sus padres y gue
habia sido expropiada por esta familia, cuando los abuelos
de Sanunga habian adquirido la deuda de la chicha y no
habian podido cancelar. Esta cooperativa funciond casi
por dos décadas. A finales de la década de los ochenta,
el predio fue divido entre los socios. La disolucion de la
cooperativa a decir de Vicenta Mifiercaja: «tuvo que ver con
la escasa participacion de todos los socios, la agricultura
no ofrecia los suficientes frutos, la venta de los productos
no cubrian los costos de produccion y no hubo acceso a
créditos» (Entrevistada el 10.01.17).
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La MA y las Lauritas despertaron en los jovenes el interés por
aprender trabajos nuevos y reforzaron la idea de separarse de Calpi;
idea que tenian por la influencia redentorista. Asi, aprendieron
nuevos oficios que anteriormente creian que eran un privilegios
especiales de los blancos. En los barrios Corona Real y La Moya,
los jovenes Ascencio Mufioz, Ignacio Sisa, Tomas Sisa y Abel
Guarnan, entre otros que habian sido los primeros alumnos de
la Escuela Quipaipan, fundaron la banda de musicos, similar a la
banda de Calpi. La idea era, a decir de Ignacio Sisa: «no rogarlos ala
gente de Calpi y de San Andrés que eran conocidos como musicos
para las fiestas, porque cobraban mucho, y demostrar que nosotros
éramos capaces de aprender como ellos a entonar la trompeta, el
saxofony otros instrumentos» (Entrevistado el 15.07.16). La banda
de musicos era importante en la vida de los anejos. Las fiestas de
los santos y los matrimonios requerian de la banda. Antes de haber
la banda de musicos de Corona Real y La Moya, las fiestas en La
Moya eran amenizadas por las bandas de Calpi y de San Andrés.
Los indigenas musicos solo entonaban el bombo, el pingullo y
el violin y sus servicios eran requeridos por la gente de escasos
recursos. La fundacion de la propia banda despertd el entusiasmo
de los habitantes de La Moya e hizo posible la valoracién de la
comunidad y de las potencialidades de sus habitantes.

El mejoramiento agropecuario emprendido por la MA, despertd
nuevas necesidades. La introduccion de las ovejas de la raza
rambouillet y el ganado vacuno lechero demandé la tenencia de
pastos de éptima calidad y con riego. Hasta la intervencion de MA,
sus habitantes no conocian del cultivo de pastos, acostumbraban
a alimentar a sus vacas con cabuya, el sigsig, la paja, las malezas y
los restos de las papas, el maiz, las alverjas y las habas. Los mejores
predios con regadio y con alfalfa eran propiedades del ambatefio
César Guevaray de las familias Costales, Jaray Romero. Los jovenes
Tomas Ledn y Antonio Leo6n, formados por la MA, apoyados
por su padrastro mestizo, Gerardo Romero, y el dirigente Néstor
Sanunga, tomaron la decision de controlar las vertientes de agua de
las montafias de La Moya que antes se regaba en los campos de las
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quitefios, quienes, al conocer la dura realidad del trabajo campesino,
especialmente de «los hieleros»6 procedentes de esta comunidad,
decidieron filmar en La Moya el documental titulado Los hieleros
del Chimborazo, rodado desde 1977 hasta 1980. Afios mas tarde,
en esta misma comunidad y bajo la direccién de Igor Ciuayasamin,
se produjo la pelicula Los puruhaes, para la coleccion Nawi, del
mencionado cineasta.

Si bien es cierto que en la memoria colectiva de los
habitantes de Rumicruz, Jatari Campesino, Corona Real y
Tunsalao se mantiene viva la mirada de La Moya como
centro, a partir de los afios ochenta se convirtid en una
pequefia comunidad con pocos habitantes que se resisten a
abandonar su terrufio, pese a la amenaza de los derrumbes
de las montafias que la rodean, el cierre de la escuela y la
ausencia de oportunidades laborales.

En la década de los noventa, con el apoyo de la Cruz
Roja Espafiola y la Cruz Roja Ecuatoriana, los moradores de
La Moya construyeron el centro de atencién de nifias y nifios;
institucion que funciona hasta nuestros dias. A diferencia de
las comunidades aledafias, en La Moya existe la fuerte cohesion
social de sus miembros, quienes se consideran familiares. En
efecto, en el mundo indigena la familia trasciende el parentesco,
hay una nocién de familia ampliada, donde los adultos mayores se
convierten en taytas y mamas, padres y madres, las personas que
han contraido matrimonio son tios y tias (Tuaza, 2017). Es curioso
el establecimiento de las alianzas conyugales. Los jovenes de La
Moya no buscan a su futuro esposo o esposa enJatari Campesino
0 en Rumicruz sino en Pulingui, Nitiluisa y La Delicia. Esto tiene
que ver en parte con la rivalidad que los de 1.a Moya tienen con
estas comunidades por haberse dividido del anejo madre.

6 lil oficio tic extraer hielo del (‘himborazo, actividad al cjue se dedicaban los habitantes tle i\
Moya y Cuatro l;squmas.

73



£ AJtldUk Suitt&y-[ A Moya y sus alrededores

CAPITULO III

FRACCIONAMIENTO DE LA MOYA: EMERGENCIA
DE NUEVAS COMUNIDADES

En el presente capitulo se analiza el fraccionamiento de la
organizacion comunitaria de La Moya, sefialando las causas que
ocasionaron la decadencia organizativa y se describe la emergencia
de nuevas comunidades en el territorio, que en otra hora, formaban
parte del antiguo anejo Cabocao\ mas tarde conocido como la
comunidad de La Moya.

Causas de la decadencia de La Moya

Ya a mediados de la década de los setenta, La Moya
empez6 a sufrir la ruptura de su estructura organizativa. Esto
tuvo que ver, en principio, con la reubicacion de los asentamientos
habitacionales. En tiempos del anejo, las casas estuvieron dispersas
a lo largo y ancho del territorio de Cabocao, pero con los afios,
sus habitantes tuvieron que levantar las casas en las faldas de las
montafias y al filo de las quebradas.

Los miembros del antiguo barrio Pugio pata construyeron
sus casas en Gualifiak, mientras que los moradores de Concha
pampa, se unieron a Kusbitolo y otros a Tingo Marka. Para
los aflos ochenta, los de Kusbitolo se unificaron con los de
Guantuk Pampa; a su vez, los indigenas que vivian en Corona
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Real construyeron sus casas en la montafia cercana a Nitiluisa
y se adhirieron a esta comunidad. Los habitantes de Tunsalao,
que vivian en los territorios pertenecientes a Calpi y a Cabocao,
decidieron unirse con los indigenas de Pulingui en calidad de
barrio, motivados por tener el agua entubada, mientras que los de
Guantul se incorporaron a San Vicente de Luisa y Gausbi Chico.

FI agrupamiento de estas comunidades fue forzado por la
presencia de cuatreros, procedentes de las poblaciones aledafas a
Riobamba. Con respecto a esta situacion, Isabel Sisa de Rumicruz,
recuerda: «hasta 1965 viviamos en paz. Las casas estaban dispersas.
Normalmente construiamos las casas en lotes gratules de tierra,
con la finalidad de tener suficiente espacio para la cria de animales
y la siembra de huertas. Con el apoyo de la Mision Andina, tuvimos
ovejas de raza, cuyes, conejos y vacas. Mejoramos la produccion, lo
cual permitié tener ingresos econémicos. Pienso que esto motivé
a que aparezcan los ladrones. Aqui mismo habia también gente de
mal corazén que tenian contactos con los ladrones y establecian
contactos. Por tres ocasiones tuve que construir la casa en distintos
lugares, hasta llegar a tener la casa definitiva en Rumicruz»
(Entrevistada el 20.05.16).

A finales de la década de los setenta, posterior a la
intervencion de la MA, fueron afios de mucho sufrimiento para
los habitantes de Cabocao-, perdieron sus chozas, sus animales
y cosechas. Quienes mostraban resistencia a los cuatreros eran
brutalmente asesinados. Andrés Toaza, contaba: «los ladrones
habian llegado a Tunsalao, a la casa de José Aguagallo. Cuando
uno de estos estaba tomando sus pertenencias, €l logro reconocer
que era su compadre mestizo y le dijo, ‘por favor, no nos robe,
usted es mi compadre’, pero el malhechor, al oir estas palabras, sin
compasion, tomo la barra de hierro y le atraveso por sus entrafas,
dandole la muerte frente a sus hijos y a su esposa» (Entrevistado
el 15.03.07). Por su parte, Pascuala Lluglla contaba, «una noche,
mientras mi marido estuvo de viaje, llegaron un grupo de siete
cuatreros a mi casa. Yo estaba recién dada aluz y mis nifios dormian,
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los ladrones rompieron bruscamente la puerta. Me levanté y me
armé de valor, tomé la vara verde de eucalipto y les pequé. A uno
de ellos alcancé a dar en el ojo hasta que se sangrd. Pronto llegaron
los vecinos y los ladrones huyeron despavoridos» (Entrevistada el
10.06.02). Natividad Bufiav, de Rumicruz, sefiala: «cuando en la
obscuridad de la noche y en medio del bosque veiamos, un foco
0 una luz era sefial que se avecinaba el ataque de los cuatreros.
Estos, sin piedad, llegaban a las casas, sustraian granos, ropa nueva,
dinero, ovejas y vacas. Venian en caravana de diez, con pistolas
y cuchillos en las manos. No podiamos defendernos, porque no
teniamos armas. Solo nos tocaba ver como llevaban las cosas y los
animales» (Entrevistada el 20.07.16).

Los robos y la violencia provocada por los cuatreros se
mantenian en la impunidad, no habia la posibilidad de denunciar
a las autoridades de Calpi ni de Riobamba. Vicenta Mifiercaja, de
La Moya, manifiesta: «<no se podia avisar a nadie. Las autoridades
creian mas a los mestizos que a nosotros. En algunos casos los
ladrones eran aliados del teniente politico, sus compadres y vecinos.
En vano se presentaba la demanda, los ladrones salian riéndose de
la tenencia politica. Dias después regresaban con mas venganza a
robarnos» (Entrevistada el 17.08.14).

En efecto, las décadas de 1960 y 1970 fueron afios dificiles
para los indigenas de La Moya y sus alrededores. Las poblaciones
que estaban situadas en las haciendas gozaban de la proteccion del
amo y sus mayordomos, mientras que los llamados anejos e indios
libres estaban expuestos a toda inseguridad y no contaban con la
defensa de las autoridades, ni de los apus del pueblo de Calpi.

Frente a los peligros constantes que suponia la presencia
de los cuatreros, la mayoria de los habitantes tomaron la decision
de levantar sus chozas en lugares inhdspitos: las faldas de las
montafias y al filo de las quebradas. Las condiciones geograficas
irregulares, donde se construyeron las nuevas casas, permitieron
tener proteccion. Los habitantes de Corona Real construyeron
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sus casas en la ribera de Paila Kncha, cercana a Nitiluisa, lugar
donde se encuentran las dos quebradas rodeadas de montafias que
servian de fortaleza. Los barrios Tingo Marcay Gualifiak fueron
edificados en terrenos rodeados de quebradas y protegidos por las
montafias.

Barrio, Gualifiak (Foto: Pierrick Van Dorpc).

Por su parte, los habitantes de Kuchitolo y Guantug
pampa se agruparon a los pies de la montafia de Zanja, rodeada
por el norte por la quebrada de Taba wayku, o quebrada de los
zancudos (Cordero, 1955); por el sur, la quebrada de la familia
Mifiercaja, y por el este, la quebrada Pakcharon. La profundidad
de las tres quebradas y la elevacion de las montafias ofrecian
proteccion frente a los ataques de los ladrones. Hasta nuestros dias
el puente que atraviesa la quebrada de Pakcharon sigue siendo la
Unica entrada a la comunidad. En los inicios habia un pequefio
puente de madera que los moradores colocaban a las seis de la
mafiana y les quitaban a las seis y media de la tarde, por turno.
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Afos mas tarde, construyeron el puente de hierro y cemento, mas
la puerta de entrada hecha de madera que abrian a las seis de la
mafiana y cerraban a las siete de la noche.

Amenazados permanentemente por los cuatreros, en los
distintos barrios de La Moya, organizaron las rondas de siete a
doce personas, entre mujeres y hombres quienes, con una carabina,
recorrian la comunidad y vigilaban toda la noche. Estos eran
asignados por los dirigentes siguiendo el orden alfabético de los
apellidos. Al frente de cada cuadrilla habia una persona adiestrada
para disparar la carabina. En Guantuk pampa, Gabriel Bufiay era
el encargado de disparar la carabina y de dirigir la marcha de los
vigilantes que rondaban en la noche.

La préctica de las rondas se difundié también a las demas
comunidades indigenas de Calpi, San Andrés y a las demas
parroquias de Chimborazo y Tungurahua. Por medio de las rondas,
los indigenas vigilaban sus bienes, perseguian a los ladrones; en
ciertos casos recuperaban los bienes sustraidos, capturaban a los
delincuentes, y los entregaban a las autoridades; pero, dado que
los malhechores eran mestizos y con influencia ante los mandos
locales, salian de la carcel y regresaban a cometer robos con mas
venganza. Esta realidad hizo que, en algunos momentos, los
indigenas tomaran la justicia por sus propias manos. «<No habia
manera de vivir en paz. A finales de 1970 fue capturado por los
indigenas y entregado a la policia, un malhechor, jefe de la banda de
ladrones, de apellido Ocafa, pero salié rapido de la carcel y volvio
a cometer mas robos, hasta que los moradores de Tuntatakto le
dieron muerte, dando golpes con azadon en la cabeza y asi los
ladrones desaparecieron», manifiesta Arsenio Acalo, de Rumicruz
(Entrevistado el 14.03.16).

La constante amenaza de los cuatreros desaparecid por
completo en 1982, afio en que La Moya y los anejos cercanos
recibieron el servicio de la luz eléctrica del gobierno de Osvaldo
Hurtado Larrea. Hasta aquellos afios, esta parte del medio rural
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chimboracense, situada apenas a 18 kilometros del centro de
Riobamba, no gozaba de los servicios bésicos como la luz y el
teléfono; no tenian servicios de agua potable sino apenas el agua
entubada que llegaba de las vertientes hasta el centro comunal y que
habian sido implementadas por la MA a finales de los cincuenta e
inicios de los sesenta. Hasta nuestros dias, no hay un mejoramiento
sustancial del servicio de agua potable, ni la implementacion del
sistema de alcantarillado tal como se detallard més adelante.

Las condiciones geograficas y la falta de espacios para el
centro comunal fueron otros de los aspectos que condujeron a
la creacién de nuevas comunidades. En 1980, los cerros Llandu,
Gtinpaguay, Sanguisel, parecian caerse sobre los asentamientos
de La Moya. Alrededor de estas montafias y especialmente junto a
las vertientes de agua hubo derrumbes que causaban el panico de
la poblacién. Pese al peligro, el grupo de habitantes adultos decidid
quedarse en su terrufio, mientras que los jévenes pedian salir del
lugar cuanto antes. Con el respaldo de las autoridades de la provincia
de Chimborazo, quienes querian tener un nuevo asentamiento,
fundaron la cooperativa de viviendaJ atari Campesino en la llanura
de Laimi a dos kilémetros de La Moya.

La fragmentacion de La Moja fue motivada también
por la falta de espacio para construir el centro comunal. Los
dirigentes jovenes que sofiaban con la parroquializacion, buscaban
un espacio amplio, tenian la intencion de expropiar més tierras a
César Guevara, pero algunos moradores defendian los intereses
del terrateniente. Sin el espacio suficiente, no habia lugar para la
construccion del subcentro de salud, la casa comunal, el colegio y la
cancha de fltbol, cosas que requeria la comunidad para constituirse
en parroquia.

Otro de los aspectos que ocasiono el quebrantamiento de
La Moya fue la disputa por el liderazgo comunal. Durante los afios
sesenta y setenta, las familias Mifiercaja, Sanunga, Castro y Le6n
dirigieron los destinos de la poblacion. Afios més tarde, surgi6 la
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figura del dirigente Esteban Sisa, joven con ideas radicales quien
promovié la independencia de La Moya del centro parroquial
de Calpi. Los primeros dirigentes, si bien es cierto, manejaban el
discurso de la autonomia de La Moya del control de las autoridades
de Calpi, en el fondo, dado que tenian a compadres mestizos del
pueblo, mantuvieron la idea de continuar dependiendo del centro
parroquial en términos politicos y religiosos. «<Debemos respetar al
teniente politico. El es la autoridad de la parroquia», eran las frases
con los que enfatizaban en la necesidad de depender politicamente
de Calpi. Mientras que, en lo religioso, decian: «Dios estd en la
iglesia de Calpi. Los bautismos y matrimonios solo son vélidos
si son hechos en Calpi», sefiala Esteban Sisa (Entrevistado el
23.10.16). En contraste con las visiones de los antiguos dirigentes,
Sisa y los nuevos dirigentes, insistian en que La Moya debia ser una
nueva parroquia con su propio cementerio, su iglesia, su escuela
y sus propias autoridades. Los antiguos dirigentes, déciles a los
mestizos, argumentaban: «nuestras raices estan en Calpi, ;Como
vamos a enterrar a nuestros muertos en Laittti, si ahi no estd
Dios ni nuestros antepasados? Sisa y sus comparieros, por su
parte, decian: «es mejor ser propiamente indios, ofrecer un lugar
decente a nuestros muertos. En Calpi ya no hay espacio para
enterrar a los muertos. Con motivo del entierro y la celebraciéon de
los sacramentos dejamos en las cantinas el dinero que con tanto
esfuerzo conseguiamos» (Entrevistados el 20-09-16).

Las ideas de emancipacion de las comunidades de los
centros parroquiales recorrian también por las demés parroquias
rurales de Chimborazo, en donde los mestizos impedian la apertura
de los caminos vecinales, la creacion de las escuelas (Burgos,
1997) y la formacion de la organizacién comunitaria (Arriera,
1984; Pallares, 2000). Asi se constituyeron las parroquias Cacha
y Santiago de Quito (Arricia, 1984) y otras parroquias a lo largo y
ancho de la serrania ecuatoriana (Santana, 1995). Las autoridades
de estas parroquias eran indigenas, asignadas por eleccién popular,
al margen de la asignacion de los gobernadores tal como sucedia
tradicionalmente.
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montafias de donde nacian las vertientes de agua, amenazando con
hacer desaparecer las casas. Esto hizo que Sisa y sus compafieros
buscaran un lugar seguro para construir sus nuevas habitaciones.
Para ello plantearon la demanda judicial alos demés moradores que
tenfan lotes de tierra cerca de la antigua carretera panamericana.
El intento de expropiacion gener0 resistencias, entre los mismos
moradores de La Moya y de Rumicruz, propietarios de tierras
frente al grupo presidido por Sisa. Ventajosamente, este conflicto
concluy6 cuando quienes pretendian construir sus casas en lugares
seguros, encontraron la oferta de comprar las tierras al propietario
de la antigua hacienda Luisa, quien hasta a mediados de los ochenta
mantenia intacta la propiedad.

Una vez adquiridas las tierras de la hacienda, fundaron
la comunidad con el nombre de Jatari Campesino, en honor
al periédico Jatari Campesino de ERPE, que en la década de
los setenta del siglo pasado traia en sus péginas noticias de la
organizacion popular y animaba a los campesinos e indigenas a
reclamar sus derechos a los hacendados y al gobierno.

Otro de los aspectos que explican el declive de La Moya
fue el éxodo de los jovenes dirigentes hacia Riobamba. Los lideres
jovenes Tomas Le6n, Antonio Ledn, Segundo Castro y Esteban
Sisa, que promovian la organizacion comunitaria, emprendian
los trabajos en pos del desarrollo local y buscaban contactos con
las instituciones benéficas, consiguieron empleo en el Municipio
de Riobamba vy, afios mas tarde, compraron lotes de terreno en
el perimetro urbano donde construyeron sus casas. Este éxodo
supuso el abandono de la comunidad y la desaparicion de cuadros
de dirigentes formados, tanto por la MA como por la Iglesia. Tardd
mucho tiempo, hasta que surgieran nuevos dirigentes del cabildo
que lideraran nuevamente los destinos de la comunidad.

La ausencia de una directiva formal y la escasa gestion de
los nuevos dirigentes hicieron que los trabajos comunitarios no
fueran asignados de manera equitativa y que pocos participaran
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de los mismos. A las reuniones y a las mingas organizadas por el
cabildo, solo aparecia la gente de Rumicruz y deJatari Campesino.
Segun Alaria Natividad Bufiay: «los dirigentes de La Moya exigian
demasiado trabajo. En las mingas estaba mas la gente de Rumicruz,
y pocos de La Moya. Esto no nos gusto» (Entrevistada el 17-11-16).
Habia sospecha de que en caso de parroquializarse La Moya, los
moradores que habitaban en el centro de la comunidad volvieran
a repetir las mismas tacticas de dominacion impuestas por los
mestizos del centro parroquial de Calpi.

Finalmente, la separacion de los barrios se radicalizar con
la distribucion inequitativa del servicio de agua entubada y el agua
de riego. Durante los setenta, hubo trabajos comunitarios para
promover la captacion de las fuentes de agua que en el pasado
eran utilizadas Unicamente por los mestizos, propietarios de los
mejores predios, tal como se sefiald anteriormente. En los trabajos
de captacion participaron en mayor nimero gente de Rumicruz,
movida por la esperanza de llegar a ser usuarios de agua de riego.
En los inicios de less trabajos de captacidon de agua de riego, los
dirigentes habian prometido a quienes trabajaran, una hora de riego
a la semana. Pero esta promesa no se hizo efectiva. La directiva de
la junta de agua, en el momento de asignar horarios, dejé de lado
a los moradores de Rumicruz y con el afan de calmar los animos,
entregd) agua entubada en una manguera de media pulgada. Esto
provoco la ira y el deseo de independizarse cuanto antes de La
Moya.

Barrios que se unieron a San Vicente: Gaushi Chico, Tunsalao
y Nitiluisa

Los primeros en separarse de La Moya fueron los moradores que
vivian en Guantul. La presencia y la amenaza permanente de los
cuatreros, como se describié anteriormente, obligaron a que se
adhieran cuanto antes a San Vicente de Luisa y a Gaushi Chico.
«Teniamos el anhelo de seguir siendo gente de La Moya, pero la
distancia a esta comunidad motivé a que buscdramos proteccion

84



PhD. Luis Albcrlii Tuaz» (lastro

de los ladrones, uniéndonos a San Vicente y a Gaushi Chico.
Afortunadamente teniamos tierras también en estos anejos,
entonces la unificacion no resulto dificil», sefiala Sandago Castro
de Gaushi Chico (Entrevistado el 14.05.16).

Para mediados de los afios setenta, también los moradores de
Tunsalao se separaron de la Moya. De modo similar a los habitantes
de Guantul, ellos vivian amenazados por los cuatreros y no tenian
el servicio de agua entubada. En el pasado habia dos Tunsalao
separados por el camino grande y por el sentido de pertenencia
de unos a la parroquia Calpi y de otros a la parroquia San Andrés.
Los habitantes de la parte que pertenecia a Calpi se identificaban
con La Moya, pronto se unieron a los otros que habitaban en el
territorio perteneciente a San Andrés. Al consumirse en una sola
comunidad, lograron obtener de la vecina comunidad Pulingui el
servicio de agua entubada. VA\hos més tarde compraron una parte
de la hacienda Luisa, trajeron el agua de riego de Misarumi de las
faldas del Chimborazo, y obtuvieron el derecho al agua de regadio
de Lican. En 1997, la comunidad alcanz6 el reconocimiento
juridico del Ministerio de Agricultura, Ganaderia y Acuacultura,
llegando asi a constituirse en una comunidad autonoma (GAD
Parroquial de San Andrés, 2013).

El otro barrio en separarse de La Moya fue Corona Real.
La amenaza de los cuatreros hizo que las familias Gualancafay,
Zula, Pilataxi, Lluglla, Mufioz y Guzman entre otros de este sector,
se agruparan y construyeran casas en las laderas cercanas al anejo
Nitiluisa, conformando y entrando asi a formar parte de esta
comunidad. «Siempre habiamos pertenecido a La Moya, queriamos
seguir siendo de La Moya, pero los ladrones nos corrieron. No
habia proteccion, entonces venimos a construir la casa en este
lugar. Pero todavia sentimos ser parte de La Moya», sefiala Tomas
Sisa (Entrevistado el 12.09.16). La separacion, sin embargo, no
fue rotunda. Muchos de los miembros de Corona Real, mantienen
hasta estos dias vinculos con La Moya por ser usuarios de agua de
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riego y por tener lazos de parentesco. «Ya no somos parte de La
Moya, pero estamos ahi mismo. Tenemos agua, tierras y familias
en La Moya, asi que no nos hemos separado del todo» manifiesta,
Fidel Pilataxi (Entrevistada, 23.11.16), de Corona Real.

Rumicruz

Rumicruz, conocida en tiempos del anejo La Moya como
Guantug pampay Kushitolo, se convirtié en comunidad juridica
en 1981. Antes de la formacion de esta comunidad vivian las
familias Sanunga, Lata, Sisa, Tuaza, Guamunshi dispersos por las
faldas de Kushitolo y unas pocas familias de apellido Bufiay que
habitaban en el actual asentamiento. En 1973, los moradores se
sintieron obligados a dejar sus casas por la presion de los cuatreros
que frecuentemente robaban sus bienes, y se asentaron en el sitio
rodeado por las quebradas y la montafia de zanja que servia de
fortaleza, tal como se ha sefialado anteriormente.

Inicialmente no sentian la necesidad de separarse de La
Moya. Continuaban asistiendo a la doctrina, a las reuniones y a
las mingas; realizaban la contribucion econémica al cabildo de
La Moya. Ademas, Néstor Sanunga, oriundo de Guantuk pampa
desempefiaba las funciones de presidente de la comunidad. A
mediados de los setenta recibieron de la directiva de la comunidad
de Pulingui la oferta de tener agua de las fuentes de awka
yaku, no obstante, rechazaron la oferta argumentando que ellos
han sido siempre de Ja Moya y de Calpi y que no van a dejar
de pertenecer a esta jurisdiccién. Pero, pronto sintieron que los
moradores de La Moya no los veian como parte de su comunidad
sino como personas extrafias que exigian tener solamente agua y
otros beneficios. «Cuando organizaban las mingas, en la parte que
corresponde al centro comunal todos asistian, mientras que cuando
tocaba el arreglo de los caminos en el sector de Guantug pampa,
los habitantes de La Moya no salian a trabajar por igual», sefiala
Manuel Sanunga (Entrevistado 22.05.16), uno de los antiguos
fundadores de Rumicruz. Esta situacion acelerd la separacion.
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Para 1976, los moradores de Rumicruz, dirigidos por
Néstor Sanunga, José Maria Sanunga y Manuel Sanunga crearon
el comité de promejoras del barrio. De este acontecimiento,
recuerda Rafael Guamunshi: «necesitdbamos tener el puente.
En tiempos de lluvia esperdbamos con los burros cargados
de cebada y papas, hasta que se disminuya los caudales de agua
por la quebrada. No podiamos pedir a la directiva de La Moya
que gesdone esta obra, entonces decidimos formar el comité de
promejoras» (Entrevistado 22.05.16). La formacion de este comité
permitié que los cabecillas del barrio gestionen la construccion del
puente. En un inicio cada uno de ellos dond los sacos de cemento
y posteriormente gestionaron la donacion de veinte sacos de
cemento de la madre Inés Romero, religiosa Laurita; juntaron las
piedras de las quebradas de La Moya y de la antigua hacienda Luisa
con los que construyeron el puente. Esto provoco el malestar con
la directiva de la Moya, que impidieron continuar con mas obras
en Rumicruz. Pero, para acelerar el trabajo de la constitucion de
una nueva comunidad, la junta promejoras organizé mingas por
las noches. «En una sola noche allanamos el terreno de juliana
Bufay que no tenia descendencia e hicimos la plaza, la otra noche
abrimos el camino de entrada a la comunidad, destruyendo la
quebrada», recuerda Manuel Sanunga (Entrevistado el 22.05.16).
Posteriormente abrieron la acequia para conducir el agua desde la
quebrada de La Moya, hasta la naciente comunidad. «<No teniamos
tubos de captacion, pero trajimos agua a canal abierto y para
atravesar las quebradas labramos los tallos de los &rboles e hicimos
puentes», sefiala Sanunga (Entrevistado el 22.05.16). La iniciativa
de la junta de promejoras fue respaldada por el entonces prefecto
de Chimborazo, Arnaldo Merino Mufioz, quien meses mas tarde
entregd la tuberia de agua, posibilitando asi a que los moradores
tuvieran una pila de agua y un tanque de lavado comunitario.

Pero no todos estuvieron de acuerdo con el nacimiento de
la nueva comunidad, preferian mantenerse fieles al antiguo anejo
La Moya, porque tenian sus tierras, sus familiares y la devocion a
San Agustin, patrono de la localidad. «;,Cémo convencer a la gente



de la importancia de tener la propia comunidad? ;Qué elemento
simbdlico le puede unir a la comuna? fueron las preguntas que se
planteaban los miembros del directorio de promejoras», sostiene
Sanunga (Entrevistado el 22.05.16). La respuesta que encontraron
fue declarar a la imagen del Nifio Dios de Encarnacion Tacuri,
esposa de Pedro Bufiay, como patrono de la naciente comunidad.

En efecto, apenas realizado el trazado de la plaza, a la
semana siguiente organizaron la fiesta de los Reves Magos y
pidieron al parroco de Calpi, Padre Abelardo Castillo, la misa y su
apoyo para convencerles a los miembros de la naciente comunidad
en la importancia de tener la organizacién comunal. «La primera
fiesta de los reyes era chistosa. No habia dinero para contratar los
caballos, asi que los reyes tuvieron que pasar la fiesta montados en
sus burros. Todos los miembros de la naciente comunidad tuvimos
que contribuir con granos y con dinero para cubrir los costos de la
festividad», recuerda Isabel Sisa (Entrevistada el 23.04.16).

Los preparativos y la celebracion de la fiesta de los Reyes
dieron a los moradores de Rumicruz, sentido de pertenencia y
coraje para continuar con la tarea de formar y consolidar su propia
comunidad. Desde aquella fiesta, anualmente se celebra los Reyes
y el «<Nifio de Mama Encarnacién» es el elemento simbdlico que
une a todos los miembros. Por los altos costos que supone pasar
las fiestas de los Reyes -unos diez mil délares-, hoy en dia han
desaparecido los priostes; sin embargo, el «Nifio», patrono de la
comunidad, es venerado y hay personas voluntarias que pasan la
misa anualmente.
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La fiesta de los Reyes en Rumicruz (Foto: Pierrick Van Dorpe).

Las construcciones del puente, el camino, la plaza y
cjuienes iniciaron la fiesta del Nifio, animaban la fundacién y la
consolidacion de la nueva comunidad, pero hubo resistencia por
parte de la directiva central de La Moya y del teniente politico de
Calpi. «LJn dia supimos que el teniente politico de Calpi, Daniel
Jacome, estaba resolviendo los problemas de robos de ovejas en
Nitiluisa, entonces fuimos en comisién a traerles. A pesar de que
no quiso venir, les exigimos llegar a Guantuk pampa y a observar
las obras que habiamos levantado con nuestros propios recursos.
Una vez que constato los trabajos, él se sintié animado y autorizé
a medir la distancia entre La Moya y la naciente comunidad. La
distancia es de apenas 500 metros. Esto fue un problema, porque
los del Ministerio de Agricultura pedian que la distancia sea si
quiera de un kildmetro», sostiene Manuel Sanunga (Entrevistado
el 22.05.16). Con el beneplacito del teniente politico, empezaron
los tramites del reconocimiento juridico de la comunidad ante el
gobierno. «Tuvimos que hacer comisiones para ir a Quito, porque
aqui los funcionarios del Ministerio de Agricultura se hicieron
partidarios de lagente de Calpiy de La Moya. Amaneciamos debajo
de la presidencia para pedir que el gobierno firme el documento»,
recuerda Sanunga (Entrevistado el 22.05.16). Si bien es cierto,
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que el Estado ecuatoriano, habia promulgado ya en 1937 la ley
de Régimen de Organizacion y de las Comunas, en el medio rural
chimboracense; estas leyes no eran conocidas y, por la intervencion
de los hacendados y de los mestizos de los pueblos, no se habia
hecho efectivo el cumplimiento de esta ley hasta la década de los
ochenta del siglo pasado. Los hacendados y los mestizos vieron en
la aplicacion de la ley y la consecuente creacion de las comunidades
una amenaza para sus intereses de caracter econdémico y del
ejercicio del poder.

En efecto, con la creacion de las comunidades, la hacienda y
el centro parroquial dejaron de ser el centro de administracién de la
poblacion indigena, el control sobre lo sagrado y de obtencion fécil
de ingresos econémicos. Dejar que las comunas tuvieran autoridad
era renunciar a siglos de control hegemonico de la hacienda y
del pueblo sobre la poblacion indigena que frecuentemente era
violentada (Arrieta, 1984).

Finamente, en 1981, el Estado ecuatoriano declaré a
Rumicruz como comunidad juridica, independiente de La Moya.
El nombre de Rumicruz fue asignado en virtud de la existencia de
una piedra en forma de cruz andina que esta situada a trescientos
metros del centro comunal y que sirve de demarcacion limitrofe
entre los cantones Riobamba y Guano.

Con el acuerdo ministerial en las manos, los moradores de
Rumicruz empezaron a trabajar con fuerza en la consolidacion de
la organizacién comunal, obtuvieron el apoyo de las organizaciones
de desarrollo para implementar obras, tal como detallaré mas
adelante. Que las comunidades indigenas tengan su propio
acuerdo ministerial y el reconocimiento de la condicion juridica
en el Ecuador es significativo. Las instituciones del gobierno y las
organizaciones no gubernamentales (ONG) de desarrollo piden a
las comunidades estos documentos antes de promover las obras
de infraestructura u otras acciones de intervencion. Sin el acuerdo
ministerial, las comunidades no podran gestionar los recursos y



obtener beneficios (Tuaza, 2010).

Para 1984, en Rumicruz surgid la figura carismatica
de Victor Sanunga, dirigente joven que, de adolescente, habia
acompafiado a su padre José Maria en el momento de la creacion
de la junta promejoras. De nifio estudid en la escuela Quipaipan
construida por la MA. Durante los primeros afios de la década de
los setenta fue a trabajar en las plantaciones de palma africana en
Santo Domingo de los Tsachilas, junto a Segundo Andrés Tuaza y
otros jovenes de la localidad que buscaban oportunidades laborales
y nuevas formas de vida.

Al regresar a Rumicruz se sinti6 atraido por el servicio
a la comunidad. Animado por el ideal de servir a sus hermanos,
buscd capacitarse en los cursos de formacion en liderazgo que
brindaba la iglesia v las organizaciones populares como la Central
de Servicios Agricolas. En aquellos afios, ERPE v la «Radio
Promocién» organizaban los cursos de capacitacion para dirigentes
comunitarios y de asociaciones agricolas en los temas de liderazgo,
legislacion laboral, organizacion popular, desarrollo comunitario y
mejoramiento de la produccion agropecuaria. Las organizaciones
clasistas y populares también impulsaban capacitaciones en esos
temas.

Motivado por las ideas innovadoras recibidas en estos
cursos, Victor Sanunga, una vez electo presidente de la comunidad,
busco el apoyo del Instituto Cooperativo Ecuatoriano, ONG que
con los fondos provenientes de la Fundacién alemana Konrad-
Adenauer-Stiftung promovia en esos afios el desarrollo rural.
La alianza estratégica de estas dos ONG llevaba el nombre del
«Proyecto ICE-KAS», dirigido en Chimborazo por los ingenieros
Vicente Caldoso y Fernando Zavala. Con el apoyo de esta
organizacion, promovié la apertura de caminos desde el bosque
situado en Pulingui, por donde atraviesa la antigua carretera que
va de Cuatro Esquinas a la ciudad de Riobamba. Antiguamente
solo existia un sendero pequefio que conectaba a Rumicruz con La
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Moya y con el bosque, lugar donde tomaban el autobus para ir a
Riobamba. «Ahora tenemos muchas entradas a la comunidad; antes
la Unica salida a Riobamba era por el bosque. Por ahi sacdbamos
los productos para ir a vender y por ahi traiamos las cosas y los
materiales de construccion de casas. Aca no entraban los carros.
Raro era ver un carro llegar a la comunidad, pero el carro venia
por Calpi, porque no habia entrada por Cuatro Esquinas, el puente
estaba roto. No se podia venir ni por Cunduana ni Gaushi, porque
no habia caminos como hoy. La vida era dificil <> sefiala Maria
Natividad Bufiay (Entrevistada el 15.06.16). Con la apertura del
camino, llegaron los carros a Rumicruz y aun quienes habian puesto
resistencia a la construccién, vieron en esta obra, la oportunidad
de alcanzar dias mejores. Este camino fue uno de los primeros que
facilité la conexion rapida de Nitiluisa, La Moya y Rumicruz con
la ciudad de Riobamba. Solo afios después se abrieron los otros
caminos vecinales por San José de Gaushi y por Cunduana.

Con el apoyo del proyecto ICE-KAS y el liderazgo de Victor
Sanunga en Rumicruz se promovieron los cursos de capacitacion
orientados al mejoramiento de la actividad agropecuaria, para lo cual
crearon granjas experimentales. A este lugar acudian los indigenas
provenientes de Chancahuan, Cicalpito, Shamanga, Aychabub,
Gatazo Grandey Gatazo Chico, comunidades beneficiarias de los
proyectos de ICE-KAS, al recibir los cursos teoricos y practicos
en cultivos, costura, panaderia y manejo de tiendas. Durante
cuatro afios, los moradores de la localidad pudieron mantener las
granjas cultivadas y los frutos se redistribuian entre las familias.
Sin embargo, cuando se acabaron los recursos de la cooperacion
no se volvieron a cultivar las granjas y las iniciativas de desarrollo
agropecuario sufrieron un declive.

ICE-KAS colaboré también con la construccion de la
casa comunal. Una casa de hormigdn armada con tres cuartos en
la planta baja destinados para la costura, la tienda comunal y la
panaderia, y un salon de reuniones en la segunda planta. «Habia tanta
esperanza con los apoyos brindados por ICE-KAS. Aprendimos a
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vender en la tienda y a hacer el pan. Las mujeres llegaron saber
de costura. Ya no era necesario ir a comprar ropa en el mercado
de Riobamba. Aqui en la comunidad podiamos confeccionar
nuestra propia ropa», manifiesta Manuel Sanunga (Entrevistado el
23.05.16). Pero igual que los emprendimientos agropecuarios, la
tienda, la panaderia y el centro de costura fracasaron. Entre las
causas que provocaron la frustracion de estas iniciativas esta en que
los compradores obtenian los productos a crédito y no pagaban a
tiempo. «Todos querian las cosas de la tienda, pero al fio. Cuando
queriamos cobrar se ponian bravos. Muchos de los deudores no
pagaron sus deudas, y al ver que no se podia recuperar el capital
y que estdbamos al borde del quiebre, entonces con el dolor en el
alma tuvimos que cerrar las puertas de la tienda», sostiene Baltasar
Mifiercaja, ex presidente de lacomunidad (Entrevistado el 24.02.16).
Manuel Sanunga, sefiala: <hubo malversacion de fondos, querian
beneficiarse de las ganancias entre un grupo y un par de dirigentes.
Esto despert6 duda y la pérdida de credibilidad en el manejo de
la tienda, la costura y la panaderia: (Entrevistado el 23.04.16).
Similar a este testimonio, Manuel Concha considera; «no todos los
moradores estuvimos involucrados en la tienda, en la costura y
en la panaderia. Quienes presidian la organizacién querian estos
proyectos pata un grupo, dejando de lado a los otros comparieros,
especialmente a aquellos que cuestionaban los contrastes que
aparecian en la gestién comunal» (Entrevistado el 23.03.16). Pero
mas alla de estas causas, el declive de estos emprendimientos tuvo
que ver con el cese de los fondos econdmicos de la cooperacion
y la escasa capacidad de generacion de las capacidades locales.
En parte, la decadencia de este tipo de iniciativas tiene que ver
también con el menosprecio que los indigenas sienten por los
emprendimientos colectivos en sus propias localidades. Insinuados
por los mestizos de los pueblos, ellos se sentian incapaces de tener
tienda, pensaban que sus negocios eran insignificantes frente a las
tiendas pueblerinas. «Hasta ahora decimos, que el pan hecho en
la tienda comunal o en el barrio es desabrido, mientras que el pan
de Calpi o de Riobamba es sabroso, porque esta hecho con buena
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sazOn y por manos mestizas», manifiesta Maria Bufiay (Entrevistada
el 21.05.16). Este testimonio revela que hay situaciones de racismo
que llevan al menosprecio de lo indigena y hace que las acciones
realizadas por ellos pierdan sentido. Pero, por otro lado, tiene que
ver con el escaso interés de las ONG por aprender de la vida de los
indigenas.

Hasta nuestros dias, no existe en las comunidades la
vision empresarial en las iniciativas de desarrollo y, la produccién
agropecuaria, no siempre tiene un objetivo comercial. Se cultiva
y se produce para compartir en familia. Eos intercambios de
productos se realizan todavia por trueque y las deudas no siempre
se pagan en un tiempo establecido, sino cuando las circunstancias
lo permitan. En el pase de las fiestas religiosas, especialmente
en la Navidad o en las otras celebraciones del ritual catdlico: en
bautizos y matrimonios se produce el endeudamiento. El prioste o
los padres de familia reciben las llamadasjuchas, que los familiares
y amigos entregan en productos alimenticios, los mdsicos y los
bailarines, los mismos que seran devueltos en algin momento
cuando ellos tengan fiestas y necesiten; practica a la que Ferraro
(2004) denomina como «reciprocidad, don y deuda».

Las iniciativas de desarrollo implementados por ICE-KAS
en Rumicruz estan relacionadas con otras incrementadas por el
Fondo de Desarrollo Rural Marginal (FODERUMA) en Guamote,
el «<Proyecto de Desarrollo Rural Integral» a lo largo y ancho del
medio rural ecuatoriano con fondos del gobierno y los recursos
de la cooperacion internacional con los que promovieron las
construcciones de casas comunales, apertura de caminos vecinales,
los cursos de capacitacion en temas agropecuarios y de liderazgo,
la implementacién de tiendas comunales y la creacion de centros
artesanales. La mayor parte de estos proyectos han fracasado por
ser insostenibles por falta de continuidad en la entrega de fondos
econodmicos por parte de las instituciones de cooperacion (Tuaza,
2009).
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AUn en medio del fracaso de las iniciativas de desarrollo,
Victor Sanunga continuaba convencido de buscar el mejor porvenir
para Rumicruz. En 1985, gestiond la creacion de la escuela. «El
queria que la comunidad esté al mismo nivel de Nitiluisa, La Moya
y Pulingui», recuerda Néstor Sanunga (Entrevistado el 12.09.16).
En estas comunidades existian las escuelas y la poblacion se
encaminaba a una mayor autonomia con respecto a los centros
parroquiales. Rumicruz, por su parte, al no tener un establecimiento
educativo, aunque con personeria juridica, no experimentaba la
autonomia total ni de la parroquia ni de las comunidades vecinas.
Las nifias y los nifios de la localidad asistian a las escuelas de La
Moya y Pulingui.

La creacion del establecimiento educativo requirid del
esfuerzo de parte de Victor Sanunga y de todos los miembros
de la comunidad. Gracias a las gestiones realizadas por Sanunga
y sus.comparieros, el Consejo Provincial de Chimborazo y el
Ministerio de Educacion aceptaron crear la escuela, asignando a
una profesora para sesenta nifios, pero sin invertir los recursos en
la adquisicién de un lote de terreno y la construccion de las aulas.
La directiva aceptd la propuesta de los organismos de gobierno,
comprometiéndose por su parte a comprar un lote de terreno y
a edificar la escuela con materiales propios de la zona. «Cuando
recibimos la buena noticia de tener la escuela, enseguida fuimos a
rogar a Segundo Bufiay, propietario del lote de terreno, para que
nos venda. El nos vendio en 1500 sucres. Organizamos mingas,
levantamos los tapiales, los jovenes y las mujeres fueron a traer la
paja y asi en una semana levantamos la escuela», manifiesta Manuel
Sanunga (Entrevistado el 21.04.16). «La escuela no tenia bancas.
Algunos padres de familia hicieron asientos y mesas con tucos de
los arboles y los padres de familia con mas recursos econémicos
utilizaron tablas en la fabricacién de los pupitres que ellos mismos
hicieron», sefiala Delia Lata. La escuela integr6 a la comunidad, dio
sentido de pertenencia a los habitantes. Sin embargo, no todos los
moradores de Rumicruz estuvieron de acuerdo, habia padres de
familia que continuaban enviando a sus hijos hacia la escuela de La
Moya.
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Durante muchos afios, esta escuela no tuvo nombre,
poseia a una sola maestra para sesenta estudiantes. Solo a inicios
de la década de los noventa, el Ministerio de Educacion asigno a
otra profesora y promovi6 la construccién de una nueva aula de
cemento y hormigon. A mediados de los noventa, por las gestiones
de la direcdva comunal encontraron en «Vision Mundial», una
ONG de cooperacion cristiana, el apoyo para construir mas aulas,
dotar del servicio de un centro de computo y otro profesor.

Con el apoyo de «Vision Mundial», la escuela lleg6 a ser un
establecimiento piloto en la zona, pero debido al escaso nimero
de alumnos y a los procesos de unificacion de las escuelas rurales
promovidas por el gobierno nacional, en 2U13 cerr6 las puertas.
Las nifias y nifios de familias en buenas condiciones econdmicas
fueron a estudiar en Riobamba y las nifias y nifios de familias
pobres fueron ubicados en la escuela de la vecina comunidad
Jatari Campesino. La estrategia de unificacion de las escuelas
promovida por el Ministerio de Educacion, ha hecho que varios
establecimientos educativos en el medio rural sean cerrados
(Martinez, 2016; Tuaza, 2016), a decir de los funcionarios del
gobierno, «se cerraron para construirlas escuelas del milenio y dotar
de toda la tecnologia educativa», aunque también se han detectado
razones de caracter politico en la medida en que los dirigentes que
respaldan al gobierno de turno, obtienen como pago, una obra en
su comunidad, como la construccion de una escuela de milenio o
un centro de salud.

Otro de los aspectos que ha generado mayor preocupacion
en los habitantes de Rumicruz y sus dirigentes ha sido la posibilidad
de contar con el servicio de agua potable en todas las casas. Con
el propdsito de evitar la fractura de la comunidad, en el pasado
los dirigentes de La Moya prometieron a Rumicruz compartir las
fuentes de agua situadas en su territorio. En un inicio autorizaron
el uso del agua en la tuberia media, pero afios después, por el
aumento del namero poblacional de 45 familias a 75 jefes de casa,
tuvieron que negociar la entrega del servicio de agua en tuberia,
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lo que posibilitd la dotacion de agua en los domicilios. Aunque las
familias de la parte alta no posefan este servicio.

Entre los argumentos utilizados por los moradores de la
Moya yJatari Campesino es que Rumicruz no tiene derecho al
agua, por cuanto apenas 24 familias de este sector han sido socios
del agua de riego, que ellos trabajaron desde el principio, mientras
que los otros miembros no han contribuido suficientemente con
el trabajo y los aportes econdmicos. «<kEn Rumicruz hay gente
que consume el agua sin haber aportado trabajo y recursos,
solo a merced de las veinte cuatro familias, esto es inaceptable»,
considera Esteban Sisa (Entrevistado el 15.03.20), presidente de
Jatari Campesino. Hasta estos dias se considera que el agua es
propiedad de los socios del agua de riego, en virtud del trabajo y
solo ellos tendrian derecho al servicio del agua. Pese a los trabajos
de excavacion de las fuentes, el mejoramiento de la infraestructura
de captacion, el cambio de tuberias, y las instalaciones nuevas,
Rumicruz no tiene agua suficiente.

Con el propdsito de tener agua, han realizado excavaciones
en su mismo territorio, pero sin encontrar una gota del liquido
vital. «Por el agua nos sentimos comprometidos con La Moya,
no podemos salir adelante. jCudnto hemos hecho! Excavamos
la montafia y la quebrada de Taba waykuy en Kushitolo, pero
sin ningun resultado», sefiala Manuel Sanunga (Entrevistado el
23.06.16). Los trabajos en los lugares antes mencionados casi
siempre se han repeddo, porque los técnicos que visitan el lugar
aseguran que en efecto hay agua.

La preocupacién por el liquido vital ha mantenido unidos
a los dirigentes y a los miembros de la comunidad, y ha permitido
encontrar otras oportunidades, aunque no mejore el servicio de
agua potable, tal como demuestra el siguiente testimonio: «un dia
estuvimos excavando en Kushitolo, cuando, de pronto, vino el
deslave y tapd a Nicolas Lata. Estando pasando por el camino don
Agustin Guamunshi, dirigente de Tunsalao dijo: ‘no sean tontos.



Aqui no hay agua. ;Por qué no se unen a nosotros para trabajar
juntos el proyecto MesarumD’, y asi nos animamos a formar
parte de las comunas que querian traer el agua desde las faldas
del Chimborazo”, recuerda Manuel Sanunga (Entrevistado el
23.04.16).

Con la oferta recibida de Agustin Guamunshi y mas tarde
de Enrique Guzman, dirigentes del Proyecto Mesarumi, que
buscaba explotar las fuentes de agua a 18 kilometros de distancia
desde Rumicruz para el beneficio de las comunidades Tunsalao,
San Vicente de Luisa, San (0sé de Guasbiy Guashi Chico, Victor
Sanunga organizé a la poblacion para adherirse a este proyecto.
Meses mas tarde fue nombrado secretario del directorio del
agua. Motivado por los contactos que tenia en el Ministerio de
Agriculturay en las organizaciones de cooperacion, logré conseguir
en 1992 el financiamiento de Catholic ReliefServices (CRS), una
agencia de cooperacion de la Conferencia de los Obispos Cat6licos
de los Estados Unidos, y el Pondo Ecuatoriano Canadiense de
Desarrollo (FECD), que durante la década de los noventa impulsé
en Calpi y sus comunidades los proyectos de mejoramiento del
riego, la forestacion, la produccion agropecuaria, la capacitacion en
liderazgo, la creacion de cajas de ahorro y crédito comunitario, y el
establecimientos de puestos de primeros auxilios (FSGD, 2010).

Con la cooperacidn técnica y financiera de CRS y el FECD,
Rumicruz, Tunsalao, San José de Gaushi, San Vicente de Luisa y
Gaushi Chico, en 1996 llegaron a tener el agua de riego, luego de
diez afios de trabajo. A diferencia de otros proyectos de desarrollo
que también sufrieron fracaso, el riego continta funcionando.
En estos ultimos afios, el Gobierno Auténomo Descentralizado
de la Provincia de Chimborazo ha promovido los trabajos de
mejoramiento del sistema de riego, construyendo en Rumicruz el
reservorio de agua que permite contar con regadio durante todo el
dia y en tiempos de sequia.

Pese al mejoramiento en el sistema de riego, el agua potable
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sigue siendo una necesidad imperiosa en Rumicruz. Victor Sanunga
gestionod de Visiébn Mundial recursos para cambiar las tuberias y
dotar de servicio de agua a todas las casas. No obstante, el poco
interés de los moradores no ha permitido que el suefio de tener
agua completamente funcional, sea una realidad. Hasta nuestros
dias los dirigentes trabajan por superar este problema, pero hay
escaso interés de los beneficiarios.

A la muerte de Victor Sanunga, el liderazgo al frente de
Rumicruz fue asumido por su hermano menor Néstor Sanunga. El
ha sido en la comunidad el gestor de los proyectos de desarrollo,
organiza mingas y anima a los dirigentes del cabildo a trabajar por
el desarrollo local. Su funcién es clave en la vida comunitaria, hasta
tal punto que, a decir de los miembros comunitarios, «sélo él pone
orden y solo a él le respetan».

El cierre de la escuela, la cercania a Riobamba, y las escasas
oportunidades laborales en Rumicruz, han hecho que los miembros
abandonen su terrufio y dejen de lado las preocupaciones por la
organizacion comunitaria. A diferencia del entusiasmo fundacional,
cuando los primeros dirigentes trabajaron por ser libres tanto de
Calpi como de La Moya, en estos afios van desapareciendo por
los factores antes mencionados. Estan el cabildo, los estatutos y la
infraestructura comunal, pero sin funcionamiento.

Jatari Campesino

Jatari Campesino, que en un primer momento fue
conocido como la Nueva Moya, fue creada en 1985. Lo mismo que
los moradores de la vecina comunidad de Rumicruz, los miembros
de la naciente comunidad no querian romper con el anejo La Moya.
Dos fueron las causas que aceleraron la creacion de la Nueva
Moya, més tarde conocida comoJatari Campesino; por un lado,
el propdsito de tener condiciones adecuadas de vida al estilo de
las ciudades, y, por otro lado, poseer espacios amplios donde erigir
un centro comunal y el cementerio que servirian posteriormente



para la fundacion de una nueva parroquia rural de Riobamba. En
el proceso de la creacion y la consolidacion de esta comunidad se
destaca el rol protagdénico de Esteban Sisa, dirigente de quien se
hablara en detalle mas adelante.

El contacto de los dirigentes jovenes con la vida de la
ciudad y animados por los cursos de capacitacion recibidos en la
MA vy en la Iglesia de Riobamba preocupada por la promocion
humana y la liberacién de los indigenas y campesinos, vieron la
necesidad de crear espacios existenciales de acuerdo con los estilos
de vida urbana'y moderna. Esteban Sisa manifiesta: «<en Riobamba,
en Quito y en otras ciudades vimos como la gente tiene agua
potable, alcantarillado, teléfonos, electricidad, calles pavimentadas,
casas barriales y parques; las casas estan construidas en orden. Aqui
no teniamos nada. Teniamos que correr a la quebrada para beber
agua, hacer nuestras necesidades en el campo, las casas estaban
desordenadas. Lo poco que tenian, la gente invertia en fiestas. Un
dia entre los jovenes de confianza llegamos a pensar ‘;Por qué
aqui no podemos vivir como en la ciudad?’ la vida en La Moya era
triste» (Entrevistado el 15.03.17).

En efecto, alrededor de diez jévenes de La Moya reunidos
con Sisa decidieron buscar un lugar donde poder construir la
Nueva Moya, que tuviera calles pavimentadas, agua potable, el
alcantarillado, teléfonos y otros servicios que ofrece la vida urbana.
Este lugar seria proximo al valle de la quebrada de Roncate. Pero
esto suponia entrar en conflicto con los propietarios de las tierras,
cuyos duefios eran sus familiares de La Moya.

Junto a las aspiraciones de tener una vida moderna, estaba
también la presion de las autoridades de Calpi y de los dirigentes
de La Mioya a la asistencia a las mingas, a las reuniones y al pago
de contribuciones. Estos hechos motivaron la creacion inmediata
de la Nueva Moya. «Justo en los momentos en que estdbamos en
conflicto por nuestro deseo de crear la Nueva Moya, llegd un oficio
del teniente politico de Calpi, en el que nos exigia que todos los
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moradores de la comunidad, fuéramos a arreglar el cementerio de
Calpi. Esto me caus6 molestia y acelerd nuestro deseo de tener
cementerio propio y de independizarnos por completo de Calpi»,
sefiala Esteban Sisa (Entrevistado el 15.03.17). Pero no contaban
con un espacio propicio para la fundacion de la Nueva Moya.
Algunos de los jovenes poseian tierras en el valle de Rofieate,
pero la mayor parte de las extensiones eran propiedades de los
moradores de La Moya, que detendian la necesidad de mantener
unida la organizacion comunitaria. La Gnica manera de poseer esas
tierras era la expropiacion. En efecto, el abogado que asesoraba
a Sisa y a sus comparieros, a decir de Jorge Mifiercaja, dirigente
de La Moya, «habia aconsejado que expropien las tierras y ellos
plantearon el juicio de expropiacién, argumentando que estaban en
emergencia por el deslave» (Entrevistado el 17.08.17). Al enterarse
de las intenciones de expropiar las tierras situadas en Roncate,
los dirigentes de La Moya citaron a Sisa y sus comparieros a la
Gobernacion de Chimborazo, oficina gubernamental en donde
lograron que la autoridad competente prohibiera los intentos de
despojar de las tierras a sus legitimos duefios, y consecuentemente,
detuvieran la creacion de la Nueva Moya.

Ante la negativa del gobernador y de los dirigentes de La
Moya, Sisa y sus compafieros buscaron alternativas. Acudieron al
duefio de la hacienda Luisa, Carlos Ariz Arsua v propusieron su
deseo de comprar un lote de terreno para el cementerio. Pero el
hacendado sugiri6 que compraran seis hectareas. Esto desperto
los &nimos del grupo. Ellos vieron en esta oferta la oportunidad
de levantar la Nueva Moya en esos terrenos. Comunicaron la
noticia a los demas miembros, quienes, entusiasmados optaron por
comprar cuanto antes, pero en el momento en que supieron que
este terreno estaba embargado por el Banco Nacional de Fomento
se retiraron. «<Mucha gente vino contenta a comprar su lote de
terreno. En la notaria dijeron que la propiedad estaba a punto de
ser expropiada por el Banco, entonces se desanimaron. Solo nos
quedamos nuevamente los diez comparieros promotores», sefiala
Esteban Sisa (Entrevistado el 15.03.17).
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La perseverancia del grupo permitié que adquirieran el
terreno de seis hectareas de la hacienda Luisa. Con esta propiedad,
Esteban Sisa, que para aquel entonces era funcionario del
Municipio de Riobamba, gestiond la intervencidon inmediata de
esta institucion en las tareas de allanamiento del suelo y la posterior
lotizacion con caracteristicas urbanas. Esto atrajo la atencion de
algunos moradores de La Moya, de Corona Real y de Rumicruz,
quienes se adhirieron a la cooperativa de vivienday adquirieron sus
lotes.

Esteban Sisa (izquierda), fundador de la Comunidad Jatari Campesino (Foto: Picrrick Van Dorpe).

Las seis hectéreas de tierra, sobre las cuales se levanté la
cooperativa de vivienda, permitieron a los fundadores de la nueva
comunidad a tener el espacio suficiente donde levantar las obras
de infraestructura educativa, recreacional y un parque. Esteban
Sisa sostiene: «en La Moya no teniamos espacio. En esta nueva
comunidad destinamos dos hectareas solo para construir aulas
de la unidad educativa, una hectéarea para el estadio y otra para el
parque» (Entrevistado el 15.03.17).

En efecto, al cabo de pocos afios se construyeron las aulas
y los talleres mecanicos del colegio y de la escuela, construyeron
el estadio y la plaza. Actualmente, enJatari Campesino funciona
la «Unidad Educativa Intercultural Bilinglie Capitan Giovanny
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Calles», que ofrece los niveles de educacion inicial, béasica y
bachillerato. Con esta institucion educativa, la comunidad a pesar
tener pocos afios de vida organizativa, se ha convertido en un
centro de educacion de prestigio que concentra estudiantes de
Rumicruz, La Moya, Pulingui, Tagualac, Tunsalao, San Vicente y
San (osé de Gaushi.

Si bien es cierto queJatari Campesino no ha logrado llegar
a ser parroquia rural, pero también es cierto que, en comparacion
con las demas comunidades, ha logrado posesionarse como una
comunidad central en cuanto ainfraestructuray centro de educacion.
Esto significa que, en parte, se han cumplido los anhelos de los
primeros fundadores, en cuanto a ver su terrufio, convertido en
una comunidad piloto, en relacién con las comunidades aledafias.

Las primeras casas que Se construyeron en Jatari
Campesino fueron de tapial y zinc, que los habitantes levantaron
con mingas y los aportes econémicos propios. A mediados de la
década de los noventa, lograron conseguir el préstamo de vivienda
del Ministerio de Desarrollo Urbano y levantaron casas de bloques
y eternit en la mayor parte de los lotes y construyeron el sistema de
alcantarillado, siendo hasta el momento la Gnica comunidad de la
zona que cuenta con este servicio bésico.

Claro esta que la nueva comunidad tenia el disefio urbano,
con una unidad educativa, las calles y el estadio, pero no llegé a
crear suficientemente el sentido de pertenencia de los miembros.
Necesitaban de un elemento simbdlico que concediera identidad,
afianzara la cohesion social, dado que la lucha y el establecimiento
de la interaccion social atraviesa el mundo imaginario (Geertz,
1973). Asi como los habitantes y los dirigentes de Rumicruz
establecieron el «<Patronato del Nifio Jesus y la Fiesta de los Reyes»
como el momento expresivo de su identidad e independencia de
La Moya, los habitantes deJatari Campesino designaron como
su patron a la imagen del Nifio jesus, donado por Estela Falconi,
en aquel entonces, directora de la Cruz Roja de Chimborazo, que
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en la década de los noventa del siglo pasado habia gestionado los
recursos de la Cruz Roja espafiola con los cuales se construyeron
la guarderia y la casa comunal en La Moya yJatari Campesino.
«La Fiesta del Nifio» se celebra anualmente, el primer domingo
después de la solemnidad de la epifania. Anualmente se designan
algunos priostes, cargo que recae en familias con cierto prestigio
econémico, a quienes el resto de los vecinos colaboran con las
jochas o contribuciones y obsequios que llevan los demas.

En el proceso de la consolidacion de la organizacion
comunitaria, muchos han sido los esfuerzos realizados por los
dirigentes y por los miembros. Desde los primeros afios de la
década del 2000, junto con las comunidades de San José de Gaushi,
San Vicente, La Moya y Rumicruz, gestionaron ante el Consejo
Provincial de Chimborazo la construccion de la carretera asfaltada
que fue inaugurada en el afio 2013.

En estos ultimos afios, hay la apuesta por el turismo
comunitario con el apoyo del Padre Pierrick Van Dorpe, el
Ministerio de Turismo, la Empresa de Ferrocarriles del Ecuador y
el Gobierno Autonomo Descentralizado Municipal de Riobamba
(GADMR). De acuerdo a los funcionarios de GADMR, los
beneficiarios de este proyecto «han logrado superar la pobreza,
no tienen necesidad de migrar a otros lugares» (Entrevistados
el 18.09.16). Las protagonistas de esta iniciativa son mujeres
que a diario reciben a los turistas en la cafeteria, explican sobre
la vida cotidiana, las costumbres que tienen como indigenas y la
agricultura. Ofertan artesanias y vestidos confeccionados con la
lana de llama y alpaca.

La cafeteria deJatari Campesino es el lugar de llegada de los
turistas; luego las mujeres, de La Moya conducen a su comunidad,
donde los visitantes pueden disfrutar del almuerzo ofrecido en la
casa turistica Urkukunapak wasi. Luego del almuerzo, los turistas
recorren las montafas y las llanuras del sector y por la tarde toman
el tren con destino a Riobamba.
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La apuesta por el turismo comunitario es una de las
estrategias de desarrollo que ha sido difundido ampliamente por
el gobierno nacional en estos ultimos afios. En las comunidades
aledafias a la linea férrea, el Ministerio de Turismo ha involucrado
a los actores locales, especialmente a los indigenas, para ofrecer
iniciativas y paquetes turisticos (Ministerio de Turismo, 2017). En la
parte norte de la provincia de Chimborazo, la coordinacion zonal 3
del Ministerio de Turismo, y la Empresa Nacional de Ferrocarriles
del Ecuador han promovido el proyecto turistico del «Tren de
Hielo», que corresponde al recorrido de la Estacién Urbina, hasta
Jatari Campesino. En este trayecto, los turistas disfrutan del paisaje
cercano a las faldas del Chimborazo, escuchan los testimonios de
Baltasar Ushka, el tltimo «hielero» del Chimborazo, y visitan la casa
turistica y el centro de interpretacion en el museo de los «hieleros»
que se encuentra en La Moya.

La organizacion comunitaria deJatari Campesino ha sido
animada por la figura carismatica de Esteban Sisa. El fue parte de
los adolescentes y jovenes que recibieron las capacitaciones de la
MA vy de la Iglesia en época de Mons. Lednidas Proafio, en temas
de liderazgo y desarrollo comunitario. «La escuela para mi ha sido
importante. Mis padres no quisieron que estudie, argumentando
que me iba a ensefiar a ser vago. En estos tiempos se pensaba que
quien estudiaba era un vago. Por suerte pude entrar en la escuela
construida por la MA y recibir cursos. Inquieto acudi también a
las reuniones organizadas por Mons. Proafio. En esos cursos tomé
conciencia de cuan importante era trabajar por el pueblo», sefiala
Sisa (Entrevistado el 15.03.17). Sisa fue el impulsor de la creacion
deJatari Campesino, el gestor de las obras de infraestructura y el
fundador de la unidad educativa. Hasta nuestros dias, desempefia
las funciones del presidente de la comunidad.

El liderazgo de Esteban Sisa es conocido también fuera de
lacomunidad. En la década de los noventa presidi6 a los Misioneros
Quichuas, una organizacion de los misioneros indigenas de
Chimborazo, patrocinados por la Di6cesis de Riobamba. Formo
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parte de la dirigencia del Movimiento Indigena de Chimborazo,
particip6 como miembro de la Corporacion de las Organizaciones
Indigenas de Calpi, y ha fundado ocho barrios urbanos en la ciudad
de Riobamba.

En conclusién, en este capitulo se han analizado las causas
gue motivaron el fraccionamiento del anejo La Moyay laemergencia
de las nuevas comunidades. Entre los factores que influyeron en la
decadencia de la organizacion se destaca la presion de los cuatreros
que, amenazando la seguridad, provocaron el aglutinamiento
habitacional en lugares estrechos al filo de la quebrada y alejados
de los terrenos de la llanura. La disputa por el agua, la ausencia de
lugares amplios para la construccion de la infraestructura educativa
y otras mejoras en el centro comunal, la emergencia de un cuadro
de dirigentes jovenes con la intencionalidad de romper con el
centro parroquial de Calpi, y con la dependencia a los poderes
tradicionales de administracion de la poblaciéon indigena, fueron
otros de los motivos que provocaron la decadencia de La Moya.
La ruptura con el anejo tradicional por las causas antes expuestas,
promovio el aglutinamiento de barrios como Tunsalao, Guantul,
Corona Real hacia las demas comunidades, y la fundacion de las
comunidades de Rumicruzy Jatari Campesino.

Hoy en dia, La Moya, Rumicruz yJatari Campesino, son
tres comunidades juridicas y autonomas; sin embargo, sus habitantes
conservan cercania, amistad, aunque de manera momentéanea.
En el momento de las fiestas intentan demostrar unidad, cuando
la muchedumbre festiva tanto de Rumicruz, La Moya y Jatari
Campesino atraviesan las tres comunidades, invitando a todas y a
todos a la fiesta. «<Rumicruz, La Moya y Jatari Campesino somos
lo mismo», son las consideraciones generales de todos quienes
participan de las festividades. Pero una vez concluidas las fiestas,
cuando retornan ala vida cotidiana, aparecen de nuevo las disputas
siempre motivadas especialmente por el acceso al servicio de agua
entubada.
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En efecto, este es uno de los problemas fuertes que no han
sido resueltos, pese a los cuarenta afios del uso de las fuentes de
agua que nacen en la parte central de las montafias de La Moya.
Existe la distribucién desigual del liquido vital. Los miembros de
La Moya consideran que tienen derecho a méas cantidad de agua,
porque las fuentes estan en su territorio, mientras que los habitantes
deJatari Campesino y Rumicruz poseen poca cantidad de agua,
no obstante de ser mas numerosos. Debido a la carencia de agua,
Esteban Sisa gestiond del Gobierno Auténomo Descentralizado
de la Provincia de Chimborazo, la excavacion de un pozo que ya
estd listo para ser explotado. Pero en el caso de Rumicruz, el acceso
al liquido vital sigue siendo una necesidad imperiosa. «Sin agua por
igual hay resentimientos», manifiesta Esteban Sisa (Entrevistado
el 15.03.17). La dotacion del servicio de agua en condiciones de
igualdad garantizara, de cierto modo, la unidad del antiguo anejo
La Moya, pese a que, en términos organizacionales, se mantengan
autébnomas cada una de las comunidades.
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CAPITULO IV

LA ACTIVIDAD ECONOMICA EN LA MOYA

En este capitulo se analizan las actividades econdmicas
de La Moya y las comunidades adyacentes, desde la perspectiva
histdrica. Las preguntas basicas que permiten abordar la tematica
en cuestion son: ;Cudles fueron las fuentes de trabajo que tuvieron
los habitantes de La Moya? ;Cudl era el proceso de vinculacién con
el mercado? ;Que actividades econdmicas se realizan hoy en dia? La
reflexion consta de cuatro partes: en la primera parte, se describen
las préacticas alternativas que los habitantes de La Moya generaron
para garantizar la supervivencia; la segunda, detalla la actividad de
extraccion del hielo que realizaban los antiguos habitantes de La
Moya, al margen de las actividades tradicionales de la agricultura
y la ganaderia. En la tercera parte, se sefiala la activacion de la
labor agropecuaria que se fomento después de la intervencion de
la MA; y, finalmente, se puntualizan las nuevas acciones que, en
la actualidad, intentan crear fuentes de ingresos econdmicos en la
actualidad.

Préacticas alternativas de supervivencia
El antiguo anejo Cabocao, més tarde conocido como La

Moya, si bien es cierto estuvo rodeada de los grandes latifundios:
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por el este la hacienda Luisa y por el oeste la hacienda Chimborazo,
propiedad de Victor Garcia, no estuvo vinculado directamente
con el régimen hacendado. Sus habitantes tenian tierras fértiles en
las laderas y arenales en las llanuras de Guashi Chico, San José
de Gaushi, San Vicente, Batsacon y cerca de Tapi. Estas tierras
no eran atractivas para los hacendados que acumulaban grandes
extensiones de tierras en las llanuras fértiles con agua de regadio y
en lugares donde podian introducir la maquinaria agricola (Barsky,
1984).

La tenencia de la tierra en las montarias, laderas y arenales
obedecia al antiguo sistema del reparto de tierra heredada de los
incas. Aun cuando habian pasado cinco siglos desde la colonizacion
espafiola, trescientos afios del funcionamiento de la hacienday 150
afios de vida republicana, los indigenas de La Moya, asi como de
otras comunidades de la serrania, mantenian lotes de tierra en la
parte baja que va de los 2700 m s.n.m, en la parte intermedia a
los 3000 m.s.n.m, hasta los 3700 m s.n.m en la parte alta. Con
respecto a este tipo de distribucion de la tierra heredada de los
incas, el etnohistoriador ucraniano, nacionalizado estadounidense
y gran estudioso de las sociedades andinas, John Murra (1972), en
su libro EI control vertical de un méximo de pisos ecoldgicos en
la economia de las sociedades andinas, explica que la sociedad
inca se interconectaba de acuerdo con el manejo de los diversos
pisos ecoldgicos que garantizaban el acceso a los productos y el
mantenimiento de la paz. Segin Murra, en el piso ecoldgico bajo
estaban las poblaciones adyacentes al mar que proporcionaban a
las poblaciones intermedia y alta el pescado y la sal, mientras que
en el piso intermedio producian el maiz, y, en el piso ecoldgico
alto, la papa. El maiz, la papay la sal fueron los productos bésicos
para la alimentacion en los Andes. Los habitantes de cada piso
ecoldgico intercambian los productos, por tanto, no podia haber
rivalidades. Este esquema de tenencia de la tierra y el intercambio
de productos entre las diversas localidades se mantuvieron a través
de los tiempos y se adaptaron también en pisos ecolégicos que van
de los 2700 m s.n.m, hasta los 3700 m s.n.m.
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Los habitantes de La Moya poseian tierras en los tres pisos
ecoldgicos que van desde los 2700 a los 3600 m s.n.m. Los lotes de
tierra de la parte baja, cercanos a Calpi, San Andrés y Riobamba
permitian cultivar el maiz y acceder a la adquisicion de la sal en los
mencionados centros parroquiales y en la ciudad. Los terrenos de
las llanuras y de las laderas intermedias posibilitaban tener cebada,
lentejas y pastoreo entre los meses de marzo y junio. Las tierras de
altura proporcionaban papas, mellocos, pastos en épocas de sequia
cuando las llanuras quedaban desérticas, paja para el techo de las
chozas y servia de lefia para la cocina. La escasez de alimentos en
los pisos ecoldgicos alto y bajo era recompensada con productos
que se producian en las llanuras intermedias y en las laderas,
garantizando asi, la soberania alimentaria. Los afios de sequias
prolongadas que provocaban hambruna, obligaba a migrar a los
habitantes hacia los anejos interiores de la hacienda Chimborazo
-Tambo Huasha, Shobol y La Delicia- para recoger el resto de la
cosecha, practica conocida como la shala.

La shala procede del desarrollo de ciertos derechos que
las comunidades indigenas andinas han logrado institucionalizar
con el correr de los tiempos. Llama la atencion particularmente
la ausencia de la palabra pobre en kichwa. Al leer los diccionarios
kichwas del Padre Juan Grimm (1892) y de Luis Cordero, editados
a finales del siglo XIX, el lector se sorprendera que no aparece la
palabra pobre, pareciera que en kichwa no existe este término. Sin
embargo, Cordero (1892) sefiala la expresion huageha como pobre,
pero explicando que esto se refiere a «individuo que por carecer de
padres o por no trabajar, se arrima a otro para subsistir a costa de
este» (p. 38). En el uso linguistico cotidiano de los indigenas de
Chimborazo, el vocablo huageha viene de huagehu, que tal como
se explico anteriormente, significa el cordero mimado o la llama
tierna suelta en la chacra, que tiene la libertad de comer en cualquier
lugar de la finca, que no puede estar sujeta, que tiene el derecho de
recibir las atenciones necesarias de sus duefios. «Todas las familias
tienen su huagehu, la oveja pequefia halagada. Al huagehu no se le
amarra, queda suelto. Si de pronto este se pierde, se busca hasta

110



PhD. Luis Alberto Tuaw» Castro

encontrarlo, cuando se muere sin haber crecido lo suficiente se
entierra, su carne no se consume», sefiala Mercedes Pilamunga, de
Guangopug (Entrevistada el 24.03.12).

Huagcha, procedente de huagchu en el contexto de la
interrelacion humana indigena hace referencia a los huérfanos, a
las viudas, a los viudos, a los forasteros y a las personas que no
tienen tierras, tal como explica Agustina Carguachi de la comunidad
Santa Teresita, «<nosotros decimos huagcha a los nifios y jovenes
huérfanos, a las viudas y viudos, a la gente que viene de afueray a
aquellos que no tienen més que el lote de su casa» (Entrevistada el
14.09.12). Dada la situacion adversa que atraviesan, estas personas
adquieren derechos especiales al interior de las comunidades: tienen
derecho a la shalana, es decir, a recoger los frutos del resto de la
cosecha de cebada, trigo, habas y papas, libremente en cualquier
terreno, aln en otras comunidades. «<No siempre habia en la casa
suficientes productos. Cuando no habia papas ibamos a Tambo
Huasha, La Delicia, Shobol, Chuquipugyo, hasta Guanajo en la
Provincia de Bolivar a pedir que nos dejen shalar», sefiala Rosario
Buriay, de llumicruz (Entrevistada el 23.09.13). Hasta nuestros dias
los moradores de las comunidades de San Pedro de Rayo Loma y
Santa Rosa de Colluctus de Cicalpa, Colta en los meses de junio y
julio emigran a Guanajo, a la Magdalena y a Chillanes a recoger
los restos de la cosecha de maiz y de trigo. Después de una semana
de trabajo regresan a sus casas con tres quintales. Nadie puede
oponerse al derecho de shalar. En Guaranda y en las comunas
de Chimborazo saben de antemano que no pueden impedir a
recoger los restos de la cosecha. En el dia de la cosecha de papas
en Puli, un padre de familia exhorta a su hijo, «<no recogeras todo
el grano, dejarés algunas papas, mas tarde han de venir los nifios
de San Pedro». Ademas, existe la creencia de la obligacion de
dejar los granos, «creemos que, si no dejamos los granos para que
sean recogido por los huagchas, el afio siguiente no va a haber
suficientes productos, porque la madre tierra se enoja», dice
Polinario Sagnama de Puli (Entrevistado el 24.04.12).
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Los huagchas tienen el derecho dekutiar, es decir, pueden
culdvar dos a cuatro surcos en cualquier terreno donde estén
realizando la siembra. «<En Columbe, mantenemos la costumbre
de ir a solicitar dos o cuatro surcos a las personas que estan
sembrando, se les dice: ‘por favor déjenos sembrar mis granos en
su chacra’, y ellos responden: ‘venga por favor, es un honor que
usted deposite sus semillas en mi lote’, entonces, con confianza
hacemos la siembra», manifiesta Carmelo Agualsaca (Entrevistado
el 21.05.16). Todos saben que hay este derecho y, por ende, facultan
a los huagchas a realizar la siembra. De este modo se garantiza la
soberania alimentaria. En relacion al derecho de kutiar que tienen
los huagchas aparece también la palabra huachu, surco; asimismo,
existe el apellido Huachu. Es comin en Chimborazo encontrar
con este apellido: Maria Huachu, José Huachu... Curiosamente,
las personas que llevan este apellido, poseen pocas tierras en
relacion con otros comuneros. Hay la similitud de palabras en el
uso lingiistico huageha, huagehu y Huachu. Esto demuestra
la importancia que tiene la responsabilidad comunitaria frente
a los huagchas a fin de garantizar la supervivencia de todos los
miembros. Aunque en La Moya no existe este apellido, esto se
explica porque, todos los moradores poseen sus lotes de tierra.

Los huagchas podian disponer del paramo y de los bosques
para la crianza de sus animales, sin que nadie lo impiday esto sucede
hasta nuestros dias. «Yo tengo mis terrenos en el pAramo, pero a mi
no me sirve. Hace afios que por la edad no puedo trabajar. Ahora
la propiedad es de uso comudn. Todos pueden ir a pastar», dice
Isabel Sisa (Entrevistada el 17.05.16). «En el cerro todos tienen
el derecho de ir a pastar a sus animales. Aqui, hay familias que
no tienen muchos terrenos, pero pueden tener sus ovejas, vacas
pastando en el cerro o en el filo del camino y de las acequias. Hay
gente que vive asi y mantienen a sus hijos», manifiesta Francisco
Alvarez de la comunidad Chismaute (Entrevistado el 18.09.14).
En el centro parroquial de Columbe, los pobres que no poseen
terrenos pastorean a sus vacas Yy ovejas por las riberas del rio;
cuentan que esta practica viene desde el tiempo de los mayores.



\jns,huagcbas tenian la potestad de cultivar a medias con las familias
pudientes y podian contraer matrimonio con las hijas o hijos de
estos. «<Mi papé habia venido de la hacienda Encalado. Ahi no tenia
nada. Llegando a Chacaza, habia pedido a mis abuelitos un terreno
para cultivar a medias. Paulatinamente gano la confianza, pasado
los tres afios contrajo matrimonio con mi madre», expone Nicolas
Tambo, de Chacaza (Entrevistado el 14.06.14). Similar a este
testimonio, es el expresado por Manuel Chicaiza, de San Francisco,
que manifiesta: «vine a esta comunidad hace mas de sesenta afios.
En Miradores, mi anejo no tenia nada. Mis padres eran pobres.
Vine a trabajar, cogi un terrenito a medias, sembré, obtuve buena
produccién. A mi suegro le gusto el trabajo que hacia y un dia me
propuso que contraiga matrimonio con su primera hija, asi llegué a
formar mi hogar» (Entrevistado el 24.07.13).

Los buagchas tenian también el derecho de vivir en la casa de los
conyuges que no tenian hijos o de aquellos que poseian tierras y
animales, tal como se puede vislumbrar en el testimonio de Manuel
Llagsha, de Guangopug: «yo tuve dos hijos, pero recogi a otros dos
nifios que quedaron huérfanos. Ellos son como mis hijos, a todos
puse en la escuela. Solo no llevan mi apellido, pero ya dimos unos
terrenitos. A uno de ellos ayudé a comprar un terreno en La Mena
Dos, al sur de Quito. Siento que él me quiere méas que un hijo»
(Entrevistado el 23.09.12).
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Las mujeres de La Moya en Tambo Guasha cosechando la cebada (Foto: Pierrick Van Dorpe).

La institucionalizacion de otorgamiento de derechos,
expuesto en los acéapites anteriores, funcionaba también en La
Moya. El consentimiento de derechos y la puesta en préctica de
los mismos en La Moya, garantizaban la soberania alimentaria y el
fortalecimiento de las interrelaciones al interior del anejo y entre
otros anejos. Si los alimentos escaseaban en una localidad, sus
miembros podian ir a buscar productos en otro lugar y viceversa.
Esta préctica de intercambios, conocido como el randinpak o
reciprocidad, se convertia en palabras de Emilia Ferraro (2004),
en don y deuda regalo, pero también una deuda que con el tiempo
habia que pagar. Asi, cada cierto tiempo, los miembros de los
anejos que ofrecieron sus productos a los otros en épocas de
hambruna, podian venir a estos cuando escaseaban los productos
en sus propias localidades. «<En ciertas ocasiones del afio, venian
también ac4, gente de Gatazo, de Colta y de Chuquipugyo por las
papas, la cebada y el maiz», manifiesta Rosario Bufiay (Entrevistada
el 20.05.14).



Las préacticas de intercambio y de otorgamiento de
derechos al interior de los anejos eran conocidos también por
los hacendados; en algin momento, los indigenas llegaban a los
predios de la hacienda, pero eran inmediatamente reprimidos. Los
hacendados y sus mayordomos, a cambio de lashala exigian que el
don sea pagado con el trabajo gratuito, listo provocaba conflictos
y la basqueda de nuevas estrategias de supervivencia.

Los «hieleros» del Chimborazo

La idea de vivir en un anejo libre y de no depender de
la estructura hacendaria, condujo a que algunos miembros de las
familias Ledn, Sisa y Mifiercaja de La Moya buscaran alternativas
para generar ingresos econdémicos. Una de estas opciones era la
extraccion de los bloques de hielo de las faldas del Chimborazo
para vender en los mercados de Ri(»bamba, Guaranda y Babahoyo.
Los extractores de hielo eran conocidos como raceros, o «hieleros»,
personas que se dedicaban a esta dura tarea. El oficio de «hielero»
era trasmitido de una generacién a otra, tal como sefiala Manuel
Mifiercaja: «mis antepasados eran “hieleros”, yo herede de ellos
este oficio. Mi padre se llamaba Hilario Mifiercaja, con €l iba a
traer el hielo. Los viernes ibamos a las faldas del Chimborazo, y
los sdbados los adultos iban vender en Riobamba. De nifio me
tocaba cuidar y arrear a los burros. Habia lios con los hacendados
de Shobol que impedian el paso al Chimborazo. Asi que nos tocd
ir por Chuquipogyo, por la parte de llama punku, para evitar
ser explotados por los amos» (Entrevistado el 20.03.17). En los
afios comprendidos entre 1950 y 1980 los «hieleros» renombrados
fueron Vicente Telenchano, Manuel Sisa, Melchor Ledn, Idelfonso
Leon, Manuel Telenchano, Victor /tila y Manuel Mifiercaja.
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Tayta Manuel Mificrcaja, antiguo «hielcro» de Chimborazo junto a su familia (Foto: Igor
Guayasamin).

Los «hieleros» iban al Chimborazo dos veces a la semana:
los martes y ios viernes. Salian de La Moya a las 4 am y llegaban a
los pajonales cercanos a las faldas del Chimborazo a las 7 am. En
ese lugar cortaban la paja y preparaban las soguillas que servian
para sujetar los bloques de hielo. Al medio dia se acercaban
a los glaciales a los 5000 m.s.n.m. Ahi limpiaban la arena, hasta
encontrar las rocas de hielo que posteriormente cortaban a fuerza
de pico y hacha. Una vez cortados, los bloques eran envueltos
en la paja y sujetados con las cuerdas. Por la tarde, los bloques
eran trasportados en las acémilas, hasta Cuatro Esquinas, desde
donde se transportaban en buses a Riobamba y a Guaranda. En
los mercados de estas ciudades cada bloque costaba un sucre o
dos sucres. Los clientes que demandaban de este producto eran los
heladeros y las sefioras que expendian los refrescos y jugos en los
mercados.
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Los antiguos «hieleros» de La Moya en camino al Chimborazo (Foto: Igor Guayasamin).

La extraccion del hielo demandaba la participacion de 20 a
40 personas. Generalmente, ser «hielero» era un oficio de hombres
jovenes, pero acompafiaban en menor nimero mujeres y nifios que
se encargaban de cortar la paja, de cuidar y arrear a los burros.
«Yo empecé a trabajar como “hielero” de pequefio, cuidando a
los burros», sefiala Manuel Mifiercaja (Entrevistado el 20.03.16).
Los adultos mayores y las mujeres pasaban en el anejo a cargo
de los hijos, las labores agricolas y el cuidado de otros animales
domésticos. Extraer y transportar hielo era una tarea dura, pero
el ideal de mantenerse independientes de la hacienda y de poder
recibir la recompensa econémica eran los motivos suficientes que
mantenian con &nimo a quienes participaban de este sacrificado
trabajo. «Los sdbados y los martes veniamos a la casa con dinero
en efectivo. En la comunidad casi no se conocia la plata», sostiene
Manuel Mifiercaja (Entrevistado el 20.03.17). Ciertamente, en
aquel tiempo, en el medio rural no existia la costumbre de recibir la
remuneracién econdmica por el trabajo realizado. En las grandes
haciendas, los indigenas trabajaban gratuitamente (Hurtado, 1997).
En los anejos habia la costumbre de retribuir el trabajo con la
entrega de productos o la comida. En ciertos casos, la labor se
realizaba por el intercambio de manos, pero sin la compensacién
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econdmica. Por estas situaciones, casi no se conocia el dinero.
«Antes no teniamos plata. Pocas personas del barrio tenian
monedas. Muchas cosas se hacian sin necesidad de dinero», sefiala
Rafael Guamanshi (Entrevistado el 16.03.17).

A diferencia de los otros comuneros, los «hieleros» tenian
dinero, conocian del valor de las monedas y los recursos que con
estos se podia obtener. Afios después, con los ahorros adquirieron,
dos a tres hectareas de tierras en las llanuras de Gausbi, Tunsalao,
San Vicente y La Estacion, cuando Pacifico Calero, duefio de la
hacienda Luisa, disolvié una parte de su propiedad vendiendo a
los indigenas. Mas tarde, cuando los mestizos que habitaban los
bordes de la carretera Garcia Moreno vendieron sus fincas, también
los «hieleros» pudieron comprar dichos predios. Afios més tarde,
cuando la hacienda Chimborazo empez6 a fragmentarse por la
division entre los herederos de Victor Garcia, también algunos
«hieleros» adquirieron tierras del paramo.

De entre los «hieleros» antes mencionados, Manuel
Mifercaja se dedicaba con maés entusiasmo a la explotacion del
hielo. Dado que en el mercado de Riobamba no siempre pagaban
un buen precio, comercializaba el hielo en Guaranda. «En
Riobamba, habia sabados que no se vendia el hielo. Guaranda si
era un lugar seguro de venta. Sea como sea, se vendia y se tenia
dinero», recuerda Mifiercaja (Entrevistado el 23.03.16). En los
buenos tiempos, es decir, cuando los precios estaban elevados,
los precios del hielo oscilaban entre 10 sucres en Riobamba y 20
sucres en Guaranda. Con el dinero ahorrado, Mifiercaja en alianza
con las familias Espinosa e Inga de Tambo huasha, adquirio 17
hectareas de tierra en las cercanias a este anejo, propiedad apta para
la agricultura y la ganaderia. Aunque la compra no fue fécil, porque
encontrd resistencia por parte de Jorge Jara, de Cuatro Esquinas,
mestizo que administraba la hacienda de Victor Garcia y no queria
que los indigenas llegaran a ser propietarios de tierras.

Eln 1977, los hermanos Igor y Gustavo Guayasamin,
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cineastas quitefios, se enteraron de las duras tareas de los «hieleros»
del Chimborazo y decidieron producir el cortometraje que diera
a conocer sus labores en el mundo. Los protagonistas principales
de esta produccién cinematografica fueron los moradores de La
Moya que, como anteriormente se sefiald, han sido histéricamente
«hieleros». Segun Borja (2004), en la introduccion a la produccion
cinematografica de lgor Guayasamin, ya desde los tiempos
coloniales, los «hieleros» del Chimborazo caminaban cinco dias
para llegar a Babahoyo, Pueblo Viejo y Vinces. Participaron en
las luchas de la Independencia, emboscaron al ejército espafiol y
llevaron por sus chaquifianes a las tropas patriotas que pelearon
en las cercanias de Guaranda el 9 de noviembre de 1820. Desde
entonces han pasado 184 afios, mas de 50 presidentes, 32 dictaduras
y decenas de encargados del poder, sin embargo, para ellos la
historia se quedd en la Colonia.

La actividad de los «hieleros», al menos para los moradores
de La Moya, desaparecié en la década de los ochenta del siglo
pasado. La causa de esta desaparicion de acuerdo con Manuel
Mifiercaja, fue que «los jovenes migraron a la costa, se compraron
tierras y finalmente aparecieron las refrigeradoras» (Entrevistado
el 23-03-17). En efecto, los jovenes indigenas de La Moya y de
otras partes de Chimborazo que en otrora permanecian en sus
anejos o en las haciendas de la misma localidad, una vez disuelta
la hacienda, migraron a la Costa, a prestar su mano de obra en las
plantaciones de cafia (Lentz, 1988) y de banano. La migracion vy el
trabajo en las plantaciones permitian tener ingresos econémicos
seguros, conocer el valor del dinero y evitar el trabajo duro que
implicaba ser «hielero». Efectivamente, los indigenas migrantes,
con el dinero ganado, principalmente en la Costa, compraron
tierras y construyeron casas de mejor calidad que los «hieleros».
El tener mas tierras y construir casas de zinc de dos pisos, era
sindnimo de riqueza y de prestigio econdmico, lo cual motivaba a
los jovenes a dejar de lado el trabajo del hielo para ir a trabajar en
las plantaciones costeras.
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A la situacion aludida en los parrafos anteriores, se unié
el desarrollo tecnoldgico y el uso masivo de las refrigeradoras que
producian el rechazo de la compra del hielo del Chimborazo por
parte de los vendedores de helados, refrescos y jugos. Gracias a la
tecnologia, estos, a menor costo y en sus casas, podian producir
hielo, sin tener que comprar en el mercado. No obstante, afios mas
tarde uno de los antiguos «hieleros», Baltazar Ushca, de Pulingui,
retomé el oficio de «hielero» (Tuaza, 2007).

Los padres de Baltazar Ushca, al igual que los «hieleros» de
LaMoya se dedicaban a ladura tarea de extraer hielo del Chimborazo.
Eran conocidos en las localidades de Pulingui y de La Moya como
Tsarkus, hijos del Chimborazo (Tuaza, 2007). Ushca trabajé como
«hielero» desde los 15 afios. Durante mucho tiempo, su trabajo era
desconocido y escasamente apreciado. «Traia los bloques de hielo,
nadie queria comprar. ‘“Ya no necesitamos el hielo del Chimborazo’,
decian en el mercado”, sefiala Ushca (Entrevistado el 17.05.17).
En 2007, el cineasta Igor Guayasamin produjo un nuevo reportaje
sobre los «hieleros» con el titulo de «Baltazar Ushca, el Ultimo
hielero del Chimborazo». El reportaje fue presentado en mayo
de 2007, en la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales y
[lamé la atencion de la opinion publica. En marzo de 2012, Gama
TV, a través del programa «Héroes Verdaderos», hizo el reportaje
sobre la vida y el trabajo de Baltazar Ushca, y en julio del mismo
afio, con el apoyo de la Union Constructora, empresa quitefia
dedicada a «la construccion y financiamiento de casas populares de
calidad, con costos convenientes y, sobre todo, con un concepto
de cumplimiento y dignidad para todos los clientes que buscan
una oportunidad» (Ekos, 2017, p. 1), entreg6 la casa a Ushca en
reconocimiento por su trabajo duro. En estos Gltimos afios, el
Gobierno Municipal de Guano otorgd a Ushca el nombramiento
de guia turistico asignando el sueldo bésico, més los beneficios de
la ley. El 14 de noviembre de 2017, el instituto Latinoamericano
de Liderazgo de México otorgd a Ushca el doctorado honoris
causa, «mayor reconocimiento que entrega una institucién de
educacién superior a las personas que han hecho un aporte a la
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sociedad» (Maggi, 2017, p. 2). En el discurso de otorgamiento
del mencionado titulo, el rector pro-tempore para Sudamérica y
Europa sefiald, «Baltazar es un icono para su comunidad y para
el pueblo ecuatoriano, un pilar para impulsar el turismo, ya que
muchos llegan a conocerlo e incluso quieren acompariarlo en su
trayecto» (Maggi, 2017, p. 2).

Baltazar Ushca: el Gltimo «hielero» del Chimborazo (Foto: Pierrick Van Dorpe).

La activacion de la labor agropecuaria

Los habitantes de La Moya, al igual que el resto de las
poblaciones indigenas del Ecuador, econdmicamente dependian,
en parte, de la produccion agropecuaria. Cultivaban la cebada,
las mashuas, las papas, las ocas, los mellocos, el maiz, las habas
y alverjas. Al hablar de la economia de los indigenas, los estudios
sostienen que «desde los tiempos de la colonia, la economia
indigena ha sido, ante todo, una economia campesina. Y, como
todos los campesinos, los campesinos indigenas han tenido que
confrontar las presiones del mercado capitalista» (Korovkin,
2002, p. 43). No obstante, en el caso de La Moya, no siempre se
cultivaba la tierra con el propdésito de vender los productos en el
mercado sino para garantizar la soberania alimentaria al interior de
la comunidad. «Muchos de los productos que sembrabamos aqui
era para el consumo local. Casi nadie producia a gran escala sino

121



\  eStidMUrtteS«  y3un(jtait

teniamos parcelas pequefias que permitian obtener veinte quintales
de papa, producto que compartiamos en familia», sefiala Silveria
Sanunga, deJatari Campesino (Entrevistada el 20.11.16).

Con la intervencion de la MV, a finales de la década de
los cincuenta del siglo pasado, se incorporaron nuevas técnicas de
cultivo y semillas. Asimismo, mejoraron la crianza de las especies
menores: cuyes, conejos y pollos. Se promovié la produccion
del ganado vacuno y la crianza de ovejas de raza rambouillet\ se
introdujo el cultivo de hortalizas: col, lechuga, zanahoria, la cebolla,
culantro y el ajo; se sembro alfalfa, reybbrass, pasto azul y trébol,
que mejoraron considerablemente las capacidades para generar
ingresos econdmicos a nivel local. La MA promovi6é también la
siembra de eucaliptos en las llanuras y en las quebradas. Los nuevos
productos mejoraron la dieta alimenticia y los excedentes eran
vendidos en los mercados de Riobamba.

Las iniciativas de produccién promovidas por la MA
sufrian el deterioro en ciertas épocas del afio, debido a la escasez de
precipitaciones fluviales. Hasta a mediados de los setenta La Moya
carecia de riego. Las vertientes que bajaban de las montafias eran
de uso exclusivo de los mestizos que tenian las fincas en la parte
baja. Pero esta situacion cambid, cuando los indigenas dirigidos
por Gerardo Romero y Tomas Ledn gestionaron la posesion de
los manantiales al servicio de toda la comunidad. Con el riego, las
tierras mejoraron la produccion, los pastos eran abundantes y de
mejor calidad, lo cual permiti6 tener vacas lecheras.

Afios después, aumentd el cultivo de ajo, cebolla, papa nabos
y rabanos, productos de tiempo corto y apetecido en el mercado
riobambefio. Esto hizo que la siembra de productos tradicionales
de papas, ocas y mashuas en las tierras cercanas a las montafias,
perdieran importancia. La siembray la produccion de las hortalizas
demandaban de tierras fértiles y del uso excesivo de fertilizantes
quimicos. Esto permitio que desaparecieran las practicas locales de
fertilizar el suelo con abono de animales y lo que quedaba de las
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cosechas. «Antes de conocer los abonos quimicos, colocdbamos
el estiércol de animales en los culdvos. De adolescente tenia que
arrear de seis a diez burros cargados de abono de animales hacia
las laderas», recuerda Santiago Castro (Entrevistado el 22.12.16).
Paulatinamente, los suelos dejaron de ser produedvos Yy, para
poder recuperar la ferdlidad, los indigenas tenian que hacer altas
inversiones en abonos quimicos, en pesticidas e insecticidas. El
cultivo de las hortalizas y la utilizacion de productos quimicos fue
parte de las practicas sugeridas por la llamada «revolucion verde»
que habia puesto en boga en América Latinay en el mundo durante
la década de los cincuenta y setenta. La «revolucion verde» tuvo
como finalidad «generar altas tasas de productividad agricola sobre
la base de una produccidn extensiva de gran escala y el uso de alta
tecnologia», para lo cual ejecutaba la «seleccion genética de nuevas
variedades de cultivo de alto rendimiento, asociada a la explotacion
intensiva permitida por el riego y el uso masivo de fertilizantes
quimicos, pesticidas, herbicidas, tractores y otra maquinaria
pesada» (Ceccon, 2008). Pero segln los estudios de Ceccon
(2008), la «revolucién verde» ha fracasado, por cuanto que supone
«mayores ganancias para las empresas agroguimicas con graves
consecuencias ecoldgicas para los agricultores». En efecto, en La
Moya, los adultos mayores consideran, «la tierra ya no produce
como antes. No hay hortalizas, las papas y otros productos son
comprados en Riobamba. Dejamos de ser agricultores para criar
las vacas» (Entrevistados el 16.09.16). Durante las décadas de los
ochenta y noventa, en La Moya producian cebollas y otras hortalizas
para vender en el mercado de Riobamba, pero el deterioro del suelo
y los altos costos de la produccion han hecho que se abandone este
cultivo. La agricultura hoy en dia es una actividad pequefia que
abastece el consumo de las familias.

Por su parte, la siembra de eucalipto permiti6 a los
lugarefios contar con madera y lefia. Gracias al cultivo extensivo
del mencionado arbol, los habitantes de La Moya dejaron de ir a
cortar la paja y de recoger los restos de la cosecha que en otros
tiempos usaban como combustible de cocina. Contar con la madera
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posibilitaba la facil construccién de las casas, pero con el tiempo,
el eucalipto provoco el deterioro de los suelos y la desaparicion dé-
los arboles americanos autdéctonos como el capuli, que conserva
la humedad y la fertilidad del suelo. En estos dltimos afios, existen
intentos por recuperar el suelo con la siembra de plantas nativas;
no obstante, el proceso tarda mucho tiempo.

A finales de los noventa, la actividad agropecuaria en La
Moya fue decayendo. Los pequefios cultivos abastecian el consumo
interno de las familias, pero no habia suficiente produccion
destinada al mercado externo. Si bien es cierto que la intervencion
de laMA yafios mas tarde del Ministerio de Agriculturay Ganaderia
promovieron la produccion agricola para mejorar las condiciones
alimenticias de la poblacién local, sin embargo, tenian como objetivo
la comercializacion de los productos en el mercado de Riobamba.
Pero esto no fue entendido suficientemente por los indigenas del
lugar, porque las actividades agropecuarias en las comunidades no
son realizadas propiamente con el objetivo de la comercializacion.
Los intercambios de productos escasamente requieren de un
valor monetario. «Nosotros sembramos las papas para comer y
poder compartir con los familiares y vecinos», manifiesta Martha
Mifercaja (Entrevistada el 20.03.16). No obstante, el declive de la
actividad agricola en La Moya esta relacionada con la preocupacion
del Estado por la explotacién y exportacion del petréleo v,
asimismo, por la crisis econdmica que el Ecuador afront6 en las
décadas de los ochenta y noventa, ocasionada por el fendmeno
de «El Nifio» y, particularmente, por la aplicacion de las politicas
neoliberales (Carrion y Herrera, 2012), que supusieron la apertura
de los mercados internacionales, en este caso, el mercado andino.
La apertura comercial trajo como consecuencia el ingreso de
productos agricolas de Colombia y del Per( a bajo precio, hasta
tal punto que la actividad agropecuaria local no llegaba a cubrir ni
los costos de produccion. Por otro lado, otro de los factores que
influyé en la caida de la agricultura y ganaderia se explica también
por el aumento del minifundio, provocado por «la herencia divisa
y en vida», segln la cual, «los padres ceden las tierras a sus hijos a
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medida que estos forman sus propias familias. Esto hagenerado una
extremada parcelacion» (Gascon, 2016, p. 311). La Moya, similar a
otros anejos llamados libres, posee el territorio mayoritariamente
parcelado. Las tierras tienen una superficie de entre 100 metros a
1000 metros. Cada vez que el padre o la madre de familia fallecen,
las parcelas sufren una nueva division, quedandose mas pequefias.

La escasa rentabilidad en la actividad agropecuaria y el
nivel minimo de escolarizacion de la poblacion han ocasionado
que los jovenes opten por trabajar en las ciudades como albafiiles.
Jorge Horbath (200H), en su estudio s6bre la discriminacion laboral
de los indigenas en los mercados urbanos de trabajo en México,
sefiala que «la mayoria de los indigenas que migran a las ciudades
trabaja en oficios poco estables y acepta relaciones de trabajo de
subordinacion e incluso de servidumbre, probablemente con laidea
de que se trata de situaciones transitorias» (Horbath, 2008, p. 31).
«El oficio en el que més se insertan es en el de albafil, ya que es el
gue mayor mano de obra requiere, y también porque es considerado
tradicionalmente el espacio de trabajo de los indigenas. Es el oficio
maés desgastante, mas desprestigiado, mas riesgoso y peor pagado»
(Horbath, 2008, p. 33). Sin embargo, segun Bueno (1994), «en la
albafiileria los indigenas tienen mayores posibilidades de movilidad
y ascenso» (p. 16). En el caso de los jovenes de La Moya, con
el trabajo de albafiles mejoraron sus ingresos y construyeron sus
casas de ladrillo y cemento. Conforme se fueron especializando
en este trabajo, ganaron la fama de ser «buenos albafiiles»; pronto
fueron a trabajar en Guayaquil y Quito. De los jovenes albafiles
se distinguen dos: Alfredo Mifiercaja, quien durante la década de
los noventa se convirtié en contratista de albafiles y oficiales que
trabajaban en las camaroneras de Guayaquil, y José Tefie, quien
hasta nuestros dias es contratista para las construcciones del sector
turistico, tanto en Riobamba como en otras ciudades del Ecuador.
En el caso de Rumicruz, esta el maestro Enrique Lata, quien a
finales de los noventa dirigié los trabajos de construccién ele una
cadena de hoteles en Esmeraldas y Atacames, y entren6 a los
jovenes de La Moya y Rumicruz en el oficio de albafiiles. En estos
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ltimos afios, tener el oficio de albafiil va restando importancia,
porque el mercado laboral es escaso, y hay muchas personas,
especialmente indigenas que buscan empleo en esta rama. Ademas,
se considera que la Ley de Plusvalia o la Ley Qrgéanica para Evitar
la Especulacién sobre el Valor de las Tierras y Fijacion de Tributos
(2016), que exige gravar con impuestos el valor del predio vendido,
habria perjudicado la industria de la construccién, provocado el
declive del mercado inmobiliario y el despido de los albafiiles.

La apuesta por el turismo comunitario

La decadencia de la actividad agropecuaria y las pocas
oportunidades laborales en el area de la construccion han hecho
que los jovenes y las mujeres busquen nuevas practicas de generar
ingresos econdmicos. Una de estas précticas en el mundo rural
que posibilita la activacion econdémica, hoy en dia es el turismo
comunitario, «aquel tipo de turismo en el que la comunidad local
tiene un control sustancial de, y participa en, su desarrollo y
manejo, y una importante proporcion de los beneficios se quedan
en lacomunidad» (WWF, 2001, p.4). Segin Lopez y Sanchez (2009,
p. 89), el turismo comunitario es una actividad que «se fundamenta
en la creacion de los productos turisticos bajo el principio basico
de la necesaria participacion de la comunidad local». De acuerdo
con Cruz Blazco (2012, p. 131), esta forma de turismo se presenta
como «una oportunidad de puente entre la rentabilidad econdmica,
la conservacion del medio ambiente y el respeto sociocultural». El
turismo comunitario «esta apadrinado por diversas instituciones
internacionales, entre las que destacan la Organizacion Mundial
del Turismo y el Fondo Mundial para la Naturaleza» (Orgaz, 2013,
p. 4). Por medio del turismo, «la poblacién local busca mejorar
su situacion socioecondmica y conservar los recursos naturales de
su territorio, a través del contacto establecido entre la comunidad
local y el turista» (Orgaz, 2013, p. 4). En el caso de la provincia de
Chimborazo, existen varias iniciativas de turismo comunitario en
las comunidades indigenas que forman parte de la Corporacion
para el Desarrollo del Turismo Comunitario de Chimborazo



(CORDTUCH), organizacion que «identifica al turismo como
una estrategia para conservar los recursos naturales, revalorizar la
cultura y diversificar sus labores productivas desde la perspectiva
participariva y sustentables (CORDTUCH, 2018, p.l). lista
organizacion fue creada en al afio 2000 con el auspicio de la Agencia
Belga de Desarrollo. Actualmente forman parte de esta organizacion
las iniciativas turisticas de Nizatt, Casa Condor, Calshi, Razu fian,
Artcsana Chuquipogio, Guarguallag, Baldalupaxi, Palacio Real,
UCASAJ, CEDEIN, Killa Pakari y Chimborazo (CORDTUCH,
2018, p. 2). En cada uno de estos emprendimientos turisticos
ofrecen hospedaje, guia de alta montafia y a los lugares sagrados,
tours de convivencia comunitaria, atencién en medicina ancestral
andina y artesanias.

La necesidad de promover el turismo comunitario en La
Moya surgié de la peticién de Vinicio Mifiercaja, presidente de
la comunidad en aquel entonces, quien, en 2010 solicit6 el apoyo
del Padre Pierrick Van Dorpe, parroco de Calpi, de nacionalidad
francesa que apoyara con los proyectos de desarrollo, similar a la
cooperacion que viene realizando con otras comunidades de la
parroquia de Calpi, tal como se describird mas adelante.

El padre Pierrick Van Dorpe, sacerdote de la Didcesis de
Beauvais en Francia, llegé a Ecuador el 24 de enero de 1999 como
misionero Fidei Donum. En el mes de mayo de ese mismo afio
fue posesionado como parroco de Calpi por Mons. Victor Corral,
obispo de Riobamba. Al llegar a Calpi, sostiene, «no pensaba
en hacer proyectos de desarrollo. No queria ser misionero con
plata. Un amigo sacerdote de Francia que vivia en los suburbios
de Lima me conté que él hacia obras, pero que el gobierno no
hacia nada por la gente. Pensé que el gobierno debe asumir estas
responsabilidades» (Entrevistado el 12.12.17). Su ideal pastoral
fue «vivir el ministerio de la presencia y el acompafiamiento a
las comunidades» (Entrevistado el 12.12.17). En efecto, durante
dos afios se dedicd a recorrer a pie las 18 comunidades indigenas
de Calpi, a participar de la minga y de la vida cotidiana de los
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habitantes. Este estilo de trabajo, pastoral provocé el quiebre en
los imaginarios indigenas, y de los mestizos del centro parroquial.

Historicamente, los parrocos han sido considerados desde
la colonia autoridades eclesiasticas en rango de igualdad o en
ciertos casos de superioridad a los mandos civiles, especialmente
a los tenientes politicos. Aun, hasta la década de los sesenta del
siglo pasado era comun ver la triple alianza: teniente politico,
hacendado y cura parroco en la administracion y dominacién de
las poblaciones indigenas (Guerrero, 2010). No obstante, en San
Juan y en otras parroquias de Chimborazo, ya desde la década de
los sesenta, este tipo de autoridad tradicional paulatinamente habia
sido deslegitimada, tal como demuestran los estudios de Piper y
Casanova (1969). Pero en Calpi, ain el parroco era considerado
autoridad que vive al margen de la gente y que requiere de un trato
especial. Con el acercamiento y acompafiamiento pastoral del
Padre Van Dorpe, los indigenas vieron en el sacerdote a la persona
normal, a un aliado estratégico que podria escucharlos y apoyarlos
en la resolucién de sus problemas econdémicos y organizativos.

Padre Picrrick Van Dorpe junto con los tayras y las mamas de La Moya (Foro: Picrrick Van
Dorpe).
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La opcion pastoral de aproximacién del Padre Pierrick
estaba inspirada en la espiritualidad de Jacques Loew (1908 —
1999), sacerdote, cargador del puerto de Marsella, fundador e
impulsor de movimientos de evangelizacion, quien decia, «en la
vida de Cristo, hay tres momentos: treinta afios de amistad, tres
afos de evangelizacion y tres horas de sacramento». EI mandato
misionero es: «vayan a vivir el tiempo de la amistad». «<Yo queria
vivir la amistad», sefiala Van Dorpe (Entrevistado el 12.12.17). Sin
embargo, pronto aparecio la necesidad de promover los pro}?ectos
de desarrollo. En el primer afio de estar en Calpi recuerda, «presidi
la eucaristia para el entierro de cincuenta nifios fallecidos por
desnutricién y otras enfermedades. Esta situacién me llevo a pensar
¢Qué hacer por las comunidades?» (Entrevistado el 12.12.17). La
respuesta a esta preocupacion llegé a través de las mujeres de San
Francisco, quienes solicitaron el acompafiamiento y la gestion
econOmica para construir la casa turisticay la fabrica de sombreros
y mermeladas. Con el apoyo econémico y también técnico de los
amigos de Francia, construyeron la casa turisdca y la mencionada
fabrica. Para hacer posible la gestién de estas iniciativas crearon la
Fundacién Killa Pakari.

Esta iniciativa desperto la inquietud en otras comunidades.
Los dirigentes, principalmente las presidentas de las organizaciones
de mujeres, solicitaron el apoyo para la construccion de panaderias,
queserias y artesanias. En el caso de la comunidad de Palacio Real,
las mujeres solicitaron el proyecto de la crianza de camélidos
andinos y la creacion del centro de turismo comunitario. Hoy en
dia, en esta localidad funciona la casa turistica, el museo de la llama
y el restaurante, donde se ofrecen platos tipicos preparados con la
carne de la llama (Moreno, Aldaz y Pacheco, 2016). Asimismo, se
reconstruye la antigua casa hacienda y el centro de llama terapia.
Junto con la promocion de la actividad turistica, la crianza de los
camélidos ha mejorado la calidad del suelo y permite generar
ingresos econdmicos en la propia localidad. «La gente de Palacio, ya
no migran a la ciudad, nos sentimos orgullosos de nuestra cultura,
las mujeres llevamos plata a la casa, mas que los maridos, nuestros
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hijos estudian», sefialan las encargadas del restaurante de Palacio
Real (Entrevistadas, el 17.12.17).

En La Moya, con el apoyo del Padre Pierre Van Dorpe y sus
amigos de Francia los miembros de la comunidad, especialmente
las mujeres organizadas, han podido concluir la construccion de la
casa turistica -llamada urkukunapak wasi, la casa de las montafias-,
el restaurant, el almacén de artesanias, el museo y el sendero de las
montafas.

El disefio de las construcciones combina los elementos
de la cultura indigena andina con los detalles de la arquitectura
contemporénea. El museo de Jas montafias estd decorado con
las fotografias del quitefio Miguel Benalcézar y con las maquetas
pintadas de Pablo Sanaguano, pintor riobambefio que visibiliza
los elementos de la cultura indigena a través de las pinturas. Las
fotografias y las maquetas llevan las narrativas elaboradas por
Yolanda Guaman, profesional indigena, funcionaria del Ministerio
de Turismo y estudiosa de los camélidos andinos, a partir de
los testimonios de los adultos mayores sobre las montafias y el
pasado histérico de La Moya. El museo cuenta con dos salas de
interpretacion, en donde las mujeres explican a los turistas sobre
la historia de los «hieleros», la vida cotidiana de la comunidad, su
pasado histdrico, las tradiciones, las creencias, las leyendas y la
mitologia de la localidad. En el centro del museo, destaca la entrada
al Kuntur machay la representacion del agujero que se encuentra
en las faldas del Chimborazo y que, segun las leyendas locales, seria
la entrada a la ciudad escondida en el interior del nevado, quien
logre entrar a este sitio se vuelve prdspero en la vida.

Urkukunapak wasi es una casa comoda para hospedar alé
personas. Fue construida sobre la antigua casa comunal que estuvo
abandonada por muchos afios. En la parte alta posee habitaciones,
y en la planta baja funciona el restaurante, en donde se ofrecen
platos tipicos de la zona. En la parte intermedia, entre el museo
y urkukunapak wasi estd el almacén de artesanias. En este lugar
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se puede encontrar suéteres, ponchos, anacos, mufiecas y otros
objetos elaborados con la lana de llama y de alpaca.

La casa turistica, el restaurante, el museo y el almacén de
artesanias son gestionados por la organizacion de mujeres, En
estos Ultimos afios, el grupo de mujeres ha recibido los cursos
de cocina, artesanias, gestion turistica y hotelera impartidos por
los amigos de Francia y los voluntarios de Riobamba, entre otros.
Mantienen contactos con el Ministerio de Turismo y la [impresa
Nacional de Ferrocarriles del Ecuador. Semanalmente, reciben la
visita de los turistas nacionales y extranjeros, a quienes explican el
museo, entonan melodias tipicas de la zona con la bocina, invitan
a recorrer el sendero de Lobo fian, una caminata de dos horas que
permite conocer la floray la fauna del lugar.

Estableciendo el balance general de estos emprendimienti >§
las mujeres sefialan que han mejorado sus ingresos econémicos,
ya no esperan los recursos econdmicos que traen los esposos.
Mientras que la mayoria de ellos migran a la ciudad, ellas en el
campo posibilitan la existencia de fuentes de trabajo y obtienen
recursos. Hoy en dia, en La Moya, como en las comunidades
aledafias, son las mujeres quienes permanecen en la comunidad y
promueven, trabajos agropecuarios y mantienen el funcionamiento
de los espacios y propiedades de la comunidad. Si bien es cierto que
existen incomprensiones, personas que cuestionan el trabajo del
grupo, es cierto también que acciones como el turismo comunitario
permiten levantar la autoestima de las mujeres.
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I\Sujer)dirigente de la Organizacion de Mujeres del Turismo Comunitario (Foto: Pierrick Van
orpe).

En conclusion, la actividad econdmica de La Moya se
ha desarrollado desde las praclicas agricolas familiares en sus
propias tierras, el intercambio de productos entre las familias
del lugar y otras, en virtud del reconocimiento de los derechos,
especialmente de las personas vulnerables; atravesando por la
activacion de la produccion agropecuaria orientada al mercado con
el apoyo de la MA, hasta llegar al turismo comunitario. Aunque no
hay el desarrollo con grandes réditos econdémicos, sin embargo,
la actividad agropecuaria y actualmente el turismo comunitario,
garantizan la supervivencia de los miembros mejorando la calidad
de vida. Cabe destacar que muchos de los emprendimientos que
existen en esta comunidad se deben a los recursos provenientes
del mundo de la cooperacion y de la generacion de las capacidades
locales, mientras que los aportes del Estado son minimos. Por otro
lado, las diversas iniciativas de desarrollo han introducido la jdea de
las ganancias econdmicas, pero escasamente es interiorizado por
los moradores del lugar.

Los recursos econdémicos son necesarios; no obstante, hay
ciertas practicas de intercambio que en la comunidad indigena no
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necesariamente pasan por el dinero. Se siembra y se produce para
compartir. Si alguien de los familiares llega al restaurante a la hora
de la comida, el grupo de mujeres saben que deben proporcionar
alimento, aunque no pague. Si alguien pide crédito, conocen que
no pueden exigir intereses ni el dempo exacto para la devolucion
del dinero, se pagard cuando se pueda. Estos aspectos, provocan
malestar, pérdida de recursos y el declive de las iniciativas, tal como
se puede constatar en el campo del desarrollo rural en estos dltimos
afios. En esta situacion, las mujeres atraviesan un doble conflicto:
por un lado, esta el deseo de generar ganancias econémicas y ser
compedtivas en el mercado turisdeo, pero, por otro lado, esté la
deuda de la economia moral. Qué es preferible, ;tener mas dinero o
estar bien con la familia? Las préacticas de intercambio no mediadas
por el dinero son comulnmente aceptadas por la comunidad,
pero la escasa ganancia econdmica constituye en pérdidas. Esto
es uno de los aspectos que escasamente ha sido analizado por el
mundo de la cooperacion. Habré que promover nuevas agendas de
investigacion que permitan entender a profundidad los aspectos
antes mencionados.
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CONCLUSIONES

A partir del estudio de la trayectoria historica del antiguo
anejo Cabocao, conocido posteriormente como comunidad La
Moya, se concluye que se llamaba anejo libre a las poblaciones
indigenas y campesinas que estaban en los margenes de las haciendas
y separados de los centros parroquiales. Generalmente, eran
localidades situadas en territorios irregulares, montafias, laderas y
terrenos arenosos que no atraian el interés de los latifundistas que
desde la época colonial buscaban los mejores predios, aptos para la
agricultura y la ganaderia.

Se llamaban también anejos libres, porque al interior de
ellos escasamente intervenian los hacendados y las autoridades de
los pueblos. Los habitantes de estas parcialidades poseian tierras
propias, ya sea dentro del propio anejo 0 en otros anejos que
garantizaban la supervivencia. En el imaginario colectivo de los
miembros de los anejos, las tierras eran recibidas por herencia de
sus antepasados, quienes, a su vez, habian recibido por medio de
titulos de la Corona Espafiola o de Eloy Alfaro, el precursor de la
revolucion liberal de 1895 y presidente de la RepuUblica. En efecto,
sus habitantes y cabecillas cuando habia intentos de invasién de
tierras comunales por parte de los hacendados, los mestizos de los
pueblos y la tasa exagerada de cobro de impuestos, argumentaban
que eran anejos libres, indios que posefan sus tierras por herencia
de sus antepasados y que habian recibido con titulos del Rey de
Espafia o de Eloy Alfaro, tal como se pudo ver en el caso de la
demanda presentada por los indigenas de Pulingui al gobernador
de Chimborazo, citada en el segundo capitulo.

En términos politicos, los anejos eran gobernados por los
alcaldes y regidores nombrados por los parrocos de los pueblos.
Desempefiaban la funcién de controlar a la poblacion, para que
acudieran a la doctrina en los centros parroquiales, «pasaran» las
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fiestas religiosas en calidad de priostes, y pagaran devotamente los
diezmos y primicias a los parrocos. En algunos casos, asumian la
responsabilidad de velar por la vida moral de los habitantes; es
decir, en una época caracterizada por la ausencia del Estado en el
medio rural y los abusos de los blanco-mestizos, administraban
la justicia y resolvian los conflictos familiares y colectivos. Estas
autoridades tradicionales duraban en sus cargos toda la vida. En
ciertos casos, los liijjos y los nietos heredaban la tradicion de ser
alcaldes y regidores. Pero al ser cargos honorificos, suponian deudas
y la consecuente pérdida de tierras, dado que sus propiedades eran
sustraidas por los mestizos que habian otorgado el préstamo,
ya fuera en dinero como en productos alimenticios y la chicha
(Burgos, 1997).

A los indigenas que habitaban en los anejos libres, los
mestizos y los hacendados conocian como «indios sueltosy;
mientras que los indigenas que vivian al interior de los predios
de las haciendas les llamaban wayra apamushkas, «traidos por
el viento», que no tienen un patrén que les protegiera ni tierras
buenas para pastar sus rebafios. Sin embargo, ser «indios sueltos»,
daba cierto orgullo étnico, porque a diferencia de los indigenas
conciertos, ellos no tenian patrén, poseian tierras, celebraban
fiestas e interactuaban con los mestizos de los pueblos en calidad
de compadres; los varones acudian a la escuela, recibian misiones
religiosas, y aflos mas tarde, a los organismos de cooperacion
internacional de desarrollo como la MA; compraron tierras de las
primeras haciendas que empezaban a desaparecer, desarrollaron
estrategias de supervivencia en condiciones de vida adversa,
formaron organizaciones, buscaron independizarse de los centros
parroquiales, y migraron hacia la Costa, a las ciudades principales
del Ecuador y fuera del pais.

No obstante, dado el contexto histérico, politico,
econémico y social caracterizado por la discriminacion (Burgos,
1997), la libertad de los anejos y de los indios sueltos no era plena.
No dependian de la hacienda, pero estaban sometidos a los poderes
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terrenales de las autoridades parroquiales, teniente politico, el
jefe del registro civil y el cura parroco. Ademas, por tradicion,
obedecian a las familias pudientes de los pueblos que en la época
colonial habian sido encomenderos, pero que con el correr de los
tiempos se convirtieron en «Apus y dofias», que obligaban a las
familias indigenas a pasar la fiesta al santo de su propiedad o por
la responsabilidad de correr la lista -n6mina-, cuando los indios de
los anejos sueltos venian a la doctrina.

Mas alld del elemento ceremonial, la subordinacién a
los mestizos se producia por deudas contraidas por la compra
de viveres o la chicha, por los cuales, quienes otorgaban favores
cobraban con el mejor lote de tierra sustraido arbitrariamente a
los deudores. Pero los llamados indios sueltos educaban a sus hijos
en recuperar las propiedades perdidas, a través de pagos, compras
y siembras al partir. La estrategia efectiva de acceder a tierras y de
subsanar las asperezas en la relacion entre indigenas y mestizos era
el compadrazgo ritual. Este implicaba el intercambio de favores y,
para los indigenas, una oportunidad para que sus hijos estudiaran
y aprendieran nuevos oficios. En el caso de los litigios de tierras,
linderos y conflictos familiares, la intermediacion de los compadres
mestizos ante las autoridades permitia resolver los inconvenientes
cuanto antes. Muchos de los compadres eran «tinterillos», es decir,
personas que sabian leer, escribir y de articular la demanda de
acuerdo con un lenguaje politicamente correcto y comprensible
a las autoridades (Guerrero, 2010). Tener compadres mestizos era
también la posibilidad de cierta movilidad social y de contar con
protectores fuertes y seguros ante las situaciones conflictivas del
compadre indio con el resto de los miembros del anejo.

A unque los compadres mestizos garantizaban la resolucién
de ciertos conflictos y permitian la integracion a la vida parroquial;
no obstante, la parroquia era vista comer un espacio de explotacion
y de discriminacion. Las autoridades civiles y religiosas eran
consideradas como personas adversas a la poblacion indigena. La
pertenencia y la participacion en el pueblo solo eran posibles a la
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hora de barrer las calles, las plazas y arreglar el cementerio (Pallares,
2000). Esta situacion provoco las ideas de emancipacion de los
anejos de las parroquias. En La Moya, hubo el interés de formar
una nueva parroquia, propiamente indigena, aunque la migracién
de los jovenes dirigentes hacia Riobamba decliné este ideal.

Los ideales de emancipacion de los anejos libres de los
centros parroquiales se fueron desarrollando con lainfluencia de las
misiones religiosas catdlicas y evangélicas, junto con el mundo de la
cooperacion para el desarrollo. En el caso de La Moya, primero los
religiosos redentoristas, mas tarde las religiosas misioneras Lauritas
y en la década de los ochenta, el padre Carlos Veray el «Equipo
Misionero Itinerante» motivaron a los indigenas a valorar su anejo,
a crear espacios comunitarios, y a depender menos de la parroquia.
«Aqui mismo podemos hacer todo, Tayta Dios esta también en los
anejos y no solo en el templo de Calpi», fueron las opiniones que
los dirigentes vertian a los miembros, después de la realizacion de
las misiones populares.

Pero las parroquias no solo eran centros ceremoniales de
las cuales se podia independizar sino, también sitios, de intercambio
comercial. Solo en la parroquia los indigenas podian comprar el
pan, la sal, la panela, las frutas tropicales y las hortalizas. En los
anejos solo se producia la papa, el maiz, las alverjas y la cebada.
Cuando llega el mundo de la cooperacion, a través de la MA, esta
institucion introduce la practica de la siembra de las hortalizas y, afios
después, fundaciones como el Instituto Cooperativo Ecuatoriano
y la Fundacion Konrad Adenauer, ICE KAS promueven la
instauracion de las tiendas comunales. Estas nuevas practicas
permitieron que las comunidades tuvieran autonomia y rompieran
con la dependencia parroquial. Hoy en dia, la parroquia ya no
funciona como centro ceremonial ni existen vinculos de caréacter
econdmico con las comunidades. Sin embargo, las elecciones, las
fiestas patronales y los gobiernos parroquiales provocan cierta
conexion entre comunas y centros parroquiales.



Las juntas parroquiales nacieron con la Constitucion
de 1998. Las primeras elecciones de las autoridades de estos
organismos se realizaron en el afio 2000. Estableciendo el
balance general del funcionamiento de las juntas parroquiales,
José Sanchez-Parga (2007) considera que estas debilitaron a las
organizaciones comunitarias, por cuanto centralizaron las politicas
publicas en los centros parroquiales y las comunas dependian mas
del presidente de la junta que de los cabildos. Con esto se acabd
el suefio y la consolidacion de la autonomia comunal, que implicé
afios de trabajo, de lucha y de esfuerzo tanto de los indigenas
como de los actores cooperantes. Con las juntas parroquiales, las
parroquias vuelven a ser centros politicos y espacios de resolucion
de conflictos, por los que, los cabildos y los moradores de las
comunas deben acudir obligatoriamente a los centros parroquiales.

Otro de los aspectos que refuerza la potestad de las
parroquias es el cierre de las escuelas en las comunidades (Martinez,
2016), que obliga a las madres y a los padres de familia a llevar a sus
hijas e hijos a los establecimientos educativos parroquiales, con lo
cual se refuerza los antiguos espacios de dominacién heredados del
pasado colonialen menosprecio de los esfuerzos de tenerlas escuelas
en las comunas. Con la centralidad de los gobiernos parroquiales
se construyen mas obras de infraestructura educativa y sanitaria en
los centros de las parroquias, mientras que las construcciones de las
comunidades quedan obsoletas. Asimismo, dado que las politicas
publicas de los gobiernos autbnomos parroquiales no siempre
se realizan bajo la I6gica dcmocratizadora sino clientclar, a fin de
conseguir las obras surgen nuevas comunidades, provocando la
ruptura de la estructura organizativa comunal de larga duracién.

En cuanto a los procesos de cambio de denominacion de
anejo a comunas cabe destacar que esto fue posible en el caso de
La Moya, en parte, por la a la influencia recibida de las misiones
populares de los Padres Redentoristas, las Misioneras Lauritas y el
Equipo Misionero Itinerante, que sembraron la idea de tener una
organizacion fuerte e independiente de la parroquia y, en parte, tiene
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que ver con los aportes de los organismos de cooperacion. En La
Moya se recuerda el trabajo realizado por la MA que hizo posible el
reconocimiento juridico de lacomunay lainstauracion de la eleccion
anual de los cabildos. Pese a que ya en 1937, el gobierno nacional
emitiera la Ley de Régimen de Organizacion y de las Comunas,
esta ley era completamente desconocida en las comunidades.
Fueron los técnicos de las instituciones, como de la MA, quienes
promovieron el conocimiento de esta ley y consecuentemente
fundaron comunidades y legalizaron la organizacién comunal ante
el Ministerio de Agricultura y Ganaderia, organismo del gobierno
nacional encargado de otorgar el reconocimiento juridico.

Si bien es cierto que la organizacion comunal ha
atravesado procesos de transformacion desde el anejo a la
comunidad, con cierta autonomia de los centros parroquiales,
con obras de infraestructura, muchas de ellas ejecutadas con los
recursos econdémicos y tecnoldgicos recibidos del gobierno, pero
especialmente de las instituciones de cooperacion, que con la
emergencia de nuevas instituciones como la junta parroquial, el
cierre de las escuelas, se ven debilitadas, sin embargo, es el referente
fundamental para los indigenas. Sus problemas se resuelven en la
comunidad. Ni la ley, ni el mundo de la cooperacion, ni la religion
cohesionan a los miembros, pero el recuerdo del anejo y de su
pasado historico hace que haya la unidad en la comunidad y sus
miembros afronten los problemas facilmente.

Queda como desafio seguir planteando mas agendas de
investigacion que permitan conocer a profundidad los diversos
procesos organizativos que tienen las comunidades indigenas, sus
maneras de posicionatse en el mundo y en la historia, conocer sus
capacidades de resolver conflictos y las relaciones que se establecen
entre las comunidades y el Estado.

139



cfntjffy 3$plfly C'IrldIfi SucttCV imuyay

Referencias bibliogréaficas

Adorno, R. (1988). El sujeto colonial y la construccion de la
alteridad. Revista de Critica Literaria, (28), 55-68.

Andino, V. (1988). El misionero indio de los indios. Riobamba,
Ecuador: Editorial Pedagogica Freire.

Andrade, S. (2004). Protestantismo indigena. Procesos de
conversion religiosa en la provincia de Chimborazo,
Ecuador. Quito, Ecuador: FLACSO - ABYA YALA, IFEA.

Arguedas, J. (1958). Rios profundos. Buenos Aires, Argentina:
Editorial Losada.

Arrieta, M. (1984). Cacha cuna de la nacionalidad ecuatoriana.
Riobamba, Ecuador: FODERUMA.

Auqui, F. (2015). Microverticalidad, poder y mercado en los Andes
Equinocciales (Tesis de maestria). FLACSO, Ecuador.

Ayala, E. (1994). Historia de la revolucion liberal ecuatoriana.
Quito, Ecuador: Corporacion Editora Nacional.

Azogue, A. (2016). Maneras de ser comunidad (Tesis de
doctorado). FLACSO, Ecuador.

Barsky, 1984. La reforma agraria ecuatoriana. Quito: Corporacion
Editora Nacional.

140



PhD. Luis Alberto Tusua Ca

Baud, M., Koonings, K., tGostindie, G., Ouweneel, A. y Silva, P
(1995). Etnicidad como estrategia en América Latinay el
Caribe. Quito, Ecuador: Abya Yala.

Becker, M. (2015). jPachakutik!: movimientos indigenas,
proyectos politicos y disputas electorales en el Ecuador.
Quito: FLACSO, Abya Yala.

Borja, C. (2004). Hieleros de Chimborazo. Entrevista a Igor
Guayasamin. Disponible en http://www.terraecuador.net/
revista_29/29 chimborazo.htm.

Bravo, A. (1988). El sofiador se fue, pero su suefio queda.
Riobamba, Ecuador: Fondo Documental Diocesano.

Breton, V (2001). Cooperacion al desarrolloy demandas étnicas
en los Andes ecuatorianos. Ensayo sobre indigenismo,
desarrollo rural y neoindigenismo. Quito, Ecuador:
FLACSO.

Breton, V. (2012). Toacazo en los Andes equinocciales tras la
Reforma Agraria. Quito, Ecuador: FLACSO, Abya Yala.

Bueno, C. (1994). Migracion indigena en la construccion de la
vivienda en la ciudad de México. Nueva antropologia, (28),
7-24.

Burgos, Id. (1997). Relaciones interétnicas en Riobamba. Quito,
Ecuador: Corporacién Editora Nacional.

Carrion, D. y Herrera, E. (2012). Ecuador rural del siglo XXI.
Quito: Instituto de Estudios Ecuatorianos.

Casagrande, J. y Piper, A. (1969). La transformacién estructural de
una parroquia rural en las tierras altas del Ecuador. América
Indigena, XXIX (4). Universidad de Illinois.

Chamorro, M. (2014). La familia campesina en los Andes
colombianos (Tesis de maestria). FLACSO, Ecuador.

141


http://www.terraecuador.net/

e~nfb ¢ "JndM. sucttes ..

Ceccon, E. (2008). La revolucion verde: tragedia en dos actos.
Ciencias (91), 20-29. Disponible en http://www.redalvc.org/
pdf/644/64411463004.pdf.

Comunidad Andina (2010). EI agua de los Andes: un recurso
clave para el desarrollo e integracién de la regién. Lima,
Peru: AECI1D.

Concilio Vaticano I1. (1965). Conclusiones. Salamanca: Biblioteca
de Autores Cristianos.

Cordero, L. (1955) [1892], Diccionario quichua —espafiol. Quito,
Ecuador: Casa de la Cultura Ecuatoriana.

CORDTUCH (2018). El punto mas cercano al sol le espera por
ti. Disponible en https.//www.cordtuchec.org/.

Cruz Blazco, M. (2012). Turismo, identidad y reivindicacion
sociocultural en Chile. Turismoy sostenibilidad: Vjornadas
de investigacion en turismo, Universidad de Sevilla, Sevilla,
pp. 127-147.

Das, V. y Poole, D (2008). Estado y sus margenes. Etnografias
comparadas. Cuadernos de Antropologia Social (27), 19-52.

Documento de Medellin (1968). La Iglesia en la actual
transformacion de América Latina a la luz del Concilio.
México: Libreria Parroquial de Claveria, S.A.de C.V.

Durkheim, E. (1974). Las reglas de método sociol6gico. Madrid,
Espafia; Ediciones Morata.

Durkheim, E. (1967). Educacién como socializacién. Salamanca,
Espafia: Ediciones Sigueme.

EKOS (2017). Union  Constructora.  Disponible en
bttpy/www.ekosnegocios.com/empresas/Empresas.
aspx?idE=I8 1 18&mombre=UNI%C3%093N%>20
CONSTR UCTORA%20UNICONS TRUCT®X20S. %20
A.e>b=l.

142


http://www.redalvc.org/
https://www.cordtuchec.org/
http://www.ekosnegocios.com/empresas/Empresas

PhD. Luis Alberto Tuevii Castro

Equipo Misionero lItinerante. (2016). 46 afios caminando al
servicio del Reino. Riobamba, Ecuador: Editorial Pedagogica
Freire.

Ferraro, E. (2004). Reciprocidad, don y deuda. Relaciones
y formas de intercambio en los Andes ecuatorianos: la
comunidad de Pesillo. Quito, Ecuador: FLACSO y Abya
Yala.

Foucault, M. (2002). La arqueologia del saber. Buenos Aires,
Argentina: Siglo XXI Editores.

GAD Parroquial de San Andrés (2013). Gestiones realizadas.
Disponible en https.//sanandres.gob.ee/.

Garda, A. (1985). Modelos operacionales de reforma agrariay
desarrollo rural en América Latina. SanJosé de Costa Rica:
Editorial 1ICA.

Gascon, J. (2016). Turismo residencial y crisis de la agricultura
campesina. Los casos de Vilcabamba y Cotacachi (Andes
ecuatorianos). Pasos, Revista de Turismo y Patrimonio
cultural, (14), 2, 309-318.

Geertz, C. (1992). La interpretacién de las culturas. Barcelona,
Espafia: Gedisa.

Gobernacién de Chimborazo. (1944). Demanda de los indios de
Pulingui. Hojas sueltas.

Gonzélez Holguin, D. (1952). Vocabulario de la lengua general
de todo el Perd llamado el quechua o del Inca. Lima:
Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

GrimmJ. (1892). Gramética quichua (Dialecto de la Republica
del Ecuador). Freburgo de Brisgovia: Flerder

Guaman, J. (2006). FEINE, la organizacion de los indigenas
evangélicos en Ecuador. Quito: Universidad Andina Simon
Bolivar, Abya Yala, Corporacion Editora Nacional.

e \/ T


https://sanandres.gob.ee/

i ™Mliv4& ,Muy.. ij sus aji edectiircs

Guerrero, A. (1983). Haciendasy lucha de clases andina. Quito,
Ecuador: Editorial El Conejo.

Guerrero, A. (2010). Administracion depoblaciones, ventriloquia
y transescritura. Quito, Ecuador: FLACSO, IEP.

Hernandez, M. (2012). En los margenes de nuestra memoria
histérica. Lima, Perd: Universidad San Martin de Porras.

Horbath, J. (2008). La discriminacion laboral de los indigenas en
los mercados urbanos de trabajo en México: revision y balance
de un fendmeno persistente. M. Zabala (Compiladora),
Pobreza, exclusion socialy discriminacién étnico-racial en
América Latina y el Caribe (pp. 25-52). Bogota: Siglo del
hombre y CLACSO.

Hurtado, O. (1997). Las costumbres de los ecuatorianos. Quito,
Ecuador: Editorial Planeta.

Ibarra, H. (1992). Indiosy cholos. Quito, Ecuador: Editorial El
Conejo.

Icaza,J. (1934). Huasipungo. Quito, Ecuador: Imprenta Nacional.

Illicachi, J. (2014). Dialogos del catolicismo y protestantismo
indigena en Chimborazo. Quito, Ecuador: Abya Yala.

Instituto Indigenista Interamericano (1963). Instrucciones y
esquemas generales para la elaboracion de los informes
descriptivos de proyecto de desarrollo de la comunidad en
América Latina. América Indigena, vol. XXI1, (3), 263-268.

Jaramillo A. (1983). El indio ecuatoriano. México D.F: Editora
Nacional.

Korovkin, T. (2002). Comunidades indigenas, economia de
mercado y democracia en Los Andes ecuatorianos. Quito,
Ecuador: CED1IME y Abya Yala.

Lentz, C. (1986). De regidores y alcaldes a cabildos: cambios en

144



PhD. Luis Albcrtu Tuaza (".astro

la estructura socio-politica de una comunidad indigena de
Cajabamba, Chimborazo. Ecuador Debate (12), 189-212.

Lentz, C. (1988). Los Pilamungas en San Carlos (pp. 167-196).
Pablacion, migracion y empleo en el Ecuador. Quito,
Ecuador: 1LD1S.

Lentz, C. (20U0). La construccion de la alteridad cultural como
respuesta a la discriminacion étnica. A. Guerrero (Compilador),
Etnicidades (pp. 201 - 233). Quito, Ecuador: FLACSO.

Ley de Régimen de Organizacion y de Comunas (1937). Quito,
Ecuador: Talleres Gréficos de Educacion.

Lépez, T y Sanchez, C. M. (2009). Turismo comunitario y
generacion de riqueza en paises en vias de desarrollo. Un
esmdio de caso en el Salvador. REVESCO: Revista de
Estudios Cooperativos, (30), 85-103.

Lopez-Ocdn, L. (1985). Etnogénesis y rebeldia andina. La
sublevacion de Fernando Daquilema en la Provincia de
Chimborazo en 1871. Madrid: Centro de Estudios Historicos.

Lyons, B. (2006). Remembering the hacienda: religién, authority
and social change in highland Ecuador. University Texas
Press.

Maggi, E. (13 de noviembre de 2017). Baltazar Ushca recibid
el doctorado honoris causa. El Telégrafo. Recuperado de
https://www.eltelegrafo.com.ee.

Mariezkurrena, D. (2008). La historia oral como método de
investigacion historica. Gerénimo de Uztaris, (23/24), 227-
233.

Martinez, C. (2016). Eldesmantelamiento del Estado multicultural.
En Ecuador Debate (98), 35-50.

Mencias, J. (1962). Riobamba (Ecuador): estudio de elevacion
socio culturaly religioso del indio. Friburgo, Suiza y Bogota,

145
rifh


https://www.eltelegrafo.com.ee

¢ fIndu™ vuay\ uiractoe; <gf

Colombia: Oficina Internacional de Investigaciones Sociales
de PERES.

Mills, W. (1986). Za imaginacion sociologica. México: Fondo de
Cultura Econdmica.

Ministerio de Turismo del Ecuador (2017). Ruta de lujo en el tren
Ecuador. Recuperado de http://www.turismo.gob.ee/ruta-
de-lujo-en-el-tren-ecuador.

Moreno, S. (1985). Sublevaciones indigenas en la Audiencia de
Quito. Quito: Pontificia Universidad Catolica del Ecuador.

Murra, V. (1972). EI Control Vertical de un Maximo de Pisos
Ecologicos en la Economia de las Sociedades Andinas.
Universidad Nacional Hermilio Valdizan, Huanuco, Peru.

Murra, V. (1975). Formaciones econémicasy politicas del mundo
Andino. Lima, Perd. Instituto de Estudios Peruanos.

Orgaz, F (2013). Turismo comunitario como herramienta para el
desarrollo sostenible de destinos subdesarrollados. Némadas
(38), 1-13.

Ortiz, G. (2007). Los redentoristasy su labor con los indigenas
del Ecuador. Riobamba, Ecuador: Archivo del Convento de
San Alfonso.

Pablo VI. (1975). Evangelli Nuntiandi. Recuperado de http://
w2.vadean,va/content/paul-vi/es/apost_exhortations/
documents/hf_p-vi_exh_19751208 evangelii-nuntiandi.
html.

Pallares, A. (2000). Bajo la sombra de Yaruquies Cacha se
reinventa. A. Guerrero (Compilador), Etnicidades (pp. 267-
314). Quito, Ecuador: FLACSO.

146


http://www.turismo.gob.ee/ruta-de-lujo-en-el-tren-ecuador
http://www.turismo.gob.ee/ruta-de-lujo-en-el-tren-ecuador

PhD. Lui» Alberto Tua/a Castro

Paris, Julio (1894). Ecuador Runacunapac rezana libro. Benziger
& Co, Suiza: Tipografos de la Santa Sede Apostélica en
EINSIEDELN.

Paris, Julio (1922). Jahua Pacha Nan. Benziger & Co, Suiza:
Tipografos de la Santa Sede Apostdlica en EINSIEDELN.

Patzi, E (2008). Sistema comunal e identidades culturales
contemporaneas. La Paz, Bolivia: Editorial Vicufia.

Pérez-Agote, A. (2016). Religion como idenddad colectiva: las
relaciones sociologicas entre religion e identidad. Papeles de
CEIC (2), 1-29.

Platt, T. (1982). Estado bolivianoy ayllu andino: tierray tributo
en el norte de Potosi. Lima: Instituto de Estudios Peruanos.

Prieto, M. (2015). Estado y colonialidad. Mujeres y familias
quichuas de la sierra del Ecuador-, 1925 - 1975. Quito,
Ecuador: FLACSO.

Quintero, R. y Silva, E. (1998). Ecuador: una nacion en ciernes.
Quito: Abya Yala.

Real Academia de la Lengua Espafiola (2016). Diccionario de la
lengua. Recuperado de http://dle.rae.es/?w=diccionario.

Ramon, Galo (1993). El regreso de los Runas. Quito:
COMUNIDEC, Fundaciéon Interamericana.

Rappaport, J. (2000). La politica de la memoria. Interpretacion
indigena de la historia en los Andes colombianos. Popayan:
Editorial Universidad del Cauca.

Registro Oficial del Ecuador # 158 (1966). Ley del Instituto
Ecuatoriano de Recursos Hidraulicos. Recuperado de
http://www.derecho-ambiental.org/Derecho/Legislacion/
Ley-Creacion-INERHI.html.

147


http://dle.rae.es/?w=diccionario
http://www.derecho-ambiental.org/Derecho/Legislacion/

cfilCjCy $$$& ¢ ~ndM SucttCSi:iMoyaus.i.ulioinkxts

Ricouer, P. (2000). La memoria, la historiay el olvido. México:
Fondo de Cultura Econdmica.

Rodas, R. (2006) Dolores Cacuango, gran lider del pueblo indio.
Quito: Banco Central del Ecuador.

Rodriguez, J. (2014) Visiones y representaciones: imagenes y
guerrillas en América Latina. Revista de Ciencias Sociales,
vol. 111 (145), 147-160.

Rostworowski, M. (2005). El Estado esta de vuelta: desigualdad,
diversidad y democracia. Lima: Instituto de Estudios

Peruanos.

Rubio, G. (1947). Nuestros indios, estudio geogréfico, historico
y social de los indios ecuatorianos, especialmente aplicado
a la provincia de Intbabura. Quito, Ecuador: Imprenta de la
Universidad.

Rubio, G. (1987). Los indios ecuatorianos, evolucién historicay
politicas indigenistas. Quito, Ecuador: Corporacién Lidjtora
Nacional.

Salgado, M. (2011). Indios inquietos y aldvos: lenguaje y précticas
politicas en el tiempo de las sublevaciones. La sublevacion
de Riobamba de 1764 y la de Otavalo de 1777 (Tesis de
doctorado). Quito: FLACSO, Ecuador.

Salomoén, F (2011). Los sefiores étnicos de Quito en la época
de los incas. Quito, Ecuador: Instituto Metropolitano de
Patrimonio.

Santana, R. (1995). ;Ciudadanos en la etnicidad? Quito. Abva
Yala.

Sanchez-Parga, J. (1986). Etnia, Estado y la forma clase. Ecuador
Debate (12), 25 - 77.

148



Sanchez-Parga, J. (2007). EI movimiento indigena ecuatoriano.
Quito: CAAP.

Sanchez, F (2008). ;Democracia no lograda o mal logradaf Un
andlisis del sistema politico del Ecuador: 1979 —2002. Quito:
FLACSO, Ecuador.

Sanchez, 2014 desarrollo

Scott, | (1976). The Moral Economy ofthc Peasant. Connecticut:
Yale University Press

Tobar, ). (1992). El indio en el Ecuador independiente. Quito,
Ecuador: PUCE.

Tuaza, E. (2010). Concepciones del estado y demandas de las
organizaciones campesinas e indigenas (1940-1969). En E
Burbano, (Ed), Transicionesy rupturas: el Ecuador en la
segunda mitad del siglo XX, (pp. 465-513). Quito, Ecuador:
FLACSO.

Tuaza, L. (2011). Crisis del movimiento indigena. Quito, Ecuador:
FLACSO.

Tuaza, L. (2012). Etnicidad, politicay religiosidad en los Andes
centrales del Ecuador. Riobamba, Ecuador: Casa de la Cultura
Benjamin Carrién Nucleo de Chimborazo.

Tuaza, L. (2013). Las huellas de la Mision Andina en las
comunidades indigenas de Chimborazo. Revista de Ciencias
Pedagdgicasy de Innovacion, Vol. 1 (2), 33 -42.

Tuaza, L. (2014). La continuidad de los discursos y practicas
de la hacienda en el contexto de la cooperacion. Revista de
Antropologia Social, (23), 117-135.

Tuaza, L (2017). La construccién de la comunidad desde los
imaginarios indigenas. Riobamba, Ecuador: Universidad
Nacional de Chimborazo.



( "jtutus SufttiS

Ulloa, E. (2009). Caciques de Chimborazo. Riobamba, Ecuador:
Casa de la Cultura Benjamin Carrion Nucleo de Chimborazo.

Vaca, P. (2017). Santiago de Calpi: ideol6gico, autoperfectivo
e inmortal con su armonia musical. Riobamba, Ecuador:;
Editex.

World Widc Fund For Naturc (2001). Directrices para el desarrollo
del turismo comunitario. United Kingdom: WWF.

150



PhD. laiii Alberto Tuaza Castro

Luis Alberto Tuaza Castro, es doctor en Ciencias Sociales,
mencidén en estudios politicos y magister en Ciencia Politica por
la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales (FLACSO —
Ecuador); es profesor e investigador de la Universidad Nacional
de Chimborazo; investigador asociado de la FLACSO. Desde
hace 18 afios trabaja con las comunidades indigenas de Colta y
Guamote. Es autor de los libros: Kawsaypay yuyaykuna (2018),
La construccion de la comunidad desde los imaginarios indigenas
(2017), Etnicidad, politica y religiosidad en los Andes centrales
del Ecuador (2012) y Crisis del movimiento indigena ecuatoriano
(2011). Varios de sus articulos han sido publicados por la FLACSO
- Ecuador, UNESCO, CRESPIAL, el Instituto Internacional para
la Educacion Superior de América Latina y el Caribe, El Centro
Andino de Accién Popular, la Universidad de Sevilla, la Revista
de Americas/Society de New York, la Revista Anthropoldgica
de la Universidad Catolica del Pert, el CAAP, la Revista Ciencias
Pedagdgicas y de Innovacion, la Revista Amérique Latine Histoire
& Mémoire de Francia y la Revista de Antropologia Social de
la Universidad Complutense de Madrid. Es miembro de Latin
America Studies Association. Los temas de interés del autor son
etnicidad, desarrollo, participacion politica, teorias del Estado,
organizacién popular y antropologia andina.



Unach

UNIVERSIDAD NACIONAL DE CHIMBORAZO «*e

Unidad de Publicacionesy Propiedad Intelectual (UPPI)

ANEJOS LIBRES E INDIOS SUELTOS.LA MOYA Y SUS
ALREDEDORES se termind de imprimir en el mes de enero de
2018 en la imprenta de la Universidad Nacional de Chimborazo. Se

imprimieron 300 ejemplares y utilizaron las tipografias: Garamond
Regular y Bold.



Este libro es innovador en el sentido de que Dr. Tuaza, el autor de
esta obra, es un descendiente de estas personas quienes son los
protagonistas en estas historias. Tuaza nos muestra el poder de la
voz subalterna cuando logra apropiarse de las herramientas
intelectuales de las ciencias sociales, y también, las herramientas
espirituales de la cristiandad. Ahora la dindmica es diferente y el
mundo indigena tiene que seguir luchando, pero las luchas de hoy
contra la maquina capitalista son més tecnoldgicas, psicoldgicas, e
internamente mas dificultosas. La apuesta por el turismo
comunitario, por ejemplo, trae nuevos problemas con la necesidad
del dinero, los patrones culturales del mundo globalizado, poco a
poco puede transformar la ética del concepto de ayllu hacia otras
formas de pensar como el individualismo. En este sentido la lucha
del mundo indigena ahora es una lucha globalizada y hay que
buscar nuevas formas de vivir en comunidad, de relacionarnos, de
compartir la vida, de ser mutuos con otras personas, la tierra, los
apus, y Dios. La memoria sigue siendo un eje de resistencia, y este
libro demuestra que, todavia queda mucho que aprender e
investigar sobre la sabiduria olvidada de los yuyakkuna.
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