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PRESENTACIÓN 

El Instituto Otavaleño de Antropología, en los últimos años, ha centrado la atención 
de sus actividades en dos vertientes de investigación: la primera, denominada de 
los imaginarios urbanos, recolecta la cultura viva en los protagonistas (adultos 
mayores), de este ámbito da cuenta Testimonio, periódico de circulación local. La 
segunda, dedicada al análisis metódico y sistemático de los datos, encuentra voz en 
la Revista Sarance; en este año conmemorativo de su trayectoria, el Centro Regional 
de Investigaciones de la Sierra Norte del Ecuador, después de impulsar la creación 
de la Universidad de Otavalo y mantener su función, reafirma su interés por responder 
las diversas inten·ogantes que plantea el quehacer científico contemporáneo, con 
más firmeza por el mismo hecho de afrontar la tarea de trasmitir conocimientos en 
las aulas, máxime cuando se aspira renovar el medio e inspirar el protagonismo a 
cada uno de los actores sociales. 

Estos primeros cuarenta años del lOA reseñan el empeño de una organización 
dedicada a la Antropología cultural, sus publicaciones testifican el trabajo de docenas 
de investigadores. Otavalo, por este medio, alcanza un reconocimiento no solo como 



un gran mercado para visitar los fines de semana, o un sitio de recolección de datos, 
sino que la actividad del lOA creó un cuño académico, latente en varios conceptos y 
propuestas actuales en la sociedad ecuatoriana, así mismo imprimió el nombre del 
cacique Otavaio, no solo como referencia que diera de unas tierras el adelantado 
Sebastián de Benalcázar, sino como sello editorial para importantes libros bien 
recibidos en las estanterías de las bibliotecas universitarias europeas y americanas. 

Los aportes de la Antropología cultural se pueden apreciar en diferentes campos y 
aunque no pocos afirman la crisis de estos estudios hay que subrayar la actualidad 
de las investigaciones sobre el hombre, de manera particular, los que tienen relación 
con la ética y la moral, que en nuestros días basa la atención y ha convertido a la 
problemática en nudo gordiano. 

La investigación, la divulgación y la enseñanza constituyen los ítems objetivos de 
los estudios universitarios y caerían en el vacío si las comunidades no fueran afectadas 
por los mismos, igual que en las personas humanas las acciones no son simplemente 
transitorias o transeúntes (/acere) sino que son inmanentes y con cada una se hace el 
sujeto (agere). Las contribuciones que reclaman las comunidades a los centros 
universitarios son permanentes y la esclerosis que muchas veces las afligen son 
consecuencias de la ausencia del trabajo universitario. La responsabilidad que pende 
sobre los centros educativos superiores está en relación con ios tiempos y ios espacios 
determinados deben proponer y propender soluciones a la problemática que advenga. 

El departamento de publicaciones del Instituto Otavaleño de Antropología y la 
Universidad de Otavalo propone en esta ocasión algunos artículos: se reflexiona 
sobre el tema de la religión como elemento que configura la existencia de cada 
hombre y por ello de la sociedad, se trata sobre Otavalo en el siglo XVI, la 
interculturalidad, las implicaciones socio-culturales de la migración en Otavalo, una 
aproximación a la económica otavaleña y su impacto cultural y las concepciones 
mestizas del indígena urbano. Incorporamos un homenaje a la ciudad de Ibarra, 
capital de la provincia de Imbabura, en su cuarto centenario de fundación, unas 
palabras con ocasión del cuadragésimo aniversario de fundación del Instituto 
Otavaleño de Antropología y una opinión sobre la cultura del cine y la industria que 
la promueve. Adjuntamos, también, unas indicaciones para quienes en lo posterior 
tengan a bien enviar sus colaboraciones para pubicarlas en este medio. 
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Nuestro reconocimiento a todos los autores de los artículos, que en esta ocasión 
publicamos, de forma particular a los profesores Magdalena Sniadecka-Kotarska 
del Instituto de Estudios Internacionales de la Universidad de Lódi, Osear Rosero 
de la Rosa de la Universidad de Nariño, Esben Leifsen del Instituto de Antropología 
Social de la Universidad de Oslo, quienes años atrás confiaron sus artículos para la 
Revista Sarance. 

El deber y el empeño de cada docente de la Universidad de Otavalo y de los 
investigadores del Instituto Otavaleño de Antropología, irreducible a la simple 
nemotécnica, buscan establecerse como compromisos permanentes, y serán parte 
del pulso de la joven universidad, lo cual se podrá medir en pocos años más, cuando 
sus egresados desempeñen el protagonismo al que están convocados y para el cual 
se preparan. Por ello nuestra gratitud a los estudiantes que honran las aulas y que 
son los herederos del patrimonio de varias generaciones, quienes acuñaron el término 
Otavalo como vocablo digno de la dedicación académica y universitaria, justo 
homenaje para un pueblo y su gente. 
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LA RELIGIÓN COMO 
VIRTUD Y SUS RELACIONES 

EN EL PENSAMIENTO 
MORAL DE TOMÁS DE 

AQUINO 

Ferrnín H. Sandoval 
Instituto Otavaleño de Antropología 

El tema de la virtud de la religión tie
ne especial vigencia en los últimos años; 
ciertamente, se puede afirmar que en el 
trascurso de la historia no ha sido des
cuidado, pues se encuentran con facili
dad constantes y abundantes referencias; 
pero, en mi opinión, debido al debate 
de la especificidad de la moral cristia
na, se acentúa la consideración religio
sa del ser humano y por ende de la vir
tud de la religión, que facilita la prácti
ca concreta de la relación del hombre 
con Dios. 

La enseñanza de santo Tomás de 
Aquino, recomendada con insistenci~ 
por el Magisterio de la lglesia1

, tiene la 
urgente necesidad de ser considerada en 
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las diversas perspectivas que permitan 
avanzar en moral. Este motivo fundamen
ta el presente intento por fijar la atención 
en la virtud de la religión, con especial 
matiz en la relación de la misma con las 
demás virtudes. 

El empeño se inicia en el oportuno 
acercamiento a las ediciones críticas de 
las obras de santo Tomás de Aquino, par
ticularmente, y en función del manejo di
gital, al CORPUS THOMISTICUM.2

, que 
recoge a la edición crítica Leonina. 

El trabajo fue delimitado en la consul
ta de los vocablos en el Index Thomisti
cus, para de esta manera atender a los 
lugares donde el Aquinate trata de la vir
tud de la religión. Posteriormente, cada 
texto fue considerado en su correspon
diente contexto, ya sea dentro de la mis
ma obra, ya sea con relación al pensa
miento global; sin olvidar la existencia 
histórica' de su autor, pues la vida es una 
herencia4 y está marcada por los dones. 
aceptados o no, de Dios. 

El presente trabajo expone los prime
ros resultados del estudio encaminado a 
profundizar en la relación de la virtud 
de la religión con las demás virtudes en 
Santo Tomás de Aquino y pende de los 
conceptos imbricados entre sí que, en mi 
opinión, vertebran la síntesis del Aqui
nate: orden, perfección y jerarquía. 
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El trabajo se divide en tres capítulos. 
El primero está dedicado a proponer un 
acercamiento a la virtud de la religión; 
en el segundo se aproxima a la relación 
de la virtud de la religión con las virtu
des teologales; y en el tercero se intenta 
reconocer las relaciones de la religión 
con las virtudes cardinales. El desarro
llo de los capítulos se encuentra enmar
cado en el planteamiento de exposición 
de la Summa Theologiae, donde Tomás 
de Aquino estudia primeramente las vir
tudes teologales y en segundo lugar las 
virtudes cardinales. 
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LA VIRTUD DE LA RELIGIÓN 

La religión, dice Tomás de Aquino, 
«es la virtud por medio de la cual se ofre
ce algo para el servicio y culto a Dios. 
Por ello se llaman religiosos por anto
nomasia aquellos que se entregan total
mente al servicio divino, ofreciéndose 
como holocausto a Dios»'. 

La materia de la virtud de la religión, 
según el texto citado, son los actos por 
los cuales el hombre «entrega algo para 
el servicio y culto a Dios». 

Así, los actos de la religión tienen 
como finalidad «el servicio y el culto a 
Dios». El servicio6 es la sujeción del 
hombre7 a Dios y el culto" es la consi
deración de la excelencia de Dios por 
parte del hombre. 

La religión, por lo tanto, implica una 
relación del hombre con Dios. Esta re
lación es observable en los actos exter
nos y a esta observación responde la de
finición de religión que utiliza Tomás 
de Aquino: «La religión, como dice Tu
lio, honra con solicitud, ritos sagrados 
y culto a cierta naturaleza de orden su
perior, que llaman divinidad»9

• 

Mas, la virtud de la religión abarca 
no solo los actos rituales, como enseña 
el concepto de Cicerón, sino, como ex
pone Tomás de Aquino, además de los 
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actos elícitos, que refieren al culto, le 
pertenecen los actos que son imperados 
por la virtud de religión en las demás 
virtudes 10

• 

Los actos de la virtud de la religión 
tiene como sujeto el apetito intelecti
von, pues la voluntad humana puede 
desear a Dios (el Bien). La potencia ape
titiva es capaz de desear incluso aque
llo que le es superior12

• El deseo de Dios 
es un acto especial de la voluntad y con 
relación a este acto apetitivo, la volun
tad mueve al entendimiento y a las de
más potencias 13

• 

El culto y el servicio a Dios implican 
a la totalidad del ser humano, alma y 
cuerpo, que los actos de la virtud de la 
religión manifiestan en su dinámica. Por 
ello los principales y esenciales actos 
de la virtud de la religión son los actos 
interiores, la devoción y oración, y en 
referencia a ellos, los actos exteriores. 
secundarios y subordinados1

\ que son 
los actos de adoración, de sacrificio ex
terior y comprende también, aquellos 
actos por lo que se hace uso de las co
sas divinas 15 (sacramentos16

). 

El acento en los actos interiores 17 con
cuerda con la organización jerárquica 
de orden de santo Tomás, donde lo su
perior perfecciona lo inferior. 
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Los actos interiores de la virtud 
de la religión 

Los actos interiores perfeccionan la 
mente, permiten que el hombre se en
tregue al culto y al servicio a Dios18, es 
decir, que la mente se disponga a unirse 
con lo superior y consiga su propia per
fección. Santo Tomás seflala como ac
tos interiores19 la devoción20 y la ora
ción. La devoción implica la razón prác
tica21, mientras que la oración inmiscu
ye a la razón especulativa22. 

La devoción es el acto especial de la 
voluntad con el cual el hombre «se en
trega» con prontitud al servicio y al culto 
de Dios23

, «que es el fin último, de aquí 
se deduce que ella impone el modo a 
los actos humanos, ya se trate de los de 
la propia voluntad acerca de los medios 
para conseguir el fin, ya de las demás 
potencias que obran movidas por la vo
luntad»24. 

La devoción requiere dos causas, una 
extrínseca y otra intrínseca. La «causa 
extrínseca y príncipal es Dios»25

• La cau
sa intrínseca -por parte del hombre- es 
la «meditación o contemplacióm>26. 

La oración es la expresión y la intér
prete de la devoción27

, por eso es lla
mada como «la razón que se expresa en 
palabras»28

, concretamente como «la sú
plica a Dios para lograr lo perfecto»29. 
En la oración «el hombre hace entrega 

de su mente a Dios, sometiéndose por 
reverencia y, en cierta manera, ponién
dola delante de sus ojos»30 . 

La oración está orientada, por ser sú
plica, al diálogo. Los actos de la virtud 
de la religión son la respuesta del hom
bre a un Dios que habla primero. El diá
logo que pretende la oración esta exigi
do por el amor de dos maneras. La pri
mera por el fin que se implora, que es la 
perfección propia, esto es alcanzar su 
fin último, que es Dios. Y la segunda 
por la dignidad de quien pide3 1

• 

La oración establece una relación en
tre el hombre y Dios condicionada por 
la dinámica del afecto, como en cual
quier amistad32 . 

Los actos exteriores de la virtud 
de la religión 

Los actos exteriores de la virtud de la 
religión son dependientes de los actos 
interiores de la misma virtud, se puede 
decir, que son la concreción material de 
lo interior, por esa razón se los conside
ra secundarios. Mas, la importancian de 
los actos exteriores reside en que llevan 
al hombre de lo sensible a lo inteligi
ble34, por este motivo los actos exterio
res son medios que disponen a la per
fección humana, esto debido a la uni
dad sustancial del ser humano. 
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Los actos externos de la virtud de la 
religión son los actos de adoración, de 
sacrificios y por los cuales se hace uso 
de las cosas divinas35 . 

Los actos de adoración testifican 
la reverencia a Dios36. 

Los actos de ofrenda de sacrifi
cios pertenecen al derecho naturaP7. La 
obligatoriedad del sacrificio exterior de
pende de la prescripción de la ley, y por 
lo tanto, debe ser promulgada por la au
toridad. Las prescripciones de la ley in
cluyen: oblaciones y primicias, los diez
mos, el voto y el juramento 

Santo Tomás al ocuparse de la 
tercera clases de actos exteriores de la 
virtud de la religión dice: «los actos ex
teriores de latría por los que los hom
bres usan algo divino, ya sea un sacra
mento, ya el mismo nombre de Dios. 
Pero del uso que hacen de los sacramen
tos nos ocuparemos en la tercera parte 
de esta obra»38. Así, Tomás de Aquino 
anuncia un posterior desarrollo de los 
sacramentos en la Tercera Parte39 de la 
Suma de Teología, mientras, prosigue 
con el tratamiento en la Segunda Parte 
de Jos actos por los cuales los hombres 
hacen empleo del nombre de Dios como 
son: el juramento, el conjuro y la ala
banza40. 
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Los sacramentos y la virtud de la 
religión 

Los sacramentos son «signos reme
morativos de la pasión de Cristo»./1 por 
los cuales el hombre participa del «sa
crificio en la cruz, acto de culto por ex
celencia». 

El alma, donde se produce el efecto 
sacramental, recibe una marca por la 
acción de Dios42, que permite la reali
zación del culto divino43. Esta acción 
dispone para la ejecución de los actos 
propios de la virtud de la religión por 
medio de las potencias del alma44. Por
que el alma es perfeccionada y curada 
del pecado precisamente por los sacra
mentos, en función del culto45, que com
promete integralmente la existencia hu
mana. 

Los sacramentos, actos de la virtud 
de la religión, no son solamente mani
festación externa del culto interno sino 
que proveen y restauran el orden de las 
virtudes por la fuerza del Espíritu San
to, que mueve hacia la vida eterna. Al 
hacer al hombre partícipe de la natura
leza divina, le hace hijo de Dios por 
adopción y, en consecuencia, heredero46 

del Padre, de quien por «Cristo Cabeza 
fluye a todos sus miembros la plenitud 
de gracia y virtud»47, que se entregan 
por los sacramentos. 
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La virtud de la religión se identifica 
con la santidad, pues, el fin de la reli
gión es purificar la mente para que as
cienda a Dios48

• La denominación de la 
virtud de la religión como piedad49 tie
ne como referencia el hecho de que por 
la virtud de la religión los hombres «ren
dimos sumisión a Dios como Padre bajo 
la moción del Espíritu Santo»50

• 

El don de piedad es la perfección de 
la virtud de la religión, pues libera del 
temor e impulsa al servicio filial, libre, 
por saberse y percibirse -con fuerza- el 
ser amado51

• La vida de cada hombre es 
condicionada por la realidad de tener 
como Padre a Dios; la relación filial im
plica configurar de su existencia de 
acuerdo a la ser hijo de Dios: «Pues sí 
yo soy vuestro Padre, ¿dónde está la 
honra que me corresponde? Por eso el 
nombre de piedad diríjase al culto de 
Dios, como dice San Agustín. De don
de eusebeia es lo mismo que piedad.». 
52 

La virtud de la religión se refiere a 
Dios como Padre 53

, fruto del don de pie
dad 54; así, por medio de las virtudes teo
logales, la virtud de la religión capacita 
al hombre a ofrecer el sacrificio adecua
do a Dios55

, en el marco de los manda
mientos, que indican, a su vez, el hori
zonte de la Caridad 56

. 

La virtud de la religión esta en íntima 

relación con los tres primeros manda
mientos del Decálogo, que versan so
bre los actos elícitos, mientras los de
más preceptos refieren a los actos im
perados por la virtud de la religión. 

Santo Tomás relaciona la virtud de la 
religión con las bienaventuranzas de 
dos modos: el primero en razón del or
den, a la virtud de la religión le corres
ponden las bienaventuranzas de los po
bres de espíritu y a los mansos de cora
zón, y a estas bienaventuranzas se rela
cionan los dones de temor y de piedad. 
El segundo modo, en razón de la natu
raleza, a la virtud de la religión le co
rresponden la bienaventuranza de quie
nes tienen hambre y sed de justicia y a 
la bienaventuranza de los misericordio
sos, que se relacionan con el don de la 
piedad, aunque la mansedumbre coin
cidiría con la piedad57

. 

La virtud de la religión restablece el 
orden entre el hombre y Dios, e implica 
lo característico del ser humano, lo que 
permiten definirlo dentro de las sustan
cias espirituales, esto es el intelecto58

, 

que lo especifica entre los animales, y 
puede por ello relacionarse de modo dis
tinto a las sustancias que no son espiri
tuales, esto es por medio del conoci
miento y el amor, que compromete a 
todo el hombre59

• 

Santo Tomás trata la religión desde la 
perspectiva de «dos órdenes: por vía de 
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generación y de materia, donde lo im
perfecto procede de lo perfecto. El otro 
es el orden de la perfección y según lo 
perfecto por naturaleza es anterior a lo 
imperfecto»60

. En mi opinión, el orden 
por naturaleza es introducido por la 
Creación (Exitus) y por la Redención 
(Reditus)61

, que constituyen un don per
fecto y se ofrecen al hombre para su rea
lización en el tiempo, de aquí el segun
do orden, llamado de generación y ma
teria, que refiere a la consecución de lo 
perfecto en el tiempo desde lo imper
fecto. 

El orden es la referencia a un princi
pio62, pero se puede hablar de orden por
que existe una razón que refiere una cosa 
con otra de acuerdo con un principio. 

Santo Tomás enseña que la razón es 
principio de orden63

, porque, igualmen
te enseña el Aquinate, que la razón tie
ne dos fines, con relación al orden: por 
una parte comprenderlo (razón especu
lativa) y por otra causarlo (razón prác
tica). Este último fin, esto es causar un 
orden, lo realiza de dos maneras: impe
rando por sí misma o suplicando para 
que se realice por otros64

• 

El orden es la perfección propia del 
ser. La perfección, a la vez, se relaciona 
con la subordinación jerárquica65, pues 
lo inferior se perfecciona en lo superior, 
o mejor dicho, lo superior perfecciona 
lo inferior. El servicio o la subordina-
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ción del hombre a Dios se realiza por la 
virtud de la religión. Esta relación per
fecciona66 al hombre en su unidad per
sonal (alma-cuerpo). La perfección de 
la virtud de la religión es lograda en los 
actos, los cuales restablecen el orden en
tre el hombre y Dios. 

La virtud de la religión, por sus ac
tos, cualifica67 la existencia humana, 
porque a la virtud de la religión «perte
necen no solo la oblación de sacrificios 
y otras cosas propias de la religión, sino 
que los actos de todas las virtudes se 
convierten en actos de religión en cuanto 
dicen una relación al servicio y honor 
de Dios» 68 ; y constituye «regla de 
vida»69

. 

La existencia humana de la caridad 
es perfecta en el orden natural, porque 
procede de Dios, y es introducida en el 
tiempo por Jesucristo70 (sumo y eterno 
sacerdote). Esta existencia la recibe 
cada hombre por Jos sacramentos, con 
la dinámica propiamente sacramental 
que permite entrar en lo invisible par
tiendo de lo visible. La introducción en 
el tiempo de esta existencia de caridad 
supone un orden de generación que tie
ne como fin la perfección propia del ser 
humano. 

Acorde con el orden natural y el or
den de generación o material, en mi opi
nión, se pueden extraer dos formas de 
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relación del hombre con Dios: la pri
mera es aquella que se puede llamar na
tural, aunque en un primer momento dis
ponga de unas peculiaridades «preter
naturales», que desaparecerán junta
mente con la armonía primigenia por el 
pecado originaF1

, y que en un segundo 
momento será restaurada por el Reden
tor en una dignidad más sublime, la in
timidad divina. La segunda forma es la 
introducida por la alteración del orden, 
el pecado, la sujeción no a lo superior 
sino a lo inferior, no a lo interior sino a 
lo exterior72

• Cada una de estas formas 
se conoce en la misma naturaleza, en el 
misterio del mal y por la Revelación, a 
cada una de estas formas les correspon
den unos modos concretos de servicio 
y culto a Dios. 

Santo Tomás enseña que en el hom
bre hay una doble vida, esto es según la 
naturaleza corporal y según la naturale
za espiritual. Según la vida corporal el 
hombre no puede conversar ni tratar a 
Dios, ni a los ángeles; mientras que se
gún la vida espiritual el hombre puede 
tratar con Dios y con los ángeles, pero 
en el estado presente (tiempo) el trato 
es imperfectm>73 y necesita saber amar 
al prójimo para saber como se puede 
amar de Dios 74

• 

La virtud de la religión y el 
pecado 

Los vicios que corrompen la virtud de 
la religión establecen el desorden entre 
el hombre y Dios, porque alteran la 
ofrenda debida de algo para el culto o 
el servicio de Dios. Estos pecados con
tra la religión no se establecen con rela
ción a la moderación de las pasiones 
como en otras virtudes morales, sino con 
la referencia al logro en la igualdad re
lativa en de los actos de culto y la apro
bación divina. 

Santo Tomás enseña que en los actos 
en contra de la virtud de la religión «pue
den haber excesos en lo referente al cul
to divino en circunstancias distintas de 
cantidad; por ejemplo, en que se dé culto 
a quien no se debe, o se dé culto cuando 
no se debe, o de algún otro modo in
conveniente». 75 (otra traducción) 

Los vicios contrarios a la religión son: 
superstición, idolatría, adivinación, ten
tación, perjurio, sacrilegio y simonía76

• 

Los actos contrarios a la virtud de la 
religión subyacen en el desorden que in
troduce el pecado, pues el hombre sin 
el orden a Dios no logra la perfección 
propia; porque el hombre sin la virtud 
de la religión carece de la recta razón 
como principio superior que unifica los 
dinamismos inferiores. Esto es, como 
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dice santo Tomas, «que la razón y lavo
luntad no se encuentran en lo sublime 
de lo superior sino volcada a lo infe
rior. 

El desorden se encuentra en la esen
cia del mal. Esta razón sirve para defi
nir al mal como «la privación del or
den»77, pues en sí carece el mal de enti
dad. 

LA VIRTUD DE LA RELIGIÓN 
Y LAS VIRTUDES TEOLOGALES 

La antropología de santo Tomás con
sidera al hombre como un «ser compues
to de sustancia espiritual y corporah>78

• 

El alma «es incorpórea y subsistente»79
• 

En ella se diferencian la esencia de las 
potencias80, porque el «alma es el acto 
del cuerpo, que tiene vida en potencia»81 

y «la operación del alma no está en gé
nero de sustancia sino solo en Dios»82. 

El hombre, compuesto de alma y cuer
po, se ordena a Dios por la virtud de la 
religión, que es la ofrenda de la vida ín
tegra (culto y servicio) a Dios; en esta 
entrega intervienen todos los dinamis
mos humanos en cuanto orientados a su 
respectiva perfección, de tal manera que 
lo sublime de la existencia humana se 
conecta con lo ínfimo del nivel supe
rior. Así se restablece el orden del hom
bre con Dios, se perfecciona el hombre 
y se estabiliza el nexo de lo superior con 
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lo inferior en el ser humano. 

El hombre por medio del deseo de su 
perfección, que es lo mismo que desear 
su felicidad, busca saciarse en la ver
dad y en el bien, única forma de alcan
zar su perfección. El hombre, en resu
men, busca saciarse de Dios; este de
seo inscrito en el interior del ser huma
no por Dios en la Creación83 y restaura
do por el Hijo de Dios en la Redención, 
es posible si se regenera el orden entre 
el hombre y Dios, esto es, si la viltud 
de la religión ejerce su rol restaurador 
del orden a través de los actos humanos 
que ofrecen algo para el servicio y cul
to a Dios. 

El hombre no alcanza a Dios por la 
virtud de la religión; los actos internos 
y externos de la virtud de la religión pu
rifican el alma84 con un deseo vivo y vi
brante de Dios, pero no alcanzan a Dios 
porque la virtud de la religión no es una 
virtud teologal sino moral, por lo tanto 
tiene como fin los actos de culto y ser
vicio85, a diferencia de las virtudes teo
logales que tiene a Dios como objeto y 
fin. 

Pero, Tomás de Aquino señala que el 
fin de las potencias se encuentra en la 
ejecución de los correspondientes ac
tos86. La realización de los actos supo
ne, obviamente, disponer de los princi
pios correlativos, si bien al hombre, se 



24 

le entregan unas potencias naturales, es 
indispensable87 que se le añadan nuevos 
principios para realizar actos que se en
cuentra sobre las capacidades recibidas, 
pero acorde con las mismas y que le lle
ven a alcanzar la perfección en orden 
natural, cuyo objeto es la amistad con 
Dios. Esos principios que parten de la 
gracia, se llaman virtudes teologales88 • 

Las virtudes teologales hacen al hom
bre partícipe de la naturaleza divina89 -

en cierto sentido- porque tienen a Dios 
como objeto y es Dios quien las infun
de. Son conocidas por la Revelación90. 

La virtud de la religión tiende a la per
fecta relación de amistad del hombre con 
Dios, cuyo fundamento está en la gra
cia y se manifiesta en las virtudes teolo
gales: «Tal es la razón por la que cau
san, imperándolo, el acto propio de la 
religión, virtud cuyos actos se ordena a 
Dios y es la causa por la que a Dios se 
le da un culto con la fe, esperanza y ca
ridad»91. 

Las virtudes teologales no son adqui
ridas por repetición sino que son infun
didas en el alma, son virtudes perfectas, 
dignas de llamarse virtudes en sentido 
pleno92

, y dinamizan y perfeccionan el 
organismo de las virtudes morales93 con 
centro en la caridad, que es la que orde
na al fin último94 y es principio de cual
quier obra buena. 

Virtud de la Religión y Virtud de 
la Fe 

La virtud teologal de la fe es el asen
timiento de la verdad que es comuni
cada por Dios95 al hombre96 implica la 
receptiva confianza de quien escucha97, 

es la apertura del corazón del amigo al 
amigo. En esta cordialidad se revela98 

la intimidad de Dios y se configura la 
vida personal del hombre ante su Dios, 
porque la fe exige una radical entrega, 
un sometimiento de la razón y la vo
luntad. 

La Verdad que Dios comunica al 
hombre constituye la causa extema99 

para la devoción no solo es una fuente 
temática100 para la meditación o con
templación, que excita al amor y, por 
lo tanto es causa mediata 101 del acto 
especial de la voluntad con el cual el 
hombre «se entrega» con prontitud al 
servicio y al culto de Dios 102. 

El acto interior de la fe es un asenti
miento intelectual motivado por la vo
luntad para creer a Dios, creer en Dios 
y creer por Dios 103 , donde se percibe la 
relación de amistad 104 por una parte de 
Dios, que da el conocimiento necesa
rio, y por otra parte la del hombre que 
acepta creer a una naturaleza supe
rior105. 
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La voluntad, sujeto de la virtud de la 
religión, es la potencia por la cual el 
hombre puede desear incluso aquello 
que le es superior e imperar sobre el en
tendimiento y las demás potencias, es 
precisamente lo que realizan los actos 
interiores y esenciales de la virtud de la 
religión: Desear a Dios y acudir a Él 
comprometiendo el alma y el cuerpo. 

La fe muestra a quien se debe rendir 
culto 106 y propone la presencia del cuer
po de Cristo 107 como objeto de la medi
tación o contemplación, acto principal 
y esencial de la virtud de la religión 108

, 

para ofrecer el culto externo, según Jo 
dispuesto y conforme al sentir de la Igle
sialo9 

La obediencia110 es clave en la rela
ción del hombre con Dios, y esencial 
cuando se trata de la obediencia de fe. 
Esta es «la elección fundamental del 
hombre que cualifica la vida moral y Jo 
que compromete la libertad a nivel ra
dical con Dios» 111

• 

La verdad de fe se propone por ges
tos y palabras, que se originan en el in
terior. Esta propuesta anuncia la verdad 
y está destinada a ser recibida, por ello, 
significa lo que concibe la mente112

• Esta 
forma de proponer la fe es propia de 
Jos actos exteriores de la virtud de la 
religión: la adoración es un testimonio 
y, a la vez, un anuncio; los sacrificios 
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significan el ofertorio interior materia
lizado; y los sacramentos representan de 
sacrificio de Jesucristo en la cruz113

, acto 
sublime de culto, que confiere la gracia 
y las virtudes. 

La cualidad que adquieren los actos 
de las virtudes está determinada por su 
relación con Dios. Por esta relación 11

\ 

la cualidad de los actos no es ajena a la 
virtud de la religión, que restablece el 
orden entre el hombre y Dios. Así «los 
actos de la virtud teologal de la fe per
tenecen en su materialidad a los de la 
virtud de la religión, como Jos actos de 
las demás virtudes» 115

, por ello se pue
de afirmar que cada acto de fe que se 
concreta en una obra es una ofrenda que 
se da a Dios, ya sea como servicio. ya 
sea como culto, en este sentido la fe que 
actúa por la caridad 11 6, que es la que 
salva, es un acto de la virtud de la reli
gión. 

El orden que restablece la virtud de 
la religión persiste en el temor, que se 
sitúa en las entrañas del movimiento del 
hombre por ofrecer algo a Dios, una 
ofrenda adecuada. Este temor encuen
tra su perfección en el temor filiaJl 17

, que 
es el amor 118

• 

La pureza de la mente, fin de la vir
tud de la religión, se refiere a la pureza 
de la mente para que ascienda a Dios. 
Los dones purifican las potencias del 
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alma: la potencia cognoscitiva es puri
ficada por el don del entendimiento119, 
la sabiduría120, la ciencia121 y consejo 122; 
y la potencia apetitiva, por los dones de 
piedad, fortaleza y temor123 

El fin de la religión 124 se concreta en 
la virtud de la fe 125: la fe purifica el en
tendimiento126 y por el afecto mueve 127 

a todo el ser del hombre a entender la 
verdad esencial 128 . Más aún, por la acti
tud de penetrar en lo interior de las co
sas, con un auxilio sobrenaturaJI 29, el 
don del entendimiento orienta al hom
bre130 a conocer y a obrar131 desde el pla
no de la eternidad, en función de la sal
vación132. Por esto el don del entendi
miento es propio de la fe formada 133 . 

La acción purificadora de la verdad 
desecha la soberbia u 4 porque lleva al 
hombre a penetrar en la verdad de sí 
mismo y de Dios, esta es una caracte
rística de los pobres del corazónm, en 
«quienes abunda la devoción» 136

. 

La ciencia, también, adquiere la con
notación de la piedad m, como acto del 
hombre referido a Dios; la piedad des
empeña un modo de guía138 y, acorde 
con la rectitud de la justiciall9, en mi 
opinión, es esta la razón para señalar la 
conexión del don ciencia con la bien
aventuranza de quienes lloran 140, porque 
en la contemplación se discierne lo ade
cuado de las criaturas 141 , su verdad ante 

la Verdad y lo adecuado para el hombre 
es pedir, acto que realiza en la oración. 

El pecado es la corrupción de la vir
tud de la religión porque impide al hom
bre ofrecerse a Dios, aún más cuando 
atenta directamente 142 contra Él por me
dio de la infidelidad, blasfemia, igno
rancia e ineptitud. El pecado es el des
precio a Dios, el falso conocimiento que 
aleja de Dios 143 , la gravedad se encuen
tra en la traición a la amistad 144, pues en 
la fe se asiente a Cristo y sus enseñan
zas145, se acepta a una persona. 

La infidelidad y la blasfemia146 afec
tan al fin de la virtud de la religión, pues 
coartan el hábito de purificación de la 
mente e infectan de ceguera147 o de em
botamiento148. Por la fe «se asegura la 
sujeción de la mente del hombre a Dios 
y pueden dictaminarse otros preceptos 
sobre las cosas que se deben creem 149, 
los mismos que son precisados por 
aquellos que disponen de la «ciencia de 
la ley»150; por ello estos últimos precep
tos constituyen también parte de la vir
tud de la religión 151 . 

Virtud de la Religión y Virtud de 
la Esperanza 

La consideración de la regla debida 
tanto en el orden del conocimiento ra
cional (scilicet ratio) como en el orden 
de Dios (sci!icet Deus) 152 • es el marco 
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que Santo Tomás utiliza para tratar la 
virtud de la esperanza, obra exclusiva 
de la gracia153, porque en la virtud de la 
esperanza el hombre se une a Dios y se 
le participa del gozo del mismo Dios154; 
pues, presupuesto el amor se espera el 
bien propio y el bien del amado 155

. «La 
caridad hace que el hombre se una a 
Dios por sí mismo, uniendo su espíritu 
con Dios por el efecto del amor156». Así 
se muestra que el hombre vive por 
Dios157, por la fe se estabiliza y perfec
ciona158 y por la esperanza actúa. 

La esperanza, que resulta anterior al 
amor159, responde a un amor imperfecto 
porque no busca en sí mismo la amistad 
sino en función de conseguir un prove
cho propio, mientras que el amor per
fecto busca al otro por sí mismo, y esta 
corresponde a la esperanza formada, 
porque «se espera el Bien, a Dios como 
a un amigo» 160. 

La esperanza tiene como sujeto a la 
voluntad 161, que como se ha dicho es la 
potencia que puede cualificar al ser hu
mano pues de la dignidad de sus deseos 
proviene la configuración integral de su 
existencia. Por ello, la devoción ilumi
na y configura la vida temporal del ser 
humano; este acto interior de la virtud 
de la religión tiene el matiz especial de 
la virtud de la esperanza, propia de quie
nes viven en el tiempo y se encaminan 
al futuro 162 . 
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La esperanza se apoya en la omnipo
tencia y en la misericordia163 del ami
go, y desaparecerá con la presencia de 
la bienaventuranza, igual que desapa
recerá la fe. El orden de caridad, que 
restablece la virtud de la religión, entre 
Dios y el hombre tiene que desarrollar
se en el tiempo. La temporalidad mati
za la imperfección de la esperanza y de 
la fe, pues la primera carece de pose
sión del bien que ama y la segunda por 
la oscuridad del conocimiento, una y 
otra, al final del tiempo, alcanzarán la 
perfección en el mismo orden de Dios. 

La esperanza esta ligada al temor, en 
cuanto intuye la posibilidad de carecer 
de lo amado y las consecuencias de esta 
perdida. La privación de un bien es lo 
que se denomina como mal. El temor 
se conmociona con la presencia del mal 
y sus secuelas164, en orden a Dios en 
cuanto el hombre se acerca (convertir
se) o se aleja (apartarse) 165 . 

La sombra del mal perturba al hom
bre, lo condiciona, pero, al mismo tiem
po, se puede decir que es el inicio de la 
religión. El hombre teme perder lo que 
ama 166; este temor mueve al hombre a 
buscar a un ser superior que le ayude o 
al menos trata de alguna manera de agra
darlo o aplacarlo; estas formas de bús
queda, de agrado o de aplacamiento se 
concretan en los diversos ritos obser
vables y que forman parte de los actos 
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exteriores de la virtud de la religión. 

El temor serviP 67 encamina al descu
brimiento del temor filiaP 68 . El temor 
filial enraíza en el amor y es principio 
de sabiduría que regula la vida según 
Dios169. El temor filial es un género de 
amor filial, fundamenta el culto170 y el 
servicio. Es parte de los preámbulos de 
los mandamientos l7l. 

El temor crece con la caridad 172
, por

que cuando más se ama más se teme per
der lo amado. La comunicación de amis
tad perfecciona la virtud de la religión. 
La virtud de la religión requiere de hu
mildad173, porque la humildad aligeran
do todos los obstáculos17\ partictilar
mente lo que proceden de la soberbia. 

El orden entre el hombre y Dios en
cuentra en la humildad el principio del 
dinamismo espiritual, pues: «La prime
ra unión del hombre con Dios es me
diante la fe, la esperanza y la caridad. 
De aquí que estas virtudes presupongan 
los dones, como ciertas raíces de ellos. 
Por consiguiente, todos los dones per
tenecen a estas tres virtudes como cier
tas derivaciones de ellas» 175

• 

A la pobreza de espíritu, como bien
aventuranza, incumbe el temor filial, 
porque reconoce la dependencia176 res
pecto de Dios, como se puede percibir 
por la sabiduría177

: la verdad de Dios y 

la verdad del hombre mismo, la medi
tación de estos bienes mantiene la es
peranza178 y se expresa en la existencia 
personal como modestia, continencia y 
castidad 179

• 

La voluntad participa de la dignidad 
de lo que desea. Si la voluntad es ajena 
al orden del hombre con Dios se esta
blece en el deseo de los placeres pro
venientes de las criaturas, especialmen
te en los placeres venéreos. Este desor
den margina al hombre de su perfec
ción y lo sumerge en la acidia y en la 
tristeza180. La carencia de la virtud de 
la religión priva al hombre de los re
sultados de la oración: la alegría, la paz 
y el sosiego 181 . Los actos de la virtud 
de la religión fortalecen la caridad que 
aviva la esperanza, estas dos virtudes 
teologales perfeccionan la voluntad. 

Virtud de la Religión y Virtud de 
la Caridad 

La caridad no solo significa el amor 
de Dios sino cierta amistad con Él, una 
comunicación mutua 182, un trato fami
liar en la vida presente que culminará 
en la vida eterna. «La caridad no es un 
amor cualquiera de Dios, sino un amor 
de Dios por el que se le ama como ob
jeto de bienaventuranza, a lo que nos 
ordenamos por la fe y la esperanza» 183 . 

«El amor es de lo que ya se tiene, 
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pues, lo amado ya existe de algún modo 
en el amante, y, a su vez, el amante es 
llevado por afecto a la unión con el ama
do»184. La caridad tiene razón de per
fección y perfecciona a la fe y a la espe
ranza, que son imperfectas: la fe, por la 
falta de visión clara, y la esperanza, por 
la carencia de posesión plena185 . 

La perseverancia en la vida de la ca
ridad se relaciona directamente con los 
actos de la virtud de la religión, porque 
la caridad depende de las mociones di
vinas y del ofrecimiento íntegro del 
hombre 186. 

La consideración del objeto amado 
por medio de la meditación o la con
templación187, explica la figura que uti
liza Tomás de Aquino para señalar la re
lación entre la virtud de la religión y la 
caridad. 

La figura ilustra la interacción de la 
caridad y la devoción (acto de la reli
gión) como si fuera <da grasa corporal y 
el calor del cuerpo» 188, que sigue la di
námica de lo externo a lo intemo 189, de 
lo visible a lo invisible, e indica, en mi 
opinión, tres cosas: 

La caridad impera y causa el 
acto de la religión, como virtud moral 190 

que ordena el hombre a Dios, como fin 
y no como objeto191 . 

A la vez, la comunicación de 
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Dios192 al hombre, una comunicación de 
amistad, supone la participación de los 
actos intemos 193 de la virtud de la reli
gión. Esta comunicación provoca la re
lación de amor, es la respuesta al cla
mor del hombre, clamor que se perfec
ciona con la palabra del amado y la in
fusión de los principios correlativos para 
acceder a Dios. 

La implicación de la corporali
dad, por una parte como expresión de 
la vida interior y por otra como elemen
to sacramental que infunde la gracia y 
las virtudes. 

La relación del hombre con Dios no 
margina nada de lo humano, todo en
cuentra su referencia en lo que une al 
hombre con Dios194. 

El acto de la caridad rebasa lo propio 
de la potencia intelectiva195 , por ello el 
hombre recibe el don de la sabiduría. 
que impregna de connaturalidad con la 
verdad para que el amor decidido por 
el bien impere en las demás virtudes, 
pues en cierto modo su especificación 
de virtud depende 196 de la relación amo
rosa del hombre con Dios. 

El misterio de este especial amor del 
hombre con Dios se esconde en el te
mor, es como la respuesta del eco del 
amor con el cual Dios crea al hombre. 
Tomás de Aquino sigue el enunciado de 
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San Agustín para afirmar que «el temor 
introduce en la caridad». En la virtud 
infusa 197 de la caridad el hombre rebasa 
las capacidades de su naturaleza198 y en
cuentra respuesta a la búsqueda religio
sa. 

La caridad, virtud infusa, establece un 
orden nuevo, y aunque la virtud teolo
gal es causada por Dios en el alma, el 
hombre puede suplicar para que se la 
conceda. La súplica implica a todo el 
hombre, por este motivo son oración los 
empeños humanos por conseguir super
fección -virtudes humanas adquiridas
que son disposiciones 199 o ruegos pro
pios de los actos de la virtud de la reli
gión. 

La perfección del hombre es la comu
nión con Dios. Esta realidad es una nue
va creación con sede en el corazón hu
mano, en la voluntad200, sujeto de la vir
tud infusa de la caridad y principio de 
devoción y oración. 

Los amigos quieren la existencia de 
su amigo y los bienes del mismo; con
viven plácidamente, coinciden en los 
sentimientos, se contristan o deleitan 
entre sí. La caridad es participación por 
el amor en el Amor. Y por la naturaleza 
de la mutua comunicación afectuosa, la 
preocupación por el otro le lleva a par
ticipar en una misma comunidad vital. 
Se ama las cosas del otro porque se ama 

al otro201
, con el mismo amor. Por este 

motivo mientras más se ama a Dios tan
to mayor se muestra el amor202 al exte
rior203, desde el interior. 

La dinámica del amor que inicia en el 
interior y se expresa en el exterior es 
también la dinámica de los actos inter
nos y externos de la virtud de la reli
gión, que tienen su fuente en la interio
ridad y se manifiestan al exterior. Pero, 
esta dinámica se invierte cuando se con
sideran los actos de la religión desde la 
caridad, «porque en el amor del próji
mo se aprende cómo se puede llegar al 
amor de DiosN204 

LA VIRTUD DE LA RELIGIÓN 
Y LAS VIRTUDES MORALES. 

La virtud de la religión impera205 so
bre las otras virtudes. Esto quiere decir 
que ejerce un domino sobre los distin
tos dinamismos a través de los propios 
actos de las potencias, configurando los 
hábitos que se expresan en las virtudes 
morales, por medio de la caridad. 

Virtud de la Religión y Virtud de 
la Prudencia 

La virtud de la prudencia es la «apli
cación de la recta razón a obrar, cosa 
que no se hace sin la rectificación de la 
voluntad»206 . La prudencia tiene la fi
nalidad de guía -como moderadora de 
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las demás virtudes207- que permite alcan
zar el bien último208. 

El ser humano se ordena a sí mismo209, 
porque dispone de la razón, que es prin
cipio de orden, y de la voluntad que es 
causa de orden. 

La prudencia se encuentra imperada 
por la virtud de la religión, en cuanto 
que la razón encuentra el bien de su de
seo, que le motiva a actuar, en la devo
ción. La devoción, por lo tanto, deter
mina el fin último que debe armonizar 
los restantes bienes. 

La prudencia tiene referente principal 
a la sabiduría210

, que le permite pene
trar en la interioridad de las cosas de 
Dios; y, también, requiere de ciencia, 
para penetrar en las realidades tempo
rales. La relación con la verdad marca a 
la prudencia y le permite comparar los 
diferentes bienes con el fin último, Dios. 

El deseo que fija en el hombre la de
voción configura a la prudencia de dos 
manera: En cuanto modera los diferen
tes bienes para alcanzar el fm último que 
desea, busca la forma de acercarse a 
Dios; y en cuanto modera los bienes par
ticulares con el fin último, en conformi
dad con la verdad de Dios. 

Los actos exteriores de la virtud de la 
religión se materializan moderados por 
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la virtud de la prudencia, en cuanto a 
las circunstancias. 

Virtud de la Religión y Virtud de 
la Justicia 

Santo Tomás recibe el concepto de re
ligión de la tradición especulativa de oc
cidente211, lo que le permite explicar la 
virtud de la religión como una virtud 
aneja a la justicia212 : «La religión, como 
dice Tulio, honra con solicitud, ritos sa
grados y culto a cierta naturaleza de or
den superior, que llaman divinidad»213

. 

El concepto enunciado por Cicerón 
acentúa los actos exteriores (secunda
rios y dependientes de los interiores, 
según santo Tomás) de la virtud de la 
religión21 \ afín al uso normal del con
cepto en el ambiente antiguo215

. 

La religión, así entendida, «propia
mente importa orden a Dios»216 en cuan
to Creador, y por ello «a la religión per
tenece tributar a Dios el honor debi
do»217. Su objeto es «manifestar la ve
neración a un solo Dios bajo una única 
razón: el ser el principio de la creación 
y gobierno universales»218

. 

Los actos exteriores de la virtud de la 
religión son exigencia de la propia na
turaleza humana, pertenecen a la ley na
turaJ219. Por lo tanto, en la naturaleza hu
mana está inscrito el deseo de ofrecer 
algo a un ser superior. Este deseo es re-
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conocido por el hombre en el orden na
turaF20. 

El «orden siempre dice referencia a 
un cierto principio»221 . La virtud222 que 
se encarga de restablecer el orden es la 
justicia223 , por este motivo, se define 
como «el hábito según el cual uno (el 
hombre), con constante y perpetua vo
luntad da a cada uno su derecho»224

• 

La comprensión del orden como re
ferencia a un principio implica que para 
restablecerlo se requiere conocer el prin
cipio y disponer de la capacidad para 
establecer las relaciones adecuadas; 
para el hombre es posible por la pre
sencia de la razón que es principio de 
orden, porque puede entenderlo y ser 
causa de restablecimiento por la volun
tad. 

La alteridad y el derecho225 son los 
elementos comunes entre la virtud de la 
religión y de !ajusticia, pero a causa de 
que el concepto de justicia proviene de 
las relaciones entre iguales se advierte 
la esencial diferencia en los elementos 
que les son comunes; esta diferencia en 
los elementos esenciales sirve a Tomás 
de Aquino para calificar a la religión 
como virtud aneja de la virtud de la jus
ticia. 

Pero la alteridad que supone la reli
gión no es con otro hombre sino con 

Dios. Y el derecho, que obliga al hom
bre a devolver a Dios Jo que ha recibi
do de Él, supone una deuda de tipo 
moral, cuya importancia se enmarca en
tre las deudas que son «tan necesarias 
que, sin ellas, la honestidad de costum
bres no puede quedar a salvo, en ellas 
la razón de deuda es más estricta».226 

La diferencia esencial entre la justi
cia y la religión, según Tomás de Aqui
no, estriba en que desmerece por defec
to en la igualdad para devolver lo adeu
dado: «el hombre le debe a Dios cuanto 
le da: pero no puede obtener la debida 
igualdad, es decir, le es imposible pa
garle cuanto le adeuda»227

• 

Entendida así la virtud de la religión 
es parte potencial o virtud aneja de la 
virtud de ]ajusticia, porque tiene en co
mún lo esencial y difieren al no alcan
zar la perfección que tiene la virtud prin
cipaJ228, esto es en la insuficiencia para 
devolver en igualdad lo recibido de 
Dios. 

Tomás de Aquino considera como vir
tud aneja de una principal, la virtud que 
ordena a otros actos o que se refiere a 
materias secundarias y por lo tanto no 
posee la potencialidad total de la virtud 
principaF29

; así se explica el estudio de 
virtudes anejas con relación a la tem
planza y otras virtudes en cuanto no 
guardan relación con la materia de la 
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virtud principaF30
• Lo mismo se dice de 

las virtudes que son secundarias o que 
ejercen menor dificultad en la materia 
o a su vez desempeñen un papel mode
rador semejante al de la virtud princi
pal en la materia principal 231 

La forma de encarar el estudio de la 
virtud de la religión como aneja de la 
virtud de la justicia, por parte de Tomás 
de Aquino, ha llevado a algunos a pen
sar que la religión es infravalorada den
tro de la relación del hombre con Dios, 
y ciertamente se puede entender así, si 
se interpreta el sacrificio externo con 
preeminencia sobre el sacrificio inter
no, que supondría una reducción. Mas, 
entendida la virtud de la religión en el 
marco del orden de generación o tiem
po (imperfecto a lo perfecto), la virtud 
de la religión es aneja a !ajusticia, como 
un clamor de la huella inscrita por el 
Creador en el corazón del hombre a de
volver el bien recibido y, a su vez, ser el 
testimonio de la insuficiencia para efec
tuar la devolución equivalente; y si se 
interpreta en el orden natural, la virtud 
de la religión es la entrega perfecta para 
encaminarse a la consumación tempo
ral, a la integridad del ser humano, alma 
y el cuerpo, relación de afecto entre Dios 
y el hombre. 

La justicia tiene como fin restablecer 
el orden. En función del orden se expli
ca la perspectiva con el orden natural 
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(perfecto a lo imperfecto). Es un orden 
dado, establecido, y en tomo al orden 
generación (de lo imperfecto a lo per
fecto) es un orden a conseguir. Tanto en 
el primer sentido como en el segundo, 
la conexión con la virtud de la religión 
proporciona a la justicia la referencia 
principal de orden. Por ello la virtud de 
la justicia es una virtud general y nece
sitada la misericordia232

, propia de !ajus
ticia divina, para la perfección de la mis
ma. En esencia este concepto depende 
de una justicia superior. Dios es el úni
co Justo, y es el único capaz de conver
tir el corazón humano en su propio amor 
y entablar con el hombre una relación 
de amistad, que es la perfección de la 
virtud de la religión, que ilumina y es
tablece o rectifica la relación con los 
otros233

. 

Virtud de la Religión y Virtud de 
la Fortaleza. 

La virtud de la fortaleza confirma en 
el bien contra los peligros de muerte234 . 

La fortaleza quita Jos obstáculos que 
le impiden a la voluntad seguir la recta 
razón235 . Esto habitúa la operación de 
los dinamismos ante los elementos co
rruptivos de los males temporales, su
pera los temores y modera las audacias. 
Así, el apetito irascible puede encami
nar la consecución de los bienes concu
piscibles, con relación al bien último, y 
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esto mediante la magnanimidad que re
fiere al honor, a la dignidad que otorga 
la virtud236

• Especial dignidad confiere 
al hombre aquello a lo cual tiende lavo
luntad. En el caso de los actos de la re
ligión, además, configura la dignidad de 
todo lo demás. La perfección del hom
bre es la mayor obra que se realiza en el 
tiempo. 

Los actos interiores de la virtud de la 
religión confieren significado a las par
tes de la fortaleza, para superar los obs
táculos se requiere la razón superior que 
indique el bien que se desea conseguir, 
esto es la perfección. 

Los actos exteriores de la virtud de la 
religión son testimonio del bien que se 
quiere alcanzar; en la ejecución de los 
mismos, frente a las adversidades, se re
quiere de la fortaleza para su realiza
ción, de aquí que el acto de fortaleza 
por excelencia sea el martirio por cau
sa de la fe, que tiene un significado en
teramente religioso237

• 

Virtud de la Religión y Virtud de 
la Templanza 

Los bienes particulares apetecidos por 
la sensibilidad son moderados por la 
prudencia e imperados con un dominio 
regio en razón del orden que presenta 
el entendimiento, en cuanto los relacio
na con el fin último. Los bienes particu
lares son asumidos con sus propios fi-

nes. Este imperio se realiza por la vir
tud de la templanza. La templanza or
dena la sensibilidad con respecto al or
den del entendimiento, según el apetito 
superior y el orden inteligible. 238

. 

La Templanza proporciona, de acuer
do con el dictamen prudencial, la ac
tualización del apetito sensitivo en el or
den natural que, en cuanto dado, es per
fecto. E imperfecto en cuanto tiene que 
perfeccionarse en el tiempo y requiere 
la intervención de lo superior para al
canzar la perfección según el orden. 

Por el apetito sensitivo la voluntad 
puede someterse a la consecución de los 
bienes particulares239 -inferiores-, que 
le impiden desear lo superior, por ello 
figuran como partes potenciales de la 
templanza, la humildad que «refrena o 
atempera el ánimo para que no aspire 
desmedidamente a cosas excelsas» 240 

que permite discernir la verdad propia, 
la limitación y la necesidad de lo supe
rior para perfeccionarse241

. 

Los actos interiores de la virtud de la 
religión implican en el hombre un reco
nocimiento de Dios y de la necesidad 
de reparar el mal, que a su vez lleva a 
discernir los bienes en relación con 
aquello que perfecciona al hombre; se 
diría entonces, que la devoción y la ora
ción permiten a la templanza el discer
nimiento de los bienes convenientes con 
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relación al fin último. 

La religión implica a toda la activi
dad humana, porque «es la virtud por 
medio de la cual se ofrece algo para el 
servicio y culto a Dios. Por ello -conti
nua Tomás de Aquino- se llaman reli
giosos por antonomasia aquellos que se 
entregan totalmente al servicio divino, 
ofreciéndose como holocausto a 
Dios»242 • Pero, para entregarse es nece
sario poseerse; el hombre se posee cuan
do es dueño de sí, que logra con la inte
gración armoniosa de los distintos di
namismos humanos, mejor dicho, por 
el orden interno que es cometido de las 
virtudes cardinales de fortaleza y tem
planza. De esta manera el hombre se 
dedica a la devoción para ser más san
to24l, como todos Jos fieles cristianos 
preparan la fiesta Pascual con el ayuno 
para que la mente se eleve a Dios244

• 

La Fortaleza y la Templaza aglutinan 
una serie de virtudes que se ocupan de 
restablecer el orden interno del ser hu
mano, que llevan a remover los obstá
culos245. De esa manera facilita la rela
ción con los demás, para aprender en el 
amar al prójimo, aprenda a amar a 
Dios246

• El amor de amistad entre Dios 
y el hombre quebranta y trasforma toda 
teoría filosófica de las virtudes de la 
antigüedad247 y otorga al actuar huma
no un perfil propio, específicamente sal
vador, que no se sustenta en las fuerzas 
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del hombre, sino en el amor con que es 
pensado y querido. 248 

CONCLUSIONES 

El nexo entre lo inferior y lo superior 
se ubica en lo que constituye lo subli
me del primero y lo ínfimo del supe
rior. Entre el compuesto de alma y cuer
po (el hombre) lo sublime corresponde 
a la voluntad, porque el acto de lavo
luntad puede desear incluso aquello que 
es superior a sí misma (alma), y en su 
función consigue una dignidad superior; 
a su vez, este acto es el acto más ínfimo 
en orden superior porque el compuesto 
alma y cuerpo es una unidad, que se per
fecciona en el sometimiento de lo cor
poral a lo intelectual. 

El deseo de Dios es un acto especial 
de la voluntad humana y pertenece a la 
virtud de la religión. Santo Tomás lo lla
ma devoción. En función de esta cate
goría, la voluntad puede calificar la exis
tencia como religiosa o irreligiosa. De 
aquí las primeras conclusiones: 

La virtud de la religión califica 
la existencia humana. 

La virtud de la religión se defi
ne desde sus actos principales y esen
ciales. 

La virtud de la religión refiere 
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el hombre a Dios, el que es, permite al 
hombre descubrirle y descubrirse. 

La voluntad humana es causa de dos 
maneras. La primera imperando y la se
gunda suplicando. Las dos maneras pue
den armonizar la consecución de los bie
nes y máxime cuando se trata del bien 
último, la felicidad. Los actos internos 
de la virtud de la religión (devoción y 
oración) se refieren al bien último, y por 
ellos la actividad humana se presenta 
como culto y servicio a Dios. En fun
ción de los actos, la virtud de la religión 
se relaciona con las demás virtudes: 

La virtud de la religión causa por 
medio de la súplica (oración) que se le 
otorgue aquello por lo cual el hombre 
tiene a Dios como fin, estos son los efec
tos de las virtudes teologales. 

La virtud de la religión, a través 
de un dominio político o regio, conside
ra cada una de las dimensiones integran
do sus respectivos dinamismos en la ar
monía del organismo de las virtudes car
dinales. 

La perfección del hombre en su uni
dad implica la sujeción a lo superior y a 
la vez en la misma dinámica de subordi
nación de lo inferior a lo superior en el 
hombre, esto es que la parte intelectual 
informe a los dinamismos sensitivos. 
Debido a esta consideración cabe aña
dir en las siguientes conclusiones: 

La virtud de la religión recibe y 
dispone a la perfección del ser huma
no, en su unidad, en el trascurso del 
tiempo. 

La virtud de la religión se ma
nifiesta en la corporalidad del ser hu
mano. 

La virtud de la religión, por me
dio de sus actos no solo perfecciona al 
ser humano, sino también, por medio 
de él a la realidad material, con la cual 
se relaciona la corporalidad. 

La presencia de los sacramen
tos resalta la grandeza de la sensibili
dad y la razón del amor que es destina
tario, la grandeza de la carne, la sensi
bilidad redimida y asunta en el miste
rio Trinitario. 

La relación o el orden entre Dios y el 
hombre está condicionado por el amor 
y el conocimiento. Por eso la religión 
es comunión y diálogo. Esta caracte
rística, presente en la criatura espiritual, 
se percibe en el hombre, con fuerza en 
las relaciones entre iguales y es lo que 
ha llevado al paulatino tratamiento de 
la cuestión de la religión como la rela
ción con otro y la deuda. Se mantiene 
el orden de generación y tiempo que 
desemboca en lo perfecto. Deudora de 
esta concepción, cabe señalar: 
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La virtud de la religión es enten
dida como aneja de la justicia en cuan
to se parte de la concepción y conside
ración de las relaciones entre iguales, 
para acceder en un segundo momento a 
Quien es realimente distinto y el único 
Justo, de quien no solo proviene un acer
tado concepto de justicia sino que de su 
Paternidad proviene todo don y virtud. 

La virtud de la religión supone 
un orden entre Dios y el hombre, un or
den bajo las exigencias de la amistad, 
que implica el amor y el conocimiento. 
Este es el motivo de la dignidad excelsa 
del ser humano. En este empeño se em
barcó Tomás de Aquino. Por eso se ha 
dicho que las virtudes morales son las 
estrategias del amor249 . 

Un posterior desarrollo de la virtud 
de la religión debe conjugar la «esencia 
del alma», la capacidad de causar lavo
luntad humana, la relación con el «otro» 
donde se fragua la nostalgia en presen
cia y se implica la sensibilidad y el co
razón. Así entendido la virtud de la re
ligión es el ámbito de las demás virtu
des, pues el ser humano es un ser reli
gioso y es la religiosidad la que confi
gura su existencia. 
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Notas: 

1 O. T. n. 16; CIC. c. 252 § 3. 

2 www.corpusthomisticum.org. 

3 Especialmente complicada (siglo XIII) por 
el resurgimiento del gnóstisismo 
( cátaros,albigenses, sociedades secretas); los 
abusos sociales, políticos y eclesiásticos; el cho
que de corrientes de pensamiento (la recepción 
de Aristoteles, la influencia árabe ... ). Por otro 
lado, la edad media es un tiempo donde se per
cibe con intensidad la preocupación por el hom
bre y su relación con Dios, cuyo centro será el 
problema de la gracia. Este problema compro
meterá a los actores de las diferentes escuelas 
teológicas en la controversia de «auxiliis» que 
cubrirá los siglos siguientes. La problemática 
tiene como eje la herencia de San Agustín, la 
respuesta de Santo Tomás sintetiza el aporte del 
Gran Doctor de la Gracia, «pero demasiado tar
de para que el pensamiento medieval pudiera 
sacar provecho y recoger los frutos de sus prin
cipios>>. J. MARITAIN, Humanismo Integral. 
Problemas temporales y espirituales de una 
nueva cristiandad. Madrid, 1999. 38. 

4 A. LOBATO, Tomás de Aquino. Maestro de 
maestros. Burgos, 2000. 13. 

5 S. Th., II-II, q.l86, a.1, co. «Religio autem. 
ut supra habitum est, est quaedam virtus per 
quam aliquis ad Dei servitium et cultum aliquid 
exhibet. Et ideo antonomastice religiosi dicun
tur illi qui se totaliter mancipan! divino servi
tio, quasi holocaustum Deo offerentes>>. Cfr. 
S.C.G., L.3, c.l30. 

"Cfr. S.C.G., L.3, c. 119; Super De Trinitate. 
pars 2 q. 3 a. 2 co. 3. 

7 Cfr. S.Th., II-Il, q. 81, a. 3, ad 2 

'Cfr. S.C.G., L.3, c. 120; Super De Trinitate. 
pars 2 q. 3 a. 2 co. 2. 
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9 S.Th., 11-11, q.80, co. «Et secundum hoc 
adiungitur iustitiae religio, quae, ut Tullius 
dicit,uperioris cuiusdam naturae, quam divi
nam vocant. curam caeremoniamque ve! cul
tum affert». 

111 Cfr. S.Th., 11-11, q. 81, a.l, ad l. 

11 Al igual que la virtud de la justicia. Cfr. 
S.Th., 11-II, q.58, a.4, co. cfr. Super De Trinita
te, pars 2 q. 3 a. 2 co. 5. 

"Cfr. S.Th., I q. 82, a.l, ad l. 

13 S. Th., 11-11, q 166, a.2, ad. 2. «El acto de la 
potencia cognoscitiva es imperado por la poten
cia apetitiva, que mueve todas las demás poten
cias»; S. Th., 1, q.82, a.4; 1-II q.9, al. 

pr. 

"Cfr. S.Th., 11-11, q.81, a.7, co; 11-11 q. 82 pr. 

" Cfr. S.Th., II-II, q. 84, pr. 

16 Cfr. S.Th., II-II, q.89, pr.; S.Th.,lll, q.60, 

17 S.Th., 11-II, q. 82, pr. «Actibus interiori
bus, qui, secundum praedicta, sunt principalio
res ( ... ) de actibus exterioribus, qui sunt secun
darii». 

" Cfr. S. Th. II-II, q. 186 a. 1 co. 

19 Cfr. S. Th., II-11, q. 82, pr. «Interiores au
tem actus religionis videntur esse devotio et ora
ti o». 

20 El análisis de la devoción que presenta la 
Summae Theologiae es un desarrollo sin pre
cedentes en las obras del Aquinate. No sucede 
así con la oración que tiene abundantes desa
rrollos paralelos. Otro tanto con respecto a los 
actos externos de la virtud de la religión. 

21 Cfr. S. Th., II-II, q.83, a.l, co. 

22 Cfr. S. Th., li-II, q. 83, a.3, co. 

21 Cfr. S Th., II-II, q. 82, a. 1, co. 

24 S.Th., 11-II, q.82, a. 1, ad.l. «Et ideo, cum 
devotio sit actus voluntatis hominis offerentis 
seipsum Deo ad ei serviendum, qui est ultimus 
finis, consequens est quod devotio imponat mo
dum humanis actibus, sive sint ipsius volunta
tis circa ea quae sunt ad finem, sive etiam sint 
aliarum potentiarum quae a voluntate moven
tun>. 

25 S. Th., II-II, q.82, a.3 co. «Causa devotio
nis extrínseca et principalis Deus est» 

26 S. Th., II-II, q.82, a.3 co. «Causa autem in
trinseca ex parte nostra, oportet quod sit medi
tatio seu contemplatim>. 

27 Cfr. S. Th., II-ll, q. 83, a.3, ad.l. 

28 S. Th., II-II, q. 83, a.l, co. «Oratio dicitur 
quasi oris ratio» 

29 S. Th., Il-ll, q. 83, a. 1 «Optima deprecatur 
ratio»; Cfr. S. Th., 11-11, q. 83, a.3, co. 

311 S. Th., 11-II, q. 83, a.3, ad.3 «Orando tradit 
horno mentem suam Deo, quam ei per reveren
tiam subiicit et quodammodo praesentat». 

31 Cfr. S. Th., II-II, q.83, a.l, ad.l 

32 Cfr. S. Th., 11-11, q.82, a.2, ad. 2. 

33 Cfr. S. Th., II-II, q. 186, a. 1, co. 

34 Cfr. S. Th., II-II, q. 84, a.2, ad. , a.3, co. 

35 Cfr. S. Th., 11-11, q.84, pr. 

36 Cfr. S. Th., 11-11, q.84, a.l co; S. Th., 11-11, 
q.84, a.l ,ad.l. 

37 Cfr. S. Th., II-II, q. 85, a.l, co. 

'" S. Th., II-II, q. 89. pr. «Actibus exteriori
bus latriae quibus aliquid divinum ab homini
bus assumitur, quod est ve! sacramentum ali
quod, vel ipsum nomen divinum. Sed de sacra
menti assumptione locus erit tractandi in tertia 
huius operis parte». 
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J
9 La tercera parte de la Suma de Teología 

fue interrumpida abruptamente por causa de una 
«experiencia mística». Esta experiencia mística 
llevó a Tomás de Aquino a consideran su traba
jo como insignificante (paja). El hecho místico 
sucedió el6 de diciembre de 1273, pocos meses 
antes de la muerte del Aquinate 

4° Cfr. S. Th., IJ-II, q. 86; q.87; q. 88; q.89; 
q.90; q.91. 

41 S.Th., III, q 60, a 3. «Sacramentum est et 
signum rememorativum eius quod praecessit, 
scilicet passionis Christi». 

" Cfr. S. Th., IIJ, q.64, a.!, co. 

43 Cfr. S. Th., III, q.63, a4, co. 

44 Cfr. S Th., III, q.63, a.l, ad.2; ad 3 

" Cfr. S Th., III, q. 63, a.l, co. 

'"Cfr. S. Th., 1-II, q.ll4, a. 3, co. 

" S. Th., lll, q.69, a.4, co. <<A capite autem 
Christo in omnia membra eius gratiae et virtu
tis plenitudo derivatum. 

"Cfr. S.Th., II-II, q. 81, a.8, co.; ad 3. Super 
Col., c. 2 l. 4. 

49 Cfr. S.C.G., L. 1, c. 1; L.3, c. 120. Super 
Sent., lib.4, d.38, q.l, a.l, qc.l, ad. 5; Super 
De Trinitate, pars 2 q. 3 a. 2 co. 1 

50 S. Th., II-II, q. 121 a. 1 co. «Et quia ad pie
tatem proprie pertinet officium et cultum_patri 
exhibere, consequens est quod pietas secundum 
quam cultum et officium exhibemus Deo ut pa
tri per instinctum spiritus sancti sit spiritus sane
ti donum» 

51 Cfr. S.Th., Il-II, q.l21, a.l, co. 

52 Super 1 Tim., c. 4, l. 2. <<Mal. c. 1, 6: si ego 
pater, ubi est honor meus 7 Et ideo nomen pie
tatis est derivatum ad cultum Dei, ut dicit Au
gustinus IV de Civ. Dei. Unde eusebia est idem 

quod pietas». 

53 Cfr. Super Tit., c.!, l. 1; 

54 Cfr. S.Th., II-II, q.l2l, a.l, ad 2. 

55 Cfr. S.Th., 1-II, q.l!O, a.3, co. 

56 Cfr. S.Th., II-II, q.l22, a.l, co. 

57 Cfr. S.Th., II-II, q.l21, a.2, co. 
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58 Cfr. E. GILSON, Elementos de Filosofía 
Cristiana, Madrid 1969. 26!-284. 

59 Cfr. S Th., II-Il, q. 81, a.7, co. 

60 S.Th., 11-II, q.l7, a.8, co. «Duplex est ardo. 
Unus quidem secundum viam generationis et 
materiae, secundum quem imperfectum prius est 
perfecto. Alius autem ordo est perfectionis et 
formae, secundum quem perfectum naturaliter 
prius est imperfecto» 

61 Cfr. De veritate, q.5, a.!, ad 9. Sobre el 
esquema Exitus-Reditus. M. ICETA, La Moral 
Cristiana habita en la Iglesia. Perpecfívas ecle
siológicas de la Moral en Santo Tomás de Aqui
no, Pamplona 2004. 45-99. 

62 S. Th., 1, q.42, a.3, co «Ordo semper dicitur 
per comparationem ad aliquod principium». 

63 Sententia Ethic., lib. 1 l. 1 n. l. 

64 Cfr. S. Th., II-II, q. 83, a.!, co. (Ratio au
tem speculativa et practica in hoc differunt quod 
ratio speculativa est apprehensiva solum rerum; 
ratio vera practica est non solum apprehensiva, 
sed etiam causativa. 

Est autem aliquid alterius causa dupliciter. 
Uno quidem modo, perfecte, necessitatem in
ducendo, et hoc contingit quando effectus tota
liter subditur potestati causae. Alio vera modo, 
imperfecte, solum disponendo, quando scilicet 
effectus non subditur totaliter potestati causae. 
Sic igitur et ratio dupliciter est causa aliquo
rum. Uno quidem modo, si cut necessitatem im
ponens, et hoc modo ad rationem pertinet im-
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perare non solum inferioribus potentiis et mem
bris corporis, sed etiam hominibus subiectis, 
quod quid 

em fit imperando. Alio modo, si cut inducens 
et quodammodo disponens, et hoc modo ratio 
petit aliquid fieri ab his qui ei non subiiciuntur. 
sive sint aequales sivc sint superiores. Utrum
que autem horum, scilicct imperare et petere sive 
deprecari, ordinationem quandam importan!, 
prout scilicet horno disponit aliquid per aliud 
esse faciendum. 

Unde pertinent ad rationem. cuius est ordi
nare, propter quod philosophus dicit, in 1 Ethic., 
quod ad optima deprecatur ratio. Sic autem nunc 
loquimur de oratione, prout significa! quandam 
deprecationem vel petitionem, secundum quod 
Augustinus dicit, in libro de Verb. Dom., quod 
oratio petitio quaedam est; et Damascenus di
cit, in III libro, quod oratio est petitio decen
tium a Deo. Sic ergo patet quod oratio de qua 
nunc loquimur, est rationis actus.) 

"'Cfr. S.C.G. L.3, c.79. 
"

6 La perfección de las cosas está en la suje
ción a lo que le es superior. Se aprecia, en esta 
consideración. la influencia del Pseudo Dioni
sia. El alma no podría perfeccionarse por algo 
inferior, el hombre es una unidad. Supone, pues, 
un subordinación a unajeraquía. Cfr. PSEUDO 
DIONISIO AEROPAGITA, Jerarquía Celeste 

cap. III; Jerarquía Eclesiástica Cap. V. l. 
"'Cfr. S.C.G., 3, 138. 

"" S.Th., II-II, q.l86, a.!, ad 2 «Religionem 
pertinent non solum oblationes sacrificiorum, 
et alía huiusmodi quae sunt religioni propria, 
sed etiam actus omnium virtutum, secundum 
quod referuntur ad Dei servitium et honorem, 
efficiuntur actus religionis». Super De Trinita
te, pars 2 q. 3 a. 2 co. 4 «Sic ergo omnes actus, 
quibus horno se Deo subdit, si ve sint mentís si ve 
corporis, ad religionem pertinent». 

69 Super Gal., c. 1 l. 5. «Religione, et sic om-

nes Christiani qui habent unam rcgulam vitae». 

7
" Cfr. S. Th., III, q.49. a. l. co; ad 4; q.69, a5 

co. 

71 Cfr. S.Th., 11-11. q.IO, a.4 ad 2; 11-11, q.IO, 
a.4. ad 3. 

"Cfr. S. Th., 11-11, q.25, a. 7, co. 

" S.Th., 11-11. q.23. al, adl. «Duplex est ho
minis vita. Una quidem exterior secundum na
turam sensibilem et corporalem. et secundum 
han e vitam non est no bis communicatio vel con
versatio cum Deo etAngelis. Alía autem est vita 
hominis spiritualis secundum mentem. Et sccun
dum hanc vitam est nobis conversatio et cum 
Deo et cum Angelis. In pracsenti quidem statu 
imperfectc» 

71 Cfr. Catena in lo .. c. 20, l. 3. 

75 S Th. q. 81. a. S, ad. 3. «Superfluum au
tem in his quae ad divinum cultum pertinent esse 
potest, non secundum circumstantiam quanti. 
sed secundum alias circumstantias, puta quia 
cultus divinus exhibetur cui non debet exhibe
ri, ve! quando non debe!. vel secundum alias cir
cumstantias prout non debct». 

"'Cfr. S. Th .. Il-ll, 92-100. 

77 S. Th .. , Il-11, q.l9, a .. l. co. «Malum autem 
importa! huius ordinis privationem». 

78 S. Th., 1, q.75, pr. «Qui ex spirituali et cor
porali substantia componitur». 

79 Cfr. S. Th., 1, q. 75, a.2. co. «Esse quoddam 
principium incorporeum et subsistens». 

8° Cfr. S. Th., 1, q.77. a.!, co. «Relinquitur 
ergo quod essentia animae non est eius poten
tia. Nihil enim est in potentia secundum actum, 
inquantum est actus». 

81 Cfr. S. Th .. 1, q. 77, a.l, co. «Un de etiam in 
definitione animae dicitur quod est actus cor
poris potentia vitam habentis. quae tamen po-
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tentia non abiicit animam». 

" S. Th., 1, q. 77, a.l, co. «Operatio autem 
animae non est in genere substantiae; sed in solo 
Deo, cuius operatio est eius substantia». 

''Cfr. S.Th., ll-Il, q. 121, a.!, ad 2. 

'"Cfr. S.Th., II-11. q. 81, a.8, co. 

' 5 Cfr. S.Th., II-II, q. 81, a. 5, co « 

Et ideo religio non est virtus theologica, cuius 
obiectum est ultimus finis, sed est virtus mora
lis, cuius est esse circa ea quae sunt ad finem». 

'" Cfr S.Th.,l-!1, q. 55, a. 1, co; 1-ll, q. 56, 
a.l, co. 

" La teología la denomina potencia obedien
cia!, «para señalar que Dios no hace imposibles, 
es decir, que si Dios otorga una gracia a la natu
raleza humana, es porque esta naturaleza puede 
recibirla, es decir, tiene capacidad para ser ele
vada mediante la gracia. A ello se llama poten
cia obediencia! con el fin de distinguirla de toda 
otra potencialidad. Se define a la potencia obe
dencial como mero no repugnancia. Se da esta 
definición precisamente para evitar que si se la 
concibe como algo más, como una potencia po
sitiva, el teologo se vea forzado a admitir que 
esta capacidad deba ser llenada y, por tanto, para 
evitar que la donación gratuita de Dios no sea 
absolutamente gratuita» F. OCARIZ; L. F. MA
TEO SECO; J.A. RIESTRA, El Misterio deJe
sucristo. Lecciones de Cristología y Sotereolo
gía. Pamplona, 1991. (nota al pie de página 
123), 186. 

" Cfr. S.Th., 1-II, q. 62, a. 1, co. 

89 S. Th.,l-II, q.62, a.l, ad 1 «Alio modo, par
ticipative, sicut lignum ignitum participa! na
turam ignis, et sic quodammodo fit horno parti
ceps divinae naturae, ut dictum est. Et sic istae 
virtutes conveniunt homini secundum naturam 
participatam». 

9
" Cfr. S.Th., 1-ll, q. 62, a. 1, co. 
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91 S.Th.,ll-ll, q.Sl, a.5, ad.l. «Et ideo suo im
perio causant actum religionis, quae operatur 
quaedam in ordine ad Deum. Et ideo Augusti
nus dicit quod Deus colítur fide. spe et carita
te>~. 

92 Cfr. I-II q. 65 a. 3 co. (se podría decir que 
son el analogado principal de la definición de 
virtud, aunque para conocerlas se requiera de 
la virtud moral). 

9
' Cfr. S.Th., I-ll, q. 65, a. 4, co. 

94 Cfr. S.Th., I-ll, q. 65, a. 4, co. 

95 Cfr. S.Th., ll-ll, q. 1, a.l, co. 

96 Cfr. S. Th., 11-II, q.l, a.2, co. 

97 Cfr. S.Th., ll-ll, q.l, a.4, co. 

98 Cfr. S.Th., Il-Il, q. 1, a. 6. 

99 S. Th., II-11, q.82, a.3 co. «Causa devotio
nis extrínseca et principalis Deus est» 

100 Sobre la existencia humana, el don salva
dor (S.Th., II-II, q.l, a. 7, co); la obra de Jesu
cristo (S.Th., Il-II, q.l, a.7, ad 4); el camino del 
hombre a la bienaventuranza (S.Th., II-11, q.2, 
a.7-, co). El misterio Trinitario. (S.Th.,ll-ll, q. 
2, a. S, co ), etc. 

101 Cfr. S. Th., ll-Il, q.82, a.3 co. 

102 Cfr. S. Th., !1-Il, q. 82, a.!, co. 

103 Cfr. S.Th., ll-Il, q. 2, a. 2, co. 

104 Cfr. S.Th., Jl-Il, q. 2, a.3, co. 

105 Cfr. S.Th., II-II, q. 2, a. 3, ad 1; II-Il, q. 2, 
a. 4, ad l. 

106 Cfr. S.Th., II-ll, q.l, a.8, ad l. 

107 Cfr. S.Th., ll-11, q.l, a.8, ad 6. 

108 Cfr. S.Th., II-Il, q. 82, pr. 

109 Cfr. S.Th., II-11, q. 1, a. 10, ad 3; ll-ll q. 2 
a. 7 co. 
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110 S. Th., II-II, q. 2, a. 5, ad 3. «Virtus obe
dientiae proprie in voluntate consistit. Et ideo 
ad actum obedientiae sufficit promptitudo vo
luntatis subiecta praecipienti, quae est proprium 
et per se obiectum obedientiae». 

111 Juan Pablo U. Encíclica Veritatis Splendor 
n° 66. 

112 Cfr. S.Th., II-II, q. 3, a.!, co. 

113 S.Th., lll, q 60, a 3. «Sacramentum est et 
signum rememorativum eius quod praecessít, 
scilicet passionis Christi». 

114 Cfr. S.Th., U-JI, q. 6, a.l, co. 

115 Super De Trinitate, pars 2 q. 3 a. 2 co. 5. 
«Ex quo patet quod actus fidei pertinet quidem 
materialiter ad religionem, sicut et actus alia
rum virtutum, et magis, in quantum actus fidei 
est primus motus mentís in Deum.» 

116 Cfr. S.Th., li-JI, q. 3, a. 2, ad l. 

117 Cfr. S.Th., II-II, q.7, a.! co. 

118 Cfr. S.Th., II-II, q. 2, a. 5, ad l. 

119 Cfr. S.Th., Il-II, q. 8, a. 6, co. 

12° Cfr. S.Th., ll-II, q. 9, a. 2, co. 

121 S.Th., II-JI q. 9 a. 1 co. «Aliud autem est 
ut habeat certum et rectum iudicium de eis, dis
cernendo scilicet credenda non credendis. Et ad 
hoc necessarium est donum scientiae». 

122 Cfr. S.Th., II-II, q. 8, a. 6, co. 

123 Cfr. S.Th., II-II, q. 8, a. 6, co. 

124 Cfr. S.Th., Il-II, q. 81, a. 8, co. 

125 Cfr. S.Th., II-ll, q. 7, a. 2, co. Tomás de 
Aquino utiliza el ejemplo de la mezcla entre los 
metales para ilustrar la pureza y la impureza; el 
mismo símil es utilizado tanto en la fe como en 
la religión. 

126 K. WOJTYLA. La fe en san Juan de la 

Cruz, Madrid, 1979. 280-282. 

127 Cfr. S.Th., II-11, q. 7, a. 2, ad l. 

128 Cfr. S.Th., II-ll, q. 8, a.l, co. 

129 Cfr. S.Th., ll-ll, q. 8, a.l, ad. 2. 

13° Cfr. S.Th., II-II, q. 8, a.l, ad. 1; !, q. 2, a. 
3, co.; !-JI, q. 3, a. 8, co. 

131 Cfr. S.Th., ll-II, q. 8, a. 3, ad. 1; li-II, q.9, 
a.3, co. 

132 Cfr. S.Th., II-II, q.8, a.4, co.; II-II, q. 8, 
a.4, ad 3. 

lllCfr. S.Th., II-11, q. 8, a. 5, co. 

134 Cfr. S.Th., II-ll, q. 8, a. 4, ad 3. 

135 Cfr. S.Th., II-ll, q. 8, a. 7, co. 

136 S.Th., II-II q. 82, a.3, ad 3. «et in simplici
bus et mulieribus devotio abunda!, elationem 
comprimen do». 

137 Cfr. S.C.G., L. 1, c. 1; Super Ti t., c. 1, l. l. 

138 Cfr. S.Th., II-11, q. 9, a. 3, ad l. 

"'Cfr. S.Th., II-Il, q. 9, a. 3, ad 3. 

14° Cfr. S. Th., Il-ll, q. 9, a. 4, ad l. 

141 Cfr. S.Th., II-ll, q. 9, a. 4, ad 3. 

142 Cfr. S.Th., II-Il, q. 1 O, a. 2, co; II-II, q. 1 O, 
a. 2, ad 2. 

14
·
1 Cfr. S.Th., II-ll, q. 10, a. 3, co. 

144 Cfr. S.Th., ll-ll, q. 1 O, a. 3, ad 3. 

145 Cfr. S.Th., II-ll, q. 11, a. 1, co. 

146 Cfr. S.Th., II-II, q. 13, a. 3, co; II-ll, q. 13, 
a. 4, co. 

147 Cfr. S.Th., II-ll, q. 15. a. l. co. 

1
"' Cfr. S Th .. II-11. q. 15, a. 2, co. 
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149 Cfr. S.Th., IJ-II, q. 16, a.!, co. «per quam 
mens humana Deo subiiciatur, possunt dari prae
cepta de aliis credendis». 

150 S.Th., 11-ll, q. 16, a. 2, ad 3. «scientia le
gis». 

151 Cfr. S.Th., 11-II, q.57, a. 2, adJ. 

152 Cfr. S.Th., Jl-IJ, q. 17, a. 1, co. 

153 Cfr. S.Th., Jl-11, q.l 7, a.!, ad 2. 

154 Cfr. S.Th., Il-11, q.l7, a.2, co. 

155 Cfr. S.Th., II-11, q.l7, a.3, co. 

156 S.Th., JI-II, q.l7, a.6, co. «Caritas igitur 
facit hominem Deo inhaerere propter seipsum, 
mentem hominis uniens Deo per affectum amo
ris» 

157 Cfr. S.Th., JI-II, q. 17, a.6, ad 3. 

1" Cfr. S. Th., 11-11, q.l7, a. 7 ad l. 

159 Cfr. S Th., II-II, q.l7, a. 8, co. 

160 S Th. II-II., q.l7, a. 8, ad 2. <<sperat bonum 
a Deo ut ab amicm>. 

161 Cfr. S Th., II-11, q. 18, a. 1, co. 

1r,2 Cfr. S Th., Jl-ll, q.l8, a.3, co. 

163Cfr. S Th., IJ-II, q.l8, a.4, ad 2. 

164 Cfr. S. Th., 11-II, q.l9, a.l, co. El mal aquí 
es definido como privación del orden. «Malum 
autem importa! huius ordinis privationem>>. 

165 Cfr. S. Th., 11-ll, q.l9, a. 2, co. 

166 Cfr. S. Th., Il-ll, q.l9, a. 3, co. 

167 El temor servil se opone a la libertad si 
degenera en el servilismo, por este motivo y para 
no confundirlo del temor servil, que podría ser 
servilismo, se llama temor inicial. 

16
' Cfr. S. Th., Il-11, q.l9, a.8, ad l. 

169 Cfr. S. Th., JJ-II, q.l9, a. 7, co. 

17° Cfr. S. Th., JI-JI, q. 22, a. 2, co. 

171 Cfr. S. Th., JI-II, q.22, a.!, co. 

172 Cfr. S. Th., II-II, q. 19, a. 1 O, co. 

173 Cfr. S. Th., II-Jl, q. 19, a. 9, ad 4 

174 Cfr. S. Th., II-II, q. 19, a. 9, co. 
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175 S.Th., 1-Il, q.68, a.4, ad3 «Prima autem 
unio hominis est per fidem, spem et caritatem. 
Unde istae virtutes praesupponuntur ad dona, 
sicut radices quaedam donor.um. Unde omnia 
dona pertinent ad has tres virtutes, sicut quae
dam derivationes praedictarum virtutum>>. 

176 Cfr. S Th., Il-11, q.l9, a.l2, co. 

177 Cfr. S. Th., Il-II, q.l9, a.l2, ad.l. 

178 Cfr. S. Th., 11-JI, q. 20, a.4, co. 

179 Cfr. S. Th., 11-II, q. 19, a. 12, ad.4. 

18° Cfr. S. Th., JI-II, q.25, a. 7, co. 

181 Cfr. S. Th., 11-Il, q. 20, a. 4, ad 2; 11-II, q. 
82, a. 4, CO .. 

182 Cfr. S. Th., 1-Jl, q. 65, a. 5, co. 

183 S.Th., 1-ll, q. 65, a.5, ad 1 «Caritas non 
est qualiscumque amor Dei, sed amor Dei quo 
diligitur ut beatitudinis obiectum, ad quod or
dinamur per fidem et spem». 

184 S. Th., 1-II, q. 66 a. 6 co. «Sed amor carita
lis est de eo quod iam habetur, est enim ama
tum quodammodo in amante, et etiam amans 
per affectum trahitur ad unionem amati». 

185 Cfr. S. Th., 1-11, q. 65, a.5, ad 3. 

186 Cfr. S. Th., 1-II q. 114 a. 9 co. «Quía de
pende! solum ex motione divina, quae est prin
cipium omnis meriti». 

187 Cfr. S.Th., II-11, q.82, a3, co. 
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1
" S. Th., II-II q. 82 a. 2 ad 2. «Pinguedo cor

poralis et generatur per calorem naturalem di
gerentem; et ipsum naturalem calorem conser
va! quasi eius nutrimentum. Et similiter caritas 
et devotionem causat, inquantum ex amore ali
quis redditur promptus ad serviendum amico; 
et etiam per devotionem caritas nutritur, sicut 
et quaelibet amicitia conservatur et augetur per 
amicabilium operum exercitium et meditatio
nem». 

189 Cfr. S.Th., ll-ll, q.26, a2, ad 2. 

19° Cfr. S. Th., II-II, q. 81, a. 5, ad l. 

191 Cfr. S. Th., II-II, q. 81, a. 5. ad 2. «Religio 
ordinal hominem in Deum non sicut in obiec
tum, sed sicut in finem». 

192 Cfr. S. Th., II-11, q. 23, a.1, co. 

19
' La comunicación con Dios no puede ser 

por medio de lo exterior sino por en lo espiri
tual, como manifiesta Tomás de Aquino en 
S.Th., 11-II q.23 al adl. 

194 Cfr. S. Th., II-II, q. 23, a3, co 

195 Cfr. S.Th .. II-11, q.23, a2, co. 

196 Cfr. S.Th., II-ll, q.23, a4, adl. 

197 Cfr. S.Th., 11-II, q.24, a2, co. 

198 Cfr. S. Th., II-ll, q.24, a2, co. 

199 S.Th., II-ll, q.24, a2, ad3. «Un corazón 
limpio, conciencia pura y fe sincera» 

20° Cfr. S.Th., II-ll, q.24, a2, ad3. 

201 Cfr. S.Th., II-11, q.25, a.4, co. 

2u2 Cfr. S. Th .. li-II, q.25, a. 8, co. 

20
·
1 Cfr. S.Th., ll-ll, q.25, a.9, co. 

204 Catena in Jo., c. 20, l. 3.«Quia proximi 
amore discitur qualiter perveniri debeat adamo
rem Dei». Versión castellana: RR. PP. Domini
cos de Buenos Aires y EILHARD SCHLESJN-

GER, en Catena A urea Exposición de los Cua
tro Evangelios. Tomo V, Buenos Aires ( 1946) 
1947, 439. 

205 S. Th., li-II, q.81, a.l. ad l. «Alios autem 
actus habet quos producit mediantibus virtuti
bus quibus impera!, ordinans eos in divinam re
verentiam, guia scilicet virtus ad quam pertinet 
finis, imperat virtutibus ad guas pertinent ea 
quae sunt ad finem. Et secundum hoc actus re
ligionis per modum imperii ponitur csse visita
re pupillos et viduas in tribulatione eorum, quod 
est actus elicitus a misericordia, immaculatum 
autem custodire se ab hoc saeculo imperative 
quidem est religionis, elicitive autem temperan
tiae vel alicuius huiusmodi virtutis» 

206 Cfr. S. Th., 11-Il, q. 47, a.4. co 

207 Cfr. S. Th .. Il-Il, q. 47, a.4. ad.3 

20 8 Cfr. S. Th., II-11, q. 47. a.2. ad.l. 

209 Cfr. S. Th., Il-ll, q. 123. a. 7. co. 

21° Cfr. S. Th., 11-II, q. 47, a.2. ad.l. 

211 Cfr. J. PIEPER, Virtud en H. FRIES (dir.) 
Conceptos Fundamentales de la Teología 
IVMadrid, 1967.466-471. 

212 Cfr. S.Th., II-ll, pr. 

213 S.Th., ll-ll, q.80, co. «Et secundum hoc 
adiungitur iustitiae religio, quae, ut Tullius di
cit, superioris cuiusdam naturae, quam divinam 
vocant, curam caeremoniamque ve/ cultum 
affert; cfr. Super De Trinitate, pars 2 q. 3 a. 2 

214 Dentro del sistema jurídico, puede verse 
por ejemplo: CICERON, Las Leyes. Libro 11. 
Madrid, 1989. 194-226. 

215 Los significados de religión son expuestos 
por San Agustín, que a su vez examina la pro
puesta de Varrón. (Cfr. W. JAERER, La Teolo
gía de los Pensadores Griegos, México, 1992. 
8.) 

216 S.Th., II-II. q. 81. al. «Religio proprie im-
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portal ordinem ad Deum» 

217 S.Th., II-ll, q.Sl, a.2, co «Ad religionem 
pertineat reddere honorem debitum alicui, sci
lecet Deo». 

m S.Th., ll-II, q.Sl, a.3, co. «Ad religionem 
autem pertinet exhibire reverentiam uní Deo se
cundum unam rationem inquantum scilecet est 
primum principium principium creatoris et gu
bernationis rerum» 

219 S.Th., II-ll, q. 85, pr. «offerre Deo sacrifi
cium sit de lege naturae»; Super Sent., lib. 3 d. 
9 q. 1 a. 1 qc. 1 co; Super Sen!., lib. 3 d. 33 q. 3 
a. 4 qc. 1 co. 

22° Cfr. Sententia Ethic., lib.!, 1.1, n. l. 

221 S.Th., 1, q.42, a.3, co «Ordo semper dici
tur per comparationem ad aliquod principium». 

222 Cfr. S.Th., II-II, q. 1 O, a. 5, co; S.Th., I-II, 
q. 64, a.4, co. 

m Cfr. S.Th., 1-11, q.\13, a.!, co; 11-11 q. 58 a. 
2 co.; 11-JI, q.l22, a.!, co. 

224 S.Th., JI-11, q.58, a.!, co. «iustitia est ha
bitus secundum quem aliquis constanti et per
petua voluntate ius suum unicuique tribuit» 

225 «Alteridad» y «derecho» están profunda
mente implicados de tal manera que se condi
cionan mutuamente: «una acción adecuada a 
otra según cierto modo de igualdad» Cfr. S.Th., 
II-II, q.57, a.l, co.; Il-ll, q .. 57, a.2, co. 

226 S.Th., JI-II, q. 80, co. «Debitum autem mo
rale est quod aliquis debet ex honestate virtutis. 
Et guia debitum necessitatem importa!, ideo tale 
debitum habet duplicem gradum. Quoddam 
enim est sic necessarium ut sine eo honestas 
morum conservari non possit, et hoc habet plus 
de ratione debiti». 

227 S.Th., 11-II, q. 80, co. «quidquid ab homi
ne Deo redditur, debitum est, non lamen potest 

45 

esse aequale, ut scilicet tantum ei horno reddat 
quantum debe!.» 

228 Cfr. S.Th., ll-II, q. 80, co 

229 S.Th., Il-11, q.48, co. «Partes autem poten
tiales alicuius virtutis dicuntur virtutes adiunc
tae quae ordinantur ad aliquos secundarios ac
tus vel materias, quasi non habentes totam po
tentiam principalis virtutis». 

230 S.Th., ll-ll, q.l28, co «Assignantur autem 
ei partes quasi integrales, et potentiales, inte
grales quidem secundum ea quae oportet con
currere ad actum fortitudinis; potentiales autem 
secundum quod ea quae fortitudo observat e ir
ca difficillima, scilicet circa pericula mortis, ali
quae aliae virtutes observant circa quasdarn alias 
materias minus difficiles; quae quidem virtutes 
adiunguntur fortitudini sicut secundariae prin
cipali». 

231 S.Th., II-II, q.l43, co. «Partes autem po
tentiales alicuius virtutis principalis dicuntur 
virtutes secundariae, quae modum quem prin
cipalis virtus observa! circa aliquam principa
lem materiarn, eundem observan! in quibusdam 
aliis materiis, in quibus non est ita difficile» 

232 Cfr. J. PIEPER, Las virtudes fundamenta
les, Madrid 1976. 162-172; G.MARCEL, En 
busca de la verdad y de la justicia. Seis confe
rencias a estudiantes universitarios, Barcelo
na, 1963. 62-63; J. MARITAIN, Filosofía Mo
ral (Examen Histórico Crítico de los Grandes 
Sistemas), Madrid, 1962. 119-121. 

233 Cfr. S. Th., ll-II q.l23, a. l. co. 

234 Cfr. S. Th., ll-11 q.124, a.2. co. 

235 Cfr. S. Th., Il-ll q.l23, a.l, co. 

236 Cfr. S. Th., ll-ll q.l29, a.3. co. 

237 S. Th., Il-ll q.124, a.5, co. «ad mortem 
testimonium perhibent veritati, non cuicumque, 
sed veritati quae secundum pietatem est, quae 
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per Christum nobis innotuit.»; S. Th., II-Il q.l24, 
a.5, ad.3. «Sed bonum divinum, quod est pro
pria causa martyrii, est potius quam humanum. 
Quia tamen bonum humanum potest effici di
vinum, ut si referatur in Deum; potes! esse quo
dcumque bonum humanum martyrii causa se
cundum quod in Deum refertur.» 

238 Cfr. S. Th., ll-ll., q.l41, a. l. co. 

239 Cfr. S. Th., Il-Il., q. 7, a.2. co. 

24° Cfr. S. Th., II-II q.l61, a. l. co. 

241 Cfr. S. Th., II-II q. 161, a.5. ad.2.; Cfr. S. 
Th., II-II q.l61, a.!. ad.l. 

242 S. Th., II-II, q.l86, a.!, co. «Re ligio autem, 
ut supra habitum est, est quaedam virtus per 
quam aliquis ad Dei servitium et cultum aliquid 
exhibe!. Et ideo antonomastice religiosi dicun
tur illi qui se totaliter mancipan! divino servi
tio, quasi holocaustum Deo offerentes». 

Cfr. S.C.G., L.3, c.l30. 

243 Cfr. S. Th. II-ll, q.l89, a9. adl. 

244 Cfr. S. Th. ll-ll, q.l47, a5. co. 

245 Cfr. S. Th. II-II, q.l23, al. co. 

246 Cfr. Cate na in lo., c. 20, l. 3. 

247 J. MARITAIN, Filosojia Moral. ... 117-
119. 

248 MARIE DE LA TRINITE, Lettes de «Con
summata>> a una Carmelite, Carmel d' Avignon 
1930, carta del 27 de septiembre de 1917. Cita
da por E. STEIN, La oración de la Iglesia en 
Obras Completas. Burgos' 1998. 409 

249 P. WADELL, La primacía del Amor. Una 
introducción a la Ética de Tomás de Aquino . 
Madrid, 2002. 29. 
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OTAVALO EN EL SIGLO XVI 

APUNTES PARA EL 
ESTUDIO DE UNA 

PERIODIZACIÓN REGIONAL 

Fernando Jurado Noboa 

Universidad de Otavalo 

Parecería sin sentido hablar cosas 
nuevas de Otavalo después de los eru
ditos trabajos del notable historiador 
peruano Waldemar Espinoza Soriano. 
Sin embargo creemos que en historia 
jamás se pondrá el último punto ni la 
última verdad en su discurso. 

Es sabido que el primer encomenda
dero de Otavalo fue el conquistador 
andaluz Sebastián de Benalcázar, quien 
se enamoró de la zona, sin duda coti
zándola como la mejor de todas las que 
había visto. Sus problemas con Pizarro, 
su lejanía definitiva de Quito y su mis
mo viaje a España en 1539, le hicieron 
perder su encomienda, habiendo sido 
el segundo encomendadero otro anda
luz, pero de mayor estatus en España: 
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el capitán Pedro de Puelles, nativo de 
Sevilla. (1), (2). 

En 1540 Francisco Pizarro desde 
Lima confiere la encomienda de Otava
lo Collaguazos a Rodrigo de Salazar, 
un español nacido cerca de Madrid y 
de quien se han exagerado mucho los 
defectos y se han tapado sus virtudes, 
que realmente no eran escasas del todo; 
Sal azar perdió temporalmente su enco
mienda, la que pasó de nuevo a Pue
lles. (3 ). 

1 °) INFLUENCIA DE LA FAMI
LIA REAL INCÁSICA EN LA 

VIDA DE OTAVALO 

Rodrigo de Sa1azar había nacido en 
Toledo por 1500 y muy joven se había 
casado con Catalina de S a lazar, vecina 
del pueblo de Vallecas y pariente de la 
mujer de Miguel de Cervantes Saave
dra. (4). 

Estuvo en América desde 1530, en 
1542 partió en varios hechos militares 
cerca del Cuzco, siendo allí nominado 
como Justicia Mayor de esa ciudad 
Imperial, merced a nombramiento otor
gado por Vaca de Castro. Dice así en la 
probanza levantada por poder a Diego 
de Bustamante en 1556 y que la hemos 
tenido en nuestras manos. Es entonces 
cuando el capitán entra en concubinato 
con doña Ana Palla, miembro dellina-
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je de los Incas, pues era hija de Tupac 
lnga, de tal manera que el parentesco 
era así: 

TUPAC YUPANQUI 
Huayna Cápac Tupa Inga 

' Atahualpa 
(1500) 

t 
Ana Palla 

(1522) 

Cuando Salazar regresa a Quito con 
Palla, los familiares íntimos del gran 
Inca le recibieron con fruición, según 
declarará añ.os más tarde Isabel Ataba
lipa, hija de Atahualpa, quien la cono
ció a la Palla, siendo adolescente y ha
cia 1543 (Archivo General de Indias, 
primera Serie, Patronato, volumen 7). 
(5). 

La presencia de la Palla en Quito re
asumía la presencia del último Rey vic
timado en 1533 y era un símbolo para 
la mitad de la población, que era de ori
gen cuzqueñ.o. Para la otra mitad, a la 
final la Palla era de su misma raza y era 
prima hermana del último Monarca. Este 
golpe de gracia de Salazar fue induda
blemente su mejor coartada. (6). 

Salazar y la Palla vivieron en Chim
bo en los añ.os 45 y 46, pero en junio de 
1546 se instalaron en Quito, donde él 
fue recibido formalmente como vecino 
de la ciudad. (7). 

Los añ.os 47 y 48 anduvo por corre
rías bélicas en el Perú sirviendo a don 
Pedro la Gasea y desde 1548 se le da 
de nuevo la encomienda de Otavalo. 

Era la encomienda más poblada de 
lo que actualmente es el Ecuador, pues 
comprendía 2.250 indígenas que paga
ba tributo, es decir alrededor de 10.000 
personas en total, le igualaba apenas la 
de Tomebamba con una población muy 
parecida. Sin embargo no era la enco
mienda más rica, pues daban mucho 
más dinero la citada de Tomebamba y 
la Nambi y Coanque, en la vía a las 
Esmeraldas, pues las dos citadas sobre
pasaban en rentas los 5.000 patacones, 
demostrando que los indígenas de 
Otavalo tenía ya dificultades económi
cas en la tributación. 

La encomienda comprendía los pue
blos de Sarance, San Pablo, Cotacachi, 
Tontaquí, Urcuquí, las Salinas, Tum
babiro e Intag, estos ocho pueblos com
prendían como sabemos alrededor de 
10.000 indígenas, de tal manera que 
cada uno debió tener alrededor de 1.200 
pobladores de promedio. 

Hecho crucial es que en 1551 asistió 
como testigo principal al matrimonio 
católico de Francisco Atahualpa, sobri
no en segundo grado de la Palla, con 
Beatriz Ango Quilaco, hija del cacique 
principal de la encomienda de Otavalo 
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y nacido por el año de 1500, alianza en 
la cual parecería evidente verse la po
derosa mano de Salazar, para aliar a dos 
grupos indígenas de gran poder aún. (8). 

De ninguna manera Salazar fue fiel a 
la Palla, tenía una rijosidad en extremo 
abultada. Bastaría decir que Otavalo fue 
el sitio en donde el encomendero Sala
zar enviaba a dar a luz a las 8 concubi
nas que de fijo las tenía en su casa de 
Quito (Ortiz de la Tabla: Los encomen
daderos de Quito, 165). Además en su 
casa de Quito, tenía de fijo algunos 
huéspedes españoles, como también a 
don Felipe Puento, hijo del Cacique de 
Otavalo. El mismo autor afirma que 
Sal azar tenía varios administradores en 
Otavalo, los cuales actuaban conjunta
mente con los varios caciques de lugar, 
obteniendo las mayores prebendas po
sibles de la población indígena. Otava
lo le debe positivamente el hecho de que 
dotó a su iglesia con obras de arte traí
das desde México, con estrados, lám
paras, retablo dorado y otros ornamen
tos. (Id, 169). 

En 1556 su casa en Quito estaba en 
una de las esquinas de la Plaza Mayor 
y era la misma que 30 años antes había 
sido morada del Inca Atahualpa, hecho 
que de nuevo le vinculaba simbólica
mente ante los indios, como una ima
gen especial. (9). 
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En 1562 Sal azar estuvo en Lima, don
de se casó en segundas nupcias con 
doña Leonor de Valenzuela y Ribera, 
una de las mujeres más ricas y linaju
das en esa ciudad, él le prometió que le 
daría 2.000 pesos por su virginidad -la 
chica tenía 20 años y él más de 60- y 
los padres de ella, le ofrecieron dotar 
en 14.000 pesos, 12.000 de ellos en pla
ta constante y sonante y 2.000 pesos 
en esclavos y en ropa. Se le otorgó 
7.000 pesos, mediante contrato hecho 
en Lima, pero no hubo cópula, segura
mente porque la chica se asustó de la 
edad del novio y Sal azar se regresó solo 
a Quito, no sabemos si siguió convi
viendo con la Palla, la cual tenía ya Jos 
40 años cumplidos. Poco después doña 
Leonor fue seducida por el dominico 
Francisco de la Cruz García Chiquero, 
teniendo un hijo que fue ocultado en 
Trujillo del Perú. Más tarde se descu
brió que el cura era protestante y que 
hacía curas mágicas, siendo condena
do al último suplicio en 1578. (10), 
(11 ). 

2°) LA CREACIÓN DEL OBRA
JE PARTICULAR: 1565 

Si hasta 1565 y durante 17 años, Sa
lazar vivía de las rentas, logró también 
que el Cabildo de Quito le diera varias 
estancias de ganado dentro de su pro
pia encomienda, táctica que también 
emplearon otros encomendaderos en 
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América. En dicho año de 1565, Sala
zar de acuerdo con los Caciques erigió 
un obraje particular, cuyos albañiles 
fueron los propios indios de la enco
mienda, quienes a cambio de este tra
bajo, iban a ser perdonados por tribu
tos rezagados. De las estancias vecinas, 
iría a salir la comida para los obreros 
indígenas. Unos diez años después y en 
vista de los problemas y de las denun
cias creadas en su contra, Salazar tácti
camente cedió la propiedad del obraje 
y de varias estancias a los indígenas, 
hecho realmente de interés en la época 
colonial y que sin duda en algo lavaba 
su sentimiento de culpa, luego de lar
gos años de explotación tenaz. El obraje 
tenía entre 80 y 200 obreros. 

Es importante también anotar que la 
población indígena de Otavalo no era 
exclusivamente agrícola pues cuando se 
dio el juicio entre el encomendero Sa
lazar y el Corregidor Hoznayo, consta 
que había indios carpinteros, que otros 
eran leñadores, otros cargadores, otros 
albañiles, otros ayudantes de herreros, 
etc. Habría que decir que en un 80% la 
obra de Salazar fue expoliadora y ne
gativa, pues no sólo se quejaron de sus 
abusos los indígenas, sino también la 
Audiencia, Salazar no volvió a hacer 
tasa de su encomienda, no obstante los 
numerosos indios desaparecidos. El vi
rrey del Perú Conde de Nieva aumentó 
su renta anual en 1.500 pesos y para 

obtener ese aumento, aumentó también 
la extorsión a la población. Aquel jui
cio con Hoznayo fue en 1554. 

Es interesante acotar que merced al 
influjo de Salazar, su yerno Antón Diez, 
marido de la mestiza María de Sal azar 
y Palla, consiguió encomiendas en Co
chasquí y en Tanta y ya sabemos la gran 
ligadura de Cochasquí con Otavalo. 
Durante buen tiempo, los hijos de Ma
ría en su segundo matrimonio con el 
albañil Alfonso de AguiJar y Rengel -
también de origen andaluz tendrían 
notoria influencia en toda la zona de 
!barra y de Otavalo, perdiendo a partir 
de 1650 y en forma total su influencia 
y poder. (12). 

Entre 1566 y 69 tenía 7 indios no
bles en su casa, dos de ellos eran don 
Alfonso y doña Luisa, de la familia de 
los Incas, demostrando una vez más su 
táctica aliatoria y defensiva al mismo 
tiempo. (13). 

Hacia 1570 -y así lo dice en su testa
mento- tuvo pleito con los indios de 
Otavalo, ganando él el respectivo jui
cio por deudas en tributos. Fueron los 
indios condenados a pagar 7.100 pesos 
de oro, 16.000 ovejas, 5.200 mantas y 
4.000 pesos de oro «que se les descon
tó y rebatió». (14). 
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3°) EL CORREGIMIENTO 

De acuerdo a Sancho de Paz, la casa 
de los Corregidores la fundó el segun
do corregidor que fue Hemando de Pa
redes y luego los franciscanos tomaron 
esta casa para hospital, consta así en el 
numeral 37 de la Relación hecha en 
1582. Si tomamos en cuenta que el hos
pital debió haberse hecho por 1570, 
como cosa secundaria al funcionamien
to del obraje, o quizás entre 1565 y 
1570, el corregimiento debió empezar 
hacia 1560. (15). Pinto señala 1557 y 
da como 1 o a Don Francisco de Araujo 
y como pobladores a Diego Bustaman
te, Pedro Berrio y Andrés Gallo. 

En la relación de Salazar de Villasan
te hecha en 1570 hay un dato muy cu
rioso, pues allí se acusa al Presidente 
Santillán de haber puesto a su antojo 
alcaldes en varios sitios y entre esos se 
nombra a Otavalo, pudiendo concluir 
que en dicho año era la primera autori
dad del lugar. 

En 1570 y lo dice así la «Relación de 
Quito» el cacique de Otavalo era don 
Luis Ango, sujeto a Salazar y dueño 
aquel del sitio de Las Salinas. El mis
mo documento informa de la presencia 
de varias estancias en la zona. 

La misma Relación informa que en 
términos de Quito sólo habrían dos 
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Corregimientos: el de Otavalo y el de 
Riobamba y que éste último no estaba 
proveído a ninguna persona. Según V íc
tor Alejandro Jaramillo el Corregidor 
era don Juan de Zárate Chacón y era 
muy poco tiempo el que debía estar 
establecido. (16). 

4°) MODESTO AVANCE DE LA 
EVANGELIZACION EN 35 AÑOS 

A su vez en la Relación del Obispa
do hecha en 1571, se refiere que a 12 
leguas de Quito estaba «la provincia de 
Otavalo» con 12.000 almas y que allí 
había un monasterio muy bueno de fran
ciscanos, aunque sólo con tres curas de 
estos, que andaban saltando por la zona. 
Lo más interesante es que sólo podían 
comulgar unas 1.200 personas, signifi
cando que la evangelización desde 
1535 es decir en 36 años sólo había 
avanzado en un 10%, de tal manera que 
en cada año promedio, los frailes lo
graban sólo convencer a unas 40 per
sonas. La población de Otavalo urba
no en dicho año no debía pasar de las 
3.000 personas. (17). 

En 1576 sucedió un hecho capital del 
que da cuenta Sancho de Paz: se sem
braron 15.000 pies de olivos importa
dos en el río Mira y 60.000 cepas de 
viña. 

Para 1577, Otavalo -a 20 leguas de-
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bajo de Quito- era el pueblo tope de la 
Gobernación de Quito, pues enseguida 
empezaba la Gobernación de Popayán, 
que abarcaba 230 leguas e iba hasta el 
pueblo de Santa Fe de Antioquia 

En 1578 el Cronista Pedro Rodríguez 
de Aguayo dice que existen dos pue
blos de indios «extravagantes» en tér
minos de Quito, uno en el camino ha
cia Latacunga y que el otro es el de 
Otavalo. 

Entre 1573 y 1581, volvamos al en
comendadero Salazar, de quien sus fu
turos herederos -todos ilegítimos- tuvie
ron severos problemas jurídicos y no 
pudieron heredar la encomienda. Es 
cierto que él aún estaba vivo, tanto que 
en 1582 dio mil ovejas de regalo para 
el hospital de Otavalo. 

Al testar el 14 de febrero de 1584 en 
Quito, dejó para la iglesia de Otavalo, 
dos reposteros muy grandes, en los cua
les estaban bordadas las armas del con
quistador Diego Maldonado, antiguo 
vecino del Cuzco y también amante de 
una de las señoras de la Casa Real In
caica. Declara haber procreado a su hija 
doña Isabel Carrillo, en doña Isabel, 
india noble de Otavalo y que era miem
bro de su servicio personal. A estas dos 
señoras les mandó todo el patio de atrás 
de su casa de Quito, junto con las pie
zas y aposentos allí existentes. En su 

capilla privada de Santa Marta debían 
enterrarse sólo sus hijas Isabel y Fran
cisca y los hijos de estas. 

Al hospital de Otavalo le había tam
bién dado 400 puercos, ah<'ra le daba 
una renta de 400 pesos anuales (pero 
del dinero que se lo debía recaudar de 
la señora Valenzuela), la estancia de 
Agualongo regaló a todos los indios de 
Otavalo sujetos al cacique don Felipe 
Puento, a quien revela lo quería mucho, 
sin duda por la ayuda en la recaudación 
de tributos, a éste también le dio 13.000 
ovejas, 1.000 vacas «mucho oro que les 
perdonó de los tributos que le debían>> 
además un molino. A la iglesia del lu
gar mandó varios objetos de plata y al
gunos guardamecíes. ( 18). 

Su viuda legítima, la señora Leonor 
de Valenzuela, pleiteó desde Lima la 
herencia de la encomienda, pero per
dió jurídicamente, diversos historiado
res que le han hecho casar a Sal azar con 
doña Ana Palla, se han equivocado to
talmente, ella fue una de sus innumera
bles amantes. Fue entonces que la en
comienda y el obraje que él había eri
gido pasaron directamente a la Coro
na. (19). 

Este hecho fue sin duda providencial 
para la población de Otavalo, pues el 
control dado desde España, fue mucho 
más benévolo y olvidadizo, permitien-
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do la sobrevivencia de su comunidad. 
Para entonces la renta había subido a 
14.000 pesos de oro, incluida la tribu
tación en especies. según denuncia de 
su propia esposa. de tal manera que 
cada poblador indio, daba cada año. 
alrededor de 7 pesos de oro. 

Hacia 1574 se hizo ante el Consejo 
de Indias, expediente y se conserva en 
el legajo 922 A de la Escribanía de Cá
mara en Sevilla, llama la atención la 
producción a favor del encomendade
ro de puercos. gallinas y pescado (lo 
cual revela el amplio comercio de los 
indios de Otavalo con los Cayapas que 
eran mucho más ricos que aquellos) y 
en el orden agrícola la producción de 
maíz, trigo, papas, frijoles, ají, coca y 
sal. A Salazar se le multó cuantiosamen
te y se le quitó la encomienda, pero 
debido a sus méritos e influencias, se 
le permitió el que gozara de la misma, 
pero sólo hasta su muerte, quitándole 
toda posibilidad de herencia. En el fon
do, no era un acto humanitario de la 
Corona, sino el ardiente deseo de apo
derarse de la renta en tributos que lle
gaba a los 3.300 pesos de buen oro. 

5°) OTAVALO COMO ZONA 
FINQUERA GANADERA 

En abril de 1582 y en el pueblo de 
Sarance, el tercer Conegidor Sancho de 
Paz Ponce de León, natural de Mede-
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llín en Extremadura y de familia hidal
ga, hizo en varios folios su «Relación 
de Otavalo», para ese entonces en los 7 
pueblos comarcanos habían 2.360 tri
butarios, dando una población global 
de unas 12.000 personas, de las cuales 
calculamos unas 3.000 para sólo Otava
lo, entonces llamado Sarance «que es 
el principal de ellos» según el propio 
Paz. Este refiere que los indios se han 
acabado desde las guenas que tuvieron 
con los Incas y luego por la conquista 
española y las epidemias de sarampión. 
viruela y tabardillo. Cada pueblo tenía 
su propia lengua, todas diferentes a la 
lengua del Inga -es decir el quechua-
Paz habla de que la línea equinoccial 
pasa por Guayllabamba y advierte que 
es Tulcán el último pueblo de su Co
rregimiento, pues luego empezaba la 
Gobernación de Popayán. 

Don Sancho refiere que antiguamen
te cada pueblo sólo tenía un cacique el 
cual era dueño de todas las vidas y ha
ciendas de sus súbitos, excepto de los 
indios mercaderes, que tenían un esta
tus especial. Refiere que los caciques 
eran nombrados entre los más valien
tes. 

Habla de la abundancia de cameros 
de Castilla ya en estas tierras, de la pro
ducción de altramuces y camotes y de 
que la vitalidad indígena había bajado 
mucho, por la cargazón de hierba y leña 
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a que les sometían en Quito. Igualmen
te habían llegado desde España, yeguas, 
vacas, ovejas, cabras, puercos y algu
nos conejos de Castilla. 

Los indios aún no tenían confianza 
con el colonizador, de allí que a Paz ni 
siquiera quisieron darle el nombre de 
los montes de la región. Vivía por en
tonces en Otavalo el médico herbola
rio doctor Heras, de seguro español y 
quien tenía dos volúmenes escritos so
bre hierbas, animales, piedras y aguas 
medicinales. Aún los pocos olivares no 
habían echado fruto, también las viñas 
eran escasas, se infiere que de seguro 
en todos los pueblos del corregimiento 
no habrían ni 15 españoles, es decir 
apenas unos dos por pueblo. 

Se habían traído pinos y ya existían 
en 1582 casas de madera en Otava1o, 
sobre todo de cedro. Las casas de los 
caciques eran más grandes que las de 
los indios del común, es decir bohíos 
redondos cubiertos de paja y con una 
viga grande en medio de la casa. Apar
te de los caciques, había otros indios 
que eran ricos y que tenían su fortuna 
en base a la propiedad de tierras a las 
riberas de los ríos, en donde se daban 
cultivos de coca y de algodón. La coca 
se la cogía 3 veces al año. 

El hospital había sido antiguamente 
casa de los Corregidores. 

Por la relación de Quilca hecha el 
mismo año por Fray Jerónimo de Agui
Jar, sabemos que todos los indios eran 
generalmente bilingües, pues aunque no 
hablaban perfectamente el quechua, si 
lo entendían. 

La relación de Pimampiro de 1577 
advierte en cambio que casi ninguna 
mujer sabía la lengua del Inca. Por la 
misma época, unos 80 indios de Otavalo 
moraban en Pimampiro y en el valle de 
Coangue, contratando para el comercio 
de la coca. 

En la Relación de la Audiencia de 
Quito de 1583, se advierte que el Co
rregidor de Indios era nombrado por el 
Virrey y ganaba 1.000 pesos de plata al 
año, aparte del salario y las rozas, el 
administrador del obraje ganaba la mi
tad y también era nombrado por el Vi
rrey. Advierte que habían más de 2.000 
tributarios (1 0.000 personas en total), 
pero debe referirse al conjunto total. 

Podría decir que a partir de 1586 
varios vecinos de Quito empiezan a 
buscar la zona de Otavalo como sitio 
especial, en donde el Cabildo de la ca
pital de la Audiencia, debía otorgarles 
mercedes de tierra con el objeto de fa
bricar sus primeras estancias. Este he
cho es capital en la vida de Otavalo, 
pues significa realmente la primera rup
tura de la identidad indígena, pues en 
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los 50 años anteriores eran escasísimos 
los españoles que allí habitaban. 

Así por ejemplo en septiembre de 
1586, doña Bernardina de Carranza, 
hija de uno de los conquistadores de 
Quito y viuda del escribano Bernardi
no de Cisneros, obtuvo más de cien 
hectáreas frente a Otavalo, como quien 
se va a las Salinas y lindando con tie
rras de los indios de Urcuquí. 

En 1587 se sabe que Diego Hernán
dez Montalvo es residente en Otavalo, 
pero aún no vecino, de tal manera que 
debió haber llegado después de 1582. 
En dicho año obtuvo más de 60 hectá
reas en el sitio de Quitoburo. (20). 

El mismo año de 1587 se le regala
ron más de 60 hectáreas a Hernando de 
Trejo, mestizo natural de Pasto, (21 ), 
estaban en el valle de Pichamburi, lin
dando con las tierras de Francisco de 
Paredes, con las de don Felipe (segura
mente el cacique) y con el río grande. 
Otros preferían muy cerca de Cayambe 
-como los Granobles y los Al varado- o 
en regiones más metidas, como Urcu
quí, Cahuasquí y Tumbabiro. 

Para 1591 Otavalo era ya encomien
da de la Corona, es decir sólo del Rey 
de España, pero había diminuido el 
número de tributarios a 2.011 indíge
nas, es decir había perdido 240 tributa-
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rios, equivalente a más de mil perso
nas. Si contamos el crecimiento vege
tativo en los últimos 50 años de ese si
glo (1540 a 1590), ya podemos com
prender que esa pérdida de unas 3.000 
personas, se debió sin duda a epidemias 
y sobre todo a migraciones hacia otros 
sitios de la Audiencia. 

En 1592 el corregimiento de Otava
lo era el cuarto en importancia en toda 
la Audiencia, luego de los de Guaya
quil, Cuenca y Riobamba, evidencian
do una pérdida de poder rentístico en 
todo lo que iba de siglo, en dicho año 
lo solicitó como alternativa el comer
ciante andaluz Pedro de Castro (AGI, 
sección Quito, legajo 23). 

En abril de 1594 un indio principal 
de Otavalo, llamado Diego Farinango 
recibió título de hierro para que pudie
ra marcar su propio ganado. Quizás era 
uno de los más acomodados de la re
gión. (22). 

Por esta misma época, los Londoño 
y los Sandoval, encomendaderos de 
Quito, lograron adquirir tierras en esta 
jurisdicción otavaleña. (23). 

En la Relación del Obispado de Qui
to datada en 1598, consta que en el con
vento franciscano de Otavalo, moraban 
tres sacerdotes, que el guardián era Fray 
Cristóbal Martínez, que vivían ya al-
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gunos españoles (quizás unos diez) y 
que existían 1.200 indios, sin duda en 
el núcleo urbano. 

Hay que concluir que en todo el si
glo XVL Otavalo siguió siendo una ciu
dad eminentemente india, como bien lo 
señala Javier Ortiz de la Tabla en su 
obra «Los encomendaderos de Quito» 
(Páginas 9 y 1 O) sólo a partir de 1606 y 
sobre todo desde 1623, Chimbo, A m
bato y Otavalo forman sus primeros 
núcleos hispánicos estables y bien for
mados. Antes y en todos estos lugares, 
los españoles eran apenas ganaderos, 
labradores, trajinantes o simples vaga
bundos. 

Quizás habría que aclarar que el po
blamiento europeo en Ambato fue mu
cho más temprano, pues aunque escaso 
empezó a darse desde 1563 más o me
nos (24) (25), en Chimbo sí la presen
cia hispánica fue realmente más tardía 
(26). 

6") EL CRECIMIENTO URBA
NO MERCED A PON CE CASTI

LLEJO 

Para 1600, otro andaluz llamado Pe
dro Pon ce y Castillejo, siendo Corregi
dor de Otavalo, efectuó una concien
zuda visita de indios, trajo buen núme
ro de indios a que vivieran en el pueblo 
principal, redujo las deudas de indios y 

el pago de tributos. Puso nuevos ope
rarios en el antiguo obraje de San Luis 
y creó un segundo obraje -o fábrica tex
til-llamándolo San José de Buenavis
ta. 

Valdría referir que en 1617 (AGI, 
Indiferente General, legajo 614) la ren
ta de Otavalo de 3.000 pesos ensaya
dos se les concedió a los hijos del Oi
dor de Quito, don Rodrigo de A guiar y 
Acuña. sin que estuvieran de ninguna 
manera obligados a residir en el distri
to. Esta merced la disfrutaron durante 
22 años 

A partir del siglo XVII el proceso del 
mestizaje o del blanqueamiento en 
Otavalo, cobró ya notorio auge y se 
formó esa simbiosis que le han dado a 
Otavalo esa originalidad e identidad 
únicas en el país y acaso en todo el 
Continente. 

Notas: 

AGI: Archivo General de Indias. Sevilla. 

( l) Diego Garcés: Sebastián de Belalcázar. 
fundador de ciudades, Cali. Feriva, 1987. 

(2) José Alejandro Guzmán: Linaje de los 
primeros gobernadores de Quito, en Memorias 
de las Jornadas de Historia Social de diciem
bre de !988. Quito. colección SAG. volumen 
40. 

(3) Javier Ortiz de la Tabla: Los encomcnda
deros de Quito. páginas 3. 6 y 1 O. Sevilla. l 993. 
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(4) Alfonso de Figueroa: Unos parientes del 
Quijote en Quito, Colección SAG, Quito, 1994. 

(5) Ver Archivo Vacas Galindo en Archivo de 
la Orden Dominicana en Quito, agrademos la 
gentileza del fallecido Fray José María Vargas 
en 1982 al habernos dejado estudiar ese rico 
venero. 

( 6) Mayores detalles pueden verse en nuestra 
obra «Las Coyas y Pallas del Tahuantinsuyo», 
Otavalo, 1982. 

(7) Libro de Cabildos de Quito, 1546. 

(8) José María Vargas: Los Cacicazgos, Bo
letín 117, Academia de Historia, Quito, 1971. 

(9) José María Vargas: La economía política 
deL Ecuador durante la Colonia, 2da edición 
Banco Central, Quito, 1982. 

(JO) José de la Rivaaguero y Osma: El alcal
de de Lima don Nicolás de Rivera El Viejo y su 
posteridad, Lima. 

(JI) José Toribio Medina: Historia de la In
quisición, tomo 1, Santiago. 

(12) Archivo Nacional, Quito, sección Caci
cazgos, ver fondos de lmbabura. 

(13) J. Moreno: Apuntes sobre la población 
de Quito en el siglo XVI, revista Museo Histó
rico número 56, Quito, 1976. 

(14) El testamento de Salazar está protocoli
zado en el volumen 39 de la notaría quinta, Ar
chivo Nacional, Quito. 

(15) Benjamín Pinto en sus folletos sobre los 
Corregidores de Otavalo no da datos confiables. 
Explicamos su conducta patológica en la bio
grafía que de él publicáramos en «Los Ribade-
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neira antes y después de Colón». volumen pri
mero, Quito, 1987 

(16) Víctor Jaramillo: Corregidores de Otava
lo, LOA, Otavalo, 1970. 

( 17) Pilar Ponce: Relaciones histórico geo
gráficas de la Audiencia de Quito, volumen 1, 
Abya Aya! a, Quito, 1994 

(18) Ver el testamento de Rodrigo de Sala
zar, notal4. 

(19) J. Ortiz de la Tabla: o.c. 

(20) Cabildos de Quito: Libro de proveimien
tos de tierras, cuadras y solares, Quito, 1941. 

(21) Ver nuestra obra de próxima aparición: 
Los hidalgos en el Sur de Colombia, edic. de 
Cultura Hispánica, Bogotá. 

(22) Id a la 20. 

(23) J. Ortiz de la Tabla: o. c. 

(24) Isaías Toro Ruiz: Ambato Colonial, Aro
bato, 1952. 

(25) Ver nuestro trabajo introductoria «Am
bato en el siglo XVI» en nuestra obra «Historia 
Urbana de Ambato». 

(26) Mírese la Historia Social de la Provin
cia de Bolívar, volumen l. Casa de la Cultura, 

Guaranda, 1995. 



62 

LA INTERCULTURALIDAD 
DESDE LA PERSPECTIVA 

DEL DESARROLLO SOCIAL 
Y CULTURAL 

Luis De la Torre 

Universidad de Otavalo 

INTRODUCCIÓN 

Las evidencias históricas así como 
los datos que disponemos sobre la 
situación actual de los pueblos y na
cionalidades de nuestro país y del 
nivel latinoamericano en general, 
nos demuestran que son realmente 
críticas principalmente en lo que tie
ne relación con las inequidades, la 
discriminación social y hasta las ten
dencias del separatismo social y cul
tural en perjuicio de las grandes ma
yorías. 

Sin duda que todo este desenlace 
crítico tiene su raíz principal en los 
hechos de la invasión, conquista y 

dominación de los europeos hacia el 
continente que originalmente se deno
minó «Abya Yala» y que a partir de la 
conquista lo denominaron América. Los 
argumentos de peso radican en las gran
des contradicciones de la oposición ci
vilización - salvajismo, arraigadas en 
el imaginario europeo occidental con 
respecto a su supuesta superioridad so
bre los nativos de América y en general 
hacia todos aquellos que eran cataloga
dos como los «otros» diferentes a ellos 
en su condición de civilizados, único pa
radigma que podía con textual izar la con
dición de humanidad plena. 

El arribo de los europeos hacia la ac
tual América hacia finales del siglo XV 
estuvo impregnado de ideologías, creen
cias, imaginarios y prejuicios de la épo
ca con respecto a los «otros», que no 
tuvieron sino actitudes de desvaloriza
ción y máximo aprovechamiento de las 
riquezas, con relación a éstos. 

Para los primeros europeos que lle
garon y hasta para aquellos que lo hi
cieron en etapas muy avanzadas de la 
colonia, los nativos de América no cons
tituían sino unos seres infrahumanos, sin 
dios, ley, justicia, ni religión y como 
consecuencia, había que proceder a su 
salvación tanto a nivel físico como es
piritual, mediante la destrucción de sus 
costumbres, cultura, tradiciones, lengua, 
formas de vestirse, formas de alimen-
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tarse, ya que todo era considerado cosa 
del demonio, y la posterior enseñanza
aprendizaje de los «buenos modales de 
la cultura europea» o llamada también, 
cultura occidental. 

Este constituyó el principio del fin de 
nuestras culturas originarias. Como todo 
lo nativo se conceptuaba como inútil, 
dañino e inconveniente para la vida «ci
vilizada>> que nos traían, entonces ha
bía que exterminarla y reemplazarla por 
la cultura «civilizada» de Europa. 

Dicho a muy grandes rasgos, es así 
como los invasores logran desprestigiar 
y distorsionar la imagen de nuestras cul
turas originarias. Y como es lógico su
poner, los posteriores descendientes 
criollos, mestizos en toda su gama de 
variabilidades, asumieron con valores 
irrestrictos las ideas predominantes im
plantadas por la visión civilizadora; a 
tal punto que dichos enfoques discrimi
nadores y de prejuicios fueron traslada
dos muy eficazmente a las conciencias 
de los propios individuos pertenecien
tes a estas culturas originarias, a partir 
de lo cual se han hecho eco para seguir 
difundiendo a sus futuras generaciones, 
las inconveniencias de mantener una 
identidad indígena. Así es como los de
nominados indígenas empiezan a nomi
nar sus pertenencias con sentimientos de 
prejuicio y desvalorización: a su lengua 
nativa, por ejemplo el Kichwa que fue 

63 

sagrada y de comunicación franca en 
América, lo llaman «yanga Shimi» que 
quiere decir, lengua que no sirve para 
nada; el término «runa» que significa 
hombre en toda la dimensión de la pa
labra y con alta espiritualidad, se le 
empieza a usar para denominar concep
tos de muy baja categoría y llenos de 
estigmas como aquello de gallo runa, 
perro runa, para significar que se trata 
de símbolos desprestigiados, inútiles y 
despreciables. 

Luego que la sociedad en general ha 
atravesado bien o mal todos estos pro
cesos de evolución e involución como 
son, la conquista, la colonia, la repúbli
ca y ha llegado a la época contemporá
nea, ha empezado una dura etapa de 
reflexión y autocrítica, encontrando que 
lo perdido en esencia cultural ya sea de 
manera ingenua o conciente era su prin
cipal referente de evolución y desarro
llo. Entonces, al no contar con otras sa
lidas dignas ha optado por poner su mi
rada quizá en una de sus pocas posibili
dades de reivindicación como es la in
terculturalidad que no es otra cosa que 
proponer un modelo de desarrollo inte
gral a partir de la valoración de sus pro
pias potencialidades. 

Los rasgos fundamentales de esta in
terculturalidad que por cierto conviene 
a todos son en primer término la afir
mación de su identidad consigo mismo 
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y con su propio entorno. Está en cierto 
modo determinado que solo aquellos 
que se reconocen y se valoran a sí mis
mo estarán en capacidad de ingresar a 
un proceso de interculturalidad. Una se
gunda instancia importante es la capaci
dad de reconocer los valores de los 
«otros» diferentes a él y respetarlos con
cientemente. Un siguiente aspecto im
portante constituirá la capacidad de com
prensión y tolerancia a los «otros» de tal 
manera que esta habilidad y destreza, le 
pueda permitir su coexistencia en armo
nía y más bien en un óptimo aprovecha
miento de las potencialidades existen
tes. Un último aspecto será la posibili
dad de aplicar las concepciones de la di
versidad y la interculturalidad no solo a 
los temas restringidos como son la rela
ción entre individuos de culturas dife
rentes y dentro de esto dominados vs. 
dominantes, sino en los diversos cam
pos aplicados ya sea a lo social, la sa
lud, la economía, la cultura, las ocupa
ciones cotidianas, la ciencia, el arte, etc. 
Temas vivenciales que exigen ser toma
dos en cuenta de manera equitativa, 
puesto que en un contexto sociopolítico 
de democracia e interculturalidad todo 
tiene su valor ya sea relativo o univer
sal. 

Por otra parte, el enfoque de intercul
turalidad también prioriza el carácter de 
integralidad de la vida, puesto que es la 
visión estratégica que en el mundo an-

dino principalmente, ha dado paso a la 
formación y vigencia de culturas y so
ciedades con altos niveles de desarro
llo y sentido humanista a diferencia de 
las actuales. En este sentido, la intercul
turalidad concebida como una posibili
dad democrática de interacción de los 
pueblos culturalmente diversos preten
de el impulso y desarrollo de la socie
dad en su conjunto a partir de las rique
zas y potencialidades de cada una de las 
culturas, provocando paulatinamente un 
proceso de convivencia basado en la ar
monía social y no en el egoísmo; siem
pre con la finalidad de buscar el mejo
ramiento de las condiciones de vida de 
la población sin privilegios de ninguna 
naturaleza. 
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CARACTERIZACIÓN DEL 
ENFOQUE 

Realidad de los pueblos cultural
mente diversos 

En el contexto de las relaciones des
iguales de la población, las institucio
nes varias y el Estado, aparecen inte
ractuando bajo dos conceptos con igual 
o similar énfasis social. 

Se trata de la equidad y la intercultu
ralidad. Dada su complejidad, la equi
dad como dimensión amplia del desa
rrollo social, ha recaído casi exclusiva
mente en el ámbito de la subjetividad y 
el discurso político. En el caso de las 
Nacionalidades Indígenas o etnias para 
nuestro estudio, se prioriza a la inter
culturalidad como etapa previa para lle
gar a la equidad. Dentro de esta propo
sición, «para estos actores sociales, es 
decir, las Nacionalidades Indígenas, la 
interculturalidad no es simplemente un 
fenómeno postmodemo o cultural, es un 
desafío político y social, componente 
integral de un proyecto anticolonial di
rigido a la construcción de un nuevo tipo 
de Estados y naciones» (Walsh, Identi
dades# 20: 133). 

Aunque las estimaciones públicas ge
nerales ubican la pobreza nacional ecua
toriana en un 40 ó 50 %, existen gran
des diferencias entre los diferentes es-

tamentos de la sociedad y principalmen
te dentro de la relación urbano-rural y 
los grupos étnicos. 

Los estudios realizados por Agencias 
Internacionales como BID y el Banco 
Mundial determinan un 80 % con ten
dencia al crecimiento, de pobreza en los 
pueblos indígenas como el sector más 
pobre y marginado. «En todos los índi
ces sociales, en comparación con lapo
blación blanco-mestiza, los indígenas 
siempre están posicionados al final del 
espectro como resultado y condición de 
más de 500 años de explotación econó
mica, discriminación e injusticia social» 
(Walsh, Identidades# 20: 134 ). N o obs
tante, continúan firmes las permanentes 
demandas de ser reconocidos no solo 
como ciudadanos comunes, sino como 
nacionalidades indígenas, lo que deter
mina el carácter plurinacional de la so
ciedad ecuatoriana. 

En concreto, debemos reconocer que 
si por una parte esta pluralidad cultural 
o multiculturalidad ha constituido una 
riqueza patrimonial, dados los grandes 
problemas y dificultades que estas po
blaciones diversas tuvieron que atrave
sar a Jo largo de la historia, principal
mente desde la llegada de los europeos, 
esta ..:ondición favorable ha asumido la 
imagen y concepción de rezago social, 
consecuentemente, ha sido tratada como 
un elemento negativo para el desarro-
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\lo, bloqueándose una vez más las posi
bilidades de impulsar procesos de inter
culturalidad. Esto ha significado que los 
diferentes pueblos y nacionalidades que 
coexisten a lo largo y ancho del país, se 
encuentren sumidos en la pobreza, el 
analfabetismo y la marginalidad, como 
producto de un proceso socio histórico 
lamentable de dominación social y cul
tural durante varios siglos. No obstante 
las dificultades que experimentan,« los 
sectores de bajos ingresos de América 
Latina y el Caribe, a menudo recurren a 
su propia cultura para expresarse y afir
mar su identidad, porque comúnmente 
son marginados en un mundo donde 
otros tienen más acceso a los medios de 
comunicación, a la influencia política y 
comercial»; (Kleymeyer, 1994: 40) este 
podría ser el caso típico de las pobla
ciones culturalmente diversas, las que 
de algún modo y para aliento de las 
futuras generaciones, cuentan con una 
significativa capacidad organizativa y de 
conocimientos que se traduce actual
mente en una fuerza política importan
te a ser conducida técnica y conciente
mente. 

En momentos de crisis social, «la pri
vación sociocultural, que se manifiesta 
en el deterioro del sentido de identidad, 
la discriminación racial, la falta de au
tonomía étnica o la alienación respecto 
de las raíces culturales puede ser tan per
judicial y limitativa como las privacio-

67 

nes materiales» (Kieymeyer, 1994: 40). 
Una situación que de manera solapada 
e irresponsablemente justificada por la 
sociedad y el Estado, constituyen las 
masivas migraciones de nuestros com
patriotas a otros países del mundo, sin 
las debidas garantías y seguridades. 

Rezagos de un proceso socio 
histórico de dominación 

Hemos sido testigos presenciales que 
«la destrucción de Jos centros acumula
dores de la memoria colectiva del gru
po étnico trajo consigo la destrucción y 
pulverización de la memoria étnica glo
bal, y más tarde la aparición de una me
moria centrada en la recordación y el 
registro de acontecimientos locales» 
(Bonilla, 1992: 78). 

Así se puede entender el proceso por 
el cual un grupo social o una etnia fue 
poco a poco perdiendo su esencia cul
tural para sumarse a denominaciones 
distintas, cuyos rasgos culturales se ma
nifiestan en la cotidianidad pero son ig
norados o rechazados en los espacios 
de relación social, por lo menos en aque
llos que exigen la vigencia de una iden
tidad cultural. 

Los cambios que más afectaron a la 
sociedad y cultura indias, fueron las su
cesivas destrucciones de las institucio
nes políticas mayores y la transforma-
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ción de los reinos indígenas que antes 
eran independientes, en comunidades 
indígenas o campesínas simplemente, es 
decir, fueron arrebatados de su poder y 
propias estructuras institucionales para 
convertirse en una comunidad trabaja
dora, sujeta a la explotación obligatoria 
en favor del dominador. 

Uno de los objetivos de esta destruc
ción institucional fue la necesidad im
periosa, detectada por los extranjeros, 
de eliminar las relaciones entre pueblos 
para que se diera por terminada la soli
daridad existente entre los pueblos de 
una misma etnia. 

«A partir de 1530, las llamadas Repú
blicas de Indios, gradualmente fueron or
ganizadas en un sistema de gobierno 
modelado según el municipio español, 
con derechos comunales a la tierra, go
bierno propio y obligación colectiva de 
pagar tributo y proporcionar mano de 
obra a los conquistadores» (Boni
lla,l992: 74). 

Cuando esto ocurrió se provocaron 
catástrofes sociales que aceleraron la 
descomposición de la población indíge
na bajo la consecuente adaptación a un 
modelo extraño de organización socio
política y administrativa. 

«Hacia mediados del siglo XVIII, la 
mayoría de poblaciones indígenas con-

gregadas en los pueblos, había perdido 
la noción de pertenencia a una comu
nidad étnica más amplia, con excepción 
de los caciques e indios principales que 
estaban más integrados con el mundo 
exterior, particularmente con las auto
ridades civiles y religiosas españolas» 
(Bonilla, 1992: 83). 

Por lo visto los estratos bajos de la 
sociedad indígena habían cedido más 
rápidamente a un proceso de pérdida 
de la identidad étnica, lo cual podría 
deberse a la fuerte dominación y pre
siones de tipo económico tributario a 
los cuales estaban sometidos de mane
ra obligatoria, no así los de las clases 
dirigentes aunque fueran de las mismas 
etnias. Lo que trasluce claramente los 
cambios bruscos ocurridos en la iden
tidad étnica hacia la conversión en otras 
formas como el mismo mestizaje, si
tuación en la que disminuían significa
tivamente dichas obligaciones. 

A este respecto, se dice que «los in
dios y sus pueblos de hoy son el resul
tado de profundos cambios procesados 
a lo largo del período colonial y de los 
casi dos siglos de vida republicana» 
(Bonilla, 1992: 121 ). 

Las perspectivas de una equidad 
social 

Para la CONAIE (Confederación de 
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Nacionalidades Indígenas del Ecuador), 
máxima representante de Jos movimien
tos indígenas y sus bases, la intercultu
ralidad se presenta como un elevado 
principio ideológico de reivindicación 
social. Así manifiesta que «el principio 
de la interculturalidad respeta la diver
sidad de pueblos y nacionalidades indí
genas y demás sectores sociales ecua
torianos, pero a su vez demanda la uni
dad de éstas en el campo económico, 
social, cultural y político, en aras de 
transformar las actuales estructuras y 
construir el nuevo Estado Plurinacional, 
en un marco de igualdad de derechos, 
respeto mutuo, paz y armonía entre na
cionalidades» (Tribunal Constitucional, 
2000) 

Si bien se confirma la pretensión del 
fortalecimiento de las propias culturas 
indígenas, la propuesta política de la 
CONAIE va mucho más allá, hacia la 
conformación de un nuevo Estado Plu
ricultural y Plurinacional en un ámbito 
de interculturalidad que deberá desem
bocar necesariamente en la ansiada 
equidad social. A este respecto opinan 
entendidos en la materia como Galo Ra
món: «a diferencia de las ideas anterio
res que se centraban solo en los indíge
nas, los nuevos planteas están dirigidos 
al conjunto de la sociedad, aportando a 
la construcción de una propuesta 'civi
lizatoria' alternativa, a un nuevo tipo de 
Estado y a una profundización de la de-
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mocracia» 

Según las propuestas de entidades or
ganizacionales, la interculturalidad 
constituye un eje que atraviesa la dimen
sión nacional, pretendiendo servir como 
mecanismo estratégico y meta que per
sigue la real integración entre los ecua
torianos cuyo fundamento es el derecho 
e igualdad social, cultural, política y 
económica. 

Dentro de las propuestas de intercul
turalidad, se generan tres temas funda
mentales: la plurinacionalidad, los de
rechos colectivos y el Convenio 169 de 
la OIT. 

Constituye un hecho conocido para la 
mayoría que hasta antes de 1990, año 
en que se produjo uno de Jos levanta
mientos más significativos de la pobla
ción indígena en la época contemporá
nea de la República, los pueblos indí
genas eran prácticamente ignorados e 
in visibilizados por el Estado, los políti
cos y la sociedad entera. 

Es a partir de este año 90 y la acción 
del levantamiento que el Ecuador em
pieza a poner sus ojos y hasta sus espe
ranzas reivindicatorias en las ya deno
minadas nacionalidades indígenas, bajo 
tres hechos fundamentales: a) el que este 
sector poblacional había acumulado la 
mayor capacidad política del país en 
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base de la estrategia organizativa, b) que 
se trata de la masa poblacional más po
bre del país e irónicamente, con las ma
yores potencialidades para enfrentar una 
crisis ya sea social, económica o políti
ca y, e) que ha atravesado, no intacta, 
pero aún estructurada, todo el proceso 
de dominación colonial a partir de la 
conquista, lo cual le hace acreedora de 
la mayor capacidad de resistencia y de 
persistencia en mantenerse como tal. 

Al respecto, explica un representante 
indígena, «la plurinacionalidad no sig
nifica la creación de Estados paralelos, 
pero cuestiona el carácter uninacional 
del Estado ecuatoriano porque éste se 
fundamenta en la homogeneidad, es de
cir, en la pretendida existencia de una 
sola cultura nacional. La plurinaciona
lidad en cambio, se fundamenta en la 
diversidad, en el reconocimiento jurí
dico de las trece nacionalidades, en el 
diseño de un aparato estatal que respon
da a la diversidad sociocultural del país 
y garantice la participación del pueblo 
y la democratización del poder» (Revis
ta Identidades# 20: 138). 

Concomitante con lo planteado res
pecto de la importancia del reconoci
miento como Estado pluricultural y plu
rinacional se prioriza también los dere
chos colectivos de los ecuatorianos. 
Bien cierto es que el Estado siempre ha 
promovido el derecho de los ecuatoria-

nos o naturalizados en él, pero, ha ne
gado los derechos colectivos que los in
dígenas han mantenido por siglos como 
símbolo de su particularidad cultural. 

Para el movimiento indígena, «los de
rechos colectivos junto con los derechos 
individuales permiten una relación in
tercultural social, política y jurídica con 
el fin de alcanzar la igualdad real de to
dos los ecuatorianos» (Identidades #20: 
139). 

El modelo de interculturalidad que tá
citamente se estaría poniendo en prác
tica en el país, promueve la necesidad 
de utilizar los mecanismos de la socia
lización para que los grupos culturales 
diversos reivindiquen su cultura y logren 
ser respetados por la sociedad hegemó
nica. De esta manera, se podrá desarro
llar la concepción de culturas no infe
riores ni superiores, sino diferentes, las 
que en su proceso de crecimiento se 
apropian de algunos elementos de otras 
culturas para recrear y generar nuevos 
productos. 

Este tipo de interculturalidad busca 
generar procesos de autonomía para de
sarrollar en el individuo, respeto por su 
cultura y por la de los otros grupos con 
los cuales tienen contacto. Por autono
mía entendemos la posibilidad que tie
ne un grupo, de decidir de una manera 
libre, crítica y consciente, sobre su fu-
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turo; decidir qué elementos de otras cul
turas incorporar y qué rechazar, en fun
ción de sus necesidades y realidades 
concretas. 

Hablar de interculturalidad implica 
partir del conocimiento y respeto por la 
cultura propia, para estar en la capaci
dad de conocer, valorar y criticar las 
otras culturas. Cuando se habla de in
terculturalidad, se reconoce al indígena 
como miembro de la sociedad, que tie
ne derecho, como todos, a actualizarse 
en la tecnología del siglo, de forma pen
sada y funcional, y no impuesta. 

La interculturalidad busca la posibi
lidad desarrollar en cada grupo social, 
la capacidad de decidir sobre el manejo 
de los recursos de su cultura y de otras 
culturas con las cuales se relaciona, así 
como el reconocimiento del pluralismo 
cultural y la transformación de las rela
ciones de poder que se han establecido 
entre las poblaciones indígenas y la so
ciedad hegemónica. 

Este modelo de interculturalidad pro
picia la recuperación, revalorización, 
apropiación y generación de valores cul
turales, determinando que la relación de 
articulación entre las poblaciones indí
genas y la sociedad hegemónica se efec
túe en términos de intercambio de co
nocimientos, de respeto de sus caracte
rísticas e intereses y reafirmación de su 
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identidad en el contexto dinámico y 
cambiante del mundo contemporáneo. 

La dimensión de la revalorización su
pone, dar el valor que le corresponde a 
aquellas prácticas, conocimientos y sa
beres, organización social, objetos ma
teriales y necesidades que se han veni
do reproduciendo en una cultura, de ge
neración en generación. 

En el contexto de una filosofía de in
terculturalidad no se propenderá al ais
lamiento social, por el contrario, es muy 
importante que se establezca una inte
rrelación estrecha, ya que cada uno es 
un cúmulo de saberes y experiencias 
que se deben aprovechar adecuadamen
te. De ahí que aislarse es empobrecer
se. 

«Por generación se entiende que a tra
vés del aprovechamiento y apropiación 
de otros conocimientos, sumados a los 
suyos propios, se produzcan, conserven 
o transformen las prácticas culturales 
que le permitan subsistir y enriquecer
se como grupo, estableciendo una ver
dadera relación de articulación con la 
sociedad hegemónica y reafirmando su 
identidad» (Barth, 1976: 16). 

Desde la óptica teórico-práctica, este 
tipo de interculturalidad reúne las con
diciones para ser aplicada en los proce
sos de relación multicultural y multiét
nica con logros de desarrollo social im-
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portante como lo han demostrado otros 
pueblos en el mundo. 

HISTORIA SOCIAL Y CULTU
RAL DE LOS PUEBLOS 

Ecuador y América pluriculturales 

En el Ecuador, según la CONAIE, 
existen trece grupos socioculturales, lla
mados también nacionalidades indíge
nas. Cada uno de estos grupos indepen
dientemente el uno del otro, es propie
tario de un gran patrimonio cultural cons
tituido por lenguas, tradiciones, cultura, 
cosmovisión y todo aquello que consti
tuye la identidad de un pueblo, nación o 
nacionalidad. Se podría decir que hasta 
el momento se ha producido un tipo de 
coexistencia de estos varios grupos so
cioculturales tanto en Ecuador como en 
toda América, como si se tratara de exis
tir el uno al lado del otro pero sin que 
ninguno de los dos sepa que el otro exis
te. Estas actitudes explicarían en algún 
modo el fraccionamiento de nuestras 
sociedades a pesar de constituir la mis
ma esencia cultural con muy ligeras va
riabilidades. Pues, se diría que estamos 
en presencia de un conjunto de estigmas 
y prejuicios sociales y culturales que han 
logrado institucionalizar la discrimina
ción en todo espacio y en todos los ni
veles de la sociedad. 

Se conoce que entre otros objetivos, 

la invasión Europea hacia América, era 
la de lograr un proceso de dominación 
que no deje huellas sobre el pasado cul
tural precolombino y para ello tuvieron 
que crear mecanismos efectivos de ri
validad entre los distintos grupos socia
les y culturas haciéndoles imaginar so
bre una inmensa variabilidad de situa
ciones de prestigio social, frente a los 
prejuicios que paralelamente se iban 
creando. En estas condiciones y bajo la 
protección de las leyes colonialistas, se 
legalizó e instituyó la fragmentación so
cial en todo el proceso colonial, que lue
go pasó intacta a la época republicana y 
se mantienen los modelos de discrimi
nación social y cultural como si fueran 
las mismas mentalidades coloniales de 
hace doscientos o trescientos años las 
que lo estuvieran sosteniendo. 

Sin embargo, los últimos treinta años 
del siglo XX se han caracterizado por 
la presencia de cambios y evoluciones 
sociales y culturales verdaderamente 
sorprendentes, dentro de las que más se 
identifican estas últimas bajo la figura 
de alternativa para el mundo. En esta 
línea de reivindicaciones, «los estudios 
antropológicos han ido evidenciando la 
importancia de las persistencias de for
mas culturales y sociales en las comu
nidades indígenas, más allá de los pro
cesos de simbiosis y sincretismo, que 
nos penniten hoy una comprensión ma
yor de la vigencia que estos aspectos tu-
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vieron en los poblados indígenas a pe
sar de la reiterada omisión de quienes 
las veían con ojos distintos» (Gutiérrez, 
1993: 10). 

No obstante, y pesar de la presencia 
de un sinnúmero de elementos que ca
racterizan a la época actual con mayor 
tendencia hacia la comprensión y tole
rancia de las diferencias sociocultura
les, los prejuicios asumidos y la baja au
toestima de las poblaciones culturalmen
te diversas, han creado los espacios para 
reincidir con un fenómeno que desde si
glos ha venido empujando a estos indi
viduos a asumir las ideologías y la iden
tidad cultural de la sociedad dominante 
como una medida efectiva de homoge
nización cultural y desaparecimiento de 

las culturas diversas. Al respecto nos re
fieren que este fenómeno llamado «acul
turación es el proceso de cambio que 
emerge del contacto de grupos que par
ticipan de culturas distintas. Se caracte
riza por el desarrollo continuado de un 
conflicto de fuerzas, entre formas de 
vida de sentido opuesto, que tienden a 
su total identificación y se manifiesta ob
jetivamente en su existencia a niveles 
variados de contradicción» (Aguirre 
Beltrán, 1992: 7 FCE). 

Debido a múltiples factores ya sea de 
orden social, político, económico o cul
tural, hasta hoy no se han producido vín
culos satisfactorios de interacción so-
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cial entre los grupos culturales diversos 
coexistentes en nuestra sociedad. Por el 
contrario, se ha persistido en el privile
gio de unos y en la discriminación de 
otros como un modelo común y hasta 
normal de relación en medio de la di
versidad. De hecho que tales privilegios 
en nuestro caso ecuatoriano y por qué 
no decirlo latinoamericano estaban asig
nados por derecho histórico de conquis
ta e invasión, para la corriente cultural 
organizada en torno a lo que fue la ideo
logía dominante, es decir, la descenden
cia criolla y el mestizaje como única re
presentante de la cultura nacional reco
nocida por el Estado y la sociedad, por 
razones de dominación. (Colombres, 
1976: 30 1 32). Mientras que para refe
rirse a las distintas culturas siempre se 
trató de reproducir la tradicional con
tradicción: civilización - salvajismo o 
barbarie reproduciéndose así la históri
ca denominación de salvajes o bárba
ros, cuando los occidentales tenían que 
referirse a alguien diferente a ellos. De 
esta manera, la civilización conceptua
da como sinónimo de progreso, urba
nismo, tecnología; en tanto que lo nati
vo y lo diverso conceptuado como re
traso e involución. 

Mediante estos mecanismos de discri
minación y exclusión los invasores oc
cidentales, destruyeron la vigencia de 
las culturas precolombinas e iniciaron 
su proceso de dominación, imponiendo 
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modelos ajenos y desconocidos de de
sarrollo. Esta oposición civilización -
salvajismo se constituyó en el eje de la 
predominancia del europeo sobre el na
tivo americano, a partir del imaginario 
civilizatorio construido por los occiden
tales, cuyos rasgos fundamentales para 
determinación o no de la condición de 
seres humanos, eran los siguientes: 

·Vivir en metrópolis ( ciudades-pobla
das-urbanismo) 

· Vestir al estilo rural español 

· Profesar una sola religión represen
tada por el catolicismo con fundamen
tos cristianos. 

· Hablar la lengua de los cristianos (el 
castellano) 

. Tener una afición innata por las ri
quezas (ambición) 

Para justificar de manera fehaciente 
el carácter infrahumano de los pobla
dores originarios de América y afirmar 
su tesis sobre la dominación europea, 
«Sepúlveda se basa en cuatro razones 
principales: i) La gravedad de los deli
tos cometidos por los indios, especial
mente por su idolatría y otros pecados 
contra natura; ii) La rudeza de sus inge
nios, pues son gentes de naturaleza ser
vil y bárbara, y, consecuentemente, obli-

gadas a servir a las de ingenio más refi
nado como son los españoles; iii) el fin 
de la fe, pues la sujeción es más cómo
da para su predicación y persuación ; y 
iv) Por la violencia de que unos hacen 
objeto a otros, matándolos para sacrifi
carlos y comerlos» (Bestard y Contre
ras, 1987: 117) 

De conformidad con lo que nos plan
tean varios autores, entre ellos el mis
mo Colombres (1976), las grandes eta
pas del contacto entre las culturas di
versas principalmente con la cultura oc
cidental y la de sus futuros descendien
tes, han sido: i) choque cultural o con
flicto, determinada por el enfrentamien
to de esquemas diferentes de civiliza
ción y desarrollo que finalmente desem
bocó en los procesos de dominación y 
explotación conocidos, en perjuicio de 
los nativos americanos, ii) La segunda 
etapa un poco menos drástica que la 
anterior, denominada de aculturación, 
incorporación y asimilación del indio a 
la «cultura nacional» promovida fuer
temente por las políticas de homogeni
zación de la época inicial republicana 
hasta muy avanzada la primera mitad del 
siglo XX ( Sáenz, 1982: 99); (Aguirre 
Beltrán, 1992: 45) (Gamio, 1973: Ca
pítulo 7 ); y iii) finalmente, la etapa con
temporánea, ubicada en una tendencia 
más democrática y participativa del pen
samiento social, que se ha denominado 
interculturalidad y desarrollo social, 
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cuyo enfoque aparece como una rela
ción necesaria entre las diversas cultu
ras incluida la dominante, bajo los pro
pósitos del reconocimiento y el respeto 
a la diferencia. 

Esta tercera gran etapa de las relacio
nes interculturales que legítimamente 
debió haber empezado con el liberalis
mo de Eloy Alfara, es decir, a inicios 
del siglo XX, dadas las condiciones de 
la mentalidad y los rezagos del colonia
lismo imperante que se había expandi
do con fuerza hacia la época republica
na, empieza a provocar ciertos cambios 
a partir de los años 50, para hacerse más 
evidente en las décadas del 80 y 90 prin
cipalmente a partir del gran levanta
miento indígena y popular de los años 

90. Esta etapa se caracteriza por un 
masivo acceso de los niños y jóvenes 
indígenas a la educación, el surgimien
to de organizaciones sociales indígenas 
muy representativas y algunos rasgos de 
sensibilidad en la sociedad nacional en 
la tendencia hacia el reconocimiento y 
valoración de las culturas indígenas 
como patrimonio cultural importante de 
la sociedad ecuatoriana. Producto de 
esta apertura de la sociedad hacia las 
culturas dominadas, se empieza a visua
lizar actitudes de respeto, reconocimien
to y valoración al «otro», además de un 
proceso incipiente de intercambio y so
cialización del conocimiento entre las 
diversas culturas en contacto, interme-
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diado permanentemente por una actitud 
de recelo, inseguridad y desconfianza 
del blanco- mestizo hacia la población 
diversa. Finalmente y cuando ya se han 
desarrollado algunos niveles de confian
za, reconocimiento y autoestima sobre 
las identidades diversas que en esencia 
somos los mismos ecuatorianos en un 
grado aún no calculado de intercambios 
culturales inconscientes, se ha iniciado 
la negociación de espacios de signifi
cación comunes, sin renunciar a las cul
turas y tradiciones respectivas. 

LA INTERCULTURALIDAD, 
LA PARTICIPACIÓN SOCIAL Y 

LA DEMOCRACIA 

¿Qué se entiende por intercultu
ralidad? 

La interculturalidad se la concibe ac
tualmente como la dinámica articula
ción entre los grupos étnicos interna
mente y con la sociedad hegemónica, 
en la búsqueda permanente de un espa
cio armónico de interrelación social que 
promueva a futuro procesos importan
tes de descentralización y participación 
social en condiciones más equitativas. 

Funciona como mecanismo de valo
ración sociocultural de toda la diversi
dad poblacional existente e incorpora 
la posibilidad de apropiarse de los co
nocimientos, saberes, experiencias y 
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tecnologías en forma mutua entre las di
versas culturas en contacto, con la fina
lidad de propiciar un desarrollo más in
tegral y socialmente equilibrado. 

La interculturalidad busca generar un 
cambio de actitud a nivel de los grupos 
en conflicto y favorecer el respeto mu
tuo a través de la eliminación progresi
va de los prejuicios sociales existentes 
y el reconocimiento de las culturas di
versas como diferentes, a las cuales hay 
que respetar. En consecuencia, «la in
terculturalidad se opone a la acultura
ción extrema y a la asimilación de estas 
poblaciones a la cultura dominante» 

(MEN-PRODIC,l990: 134). «La base 
del desarrollo intercultural debe ser el 
reconocimiento a la diferencia de las cul
turas, a la alteridad, no asimilable del 
otro» (Wulf, 1993: 117) 

El concepto de interculturalidad co
loca en igualdad de condiciones a las cul
turas nacionales diversas. Sin embargo, 
tales condiciones de igualdad no exis
ten en la práctica. Por el contrario, las 
relaciones existentes revelan intereses 
sociales distintos e incluso contradicto
rios. Debe entenderse como una noción 
que supera aspectos referidos a la opre
sión nacional y a la explotación social. 
Por otro lado, es preciso reconocer que 
no todos los sectores de la sociedad na
cional están en condiciones de dominan
tes. 

En nuestro medio, «no hay sino tan
tas comunidades como realidades socio
históricas diferenciadas. El problema ra
dica en mostrar la diversidad en la uni
dad y en la historia.» (Moya, 1992: 38-
39) 

CONFLICTO SOCIO CULTU
RAL POR RELACIÓN ASIMÉ

TRICA. 

En la historia han existido contactos 
entre culturas que, lejos de favorecer una 
relación armoniosa, se han inclinado por 
el rechazo de los rasgos y característi
cas socioculturales de las poblaciones 

diversas para asimilarlos por presión al 
esquema dominante. Este es el caso del 
modelo de interacción desigual que ha 
tendido a la dominación, aculturación e 
integración de las poblaciones indíge
nas a la homogenización, lo cual, no 
debería tipificarse como un caso de in
terculturalidad, sino más bien de con
flicto. Así, han sido generalmente los 
procesos impositivos de aculturación 
promovidos desde el mismo Estado o 
por instituciones religiosas, educativas 
o de desarrollo, las que han culminado 
su tarea con el etnocidio o la extinción 
étnica. 

Afortunadamente para los pueblos 
discriminados y socialmente minorita
rios, algunos sectores institucionales y 
organizaciones de desarrollo han empe-
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zado la búsqueda de su acercamiento al 
comprender y valorar la existencia de 
cosmovisiones diferentes. 

Interculturalidad por Relación 
Cultural Igualitaria 

El proceso de interculturalidad pro
mueve la necesidad de utilizar los me
canismos de la socialización para que 
los grupos culturales diversos reivindi
quen su cultura, eleven su autoestima y 
logren ser respetados por la sociedad 
nacional. De esta manera, se podrá de
sarrollar la concepción de culturas no 
inferiores ni superiores, sino diferentes, 
las que en su proceso de crecimiento se 
apropian de algunos elementos de otras 
culturas para recrear y generar nuevos 
productos culturales. 

Este tipo de interculturalidad busca 
generar procesos de autonomía para de
sarrollar en el individuo, respeto por su 
cultura y por la de los otros grupos con 
los cuales tienen contacto. Por autono
mía entendemos la posibilidad que tie
ne un grupo de decidir de una manera 
libre, crítica y consciente, sobre su fu
turo; decidir qué elementos de otras cul
turas incorporar y qué rechazar, en fun
ción de sus necesidades y realidades 
concretas. 

Hablar de interculturalidad implica 
partir del conocimiento y respeto por la 
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cultura propia, para estar en la capaci
dad de conocer, valorar y criticar las 
otras culturas. Cuando se habla de in
terculturalidad, se reconoce al individuo 
culturalmente diverso como miembro de 
la sociedad, que tiene derecho, como to
dos, a actualizarse en la ciencia y la tec
nología, de forma pensada, funcional, y 
no impuesta. 

La interculturalidad busca desarrollar 
la capacidad de cada grupo social, de 
decidir sobre el manejo de los recursos 
de su cultura y de otras culturas con las 
cuales se relaciona, así como el recono
cimiento del pluralismo cultural y la 
transformación de las relaciones de po
der que se han establecido entre las po
blaciones culturalmente diversas y la 
sociedad nacional. 

Este modelo de interculturalidad pro
picia la recuperación, revalorización, 
apropiación y generación de valores cul
turales, determinando que la relación de 
articulación entre las poblaciones cul
turalmente diversas y la sociedad domi
nante se efectúe en términos de inter
cambio de conocimientos, de respeto de 
sus características e intereses y reafir
mación de su identidad en el contexto 
dinámico y cambiante del mundo con
temporáneo. 

La dimensión de la revalorización su
pone, dar el valor que le corresponde a 
aquellas prácticas, conocimientos y sa-
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beres, organización social, objetos ma
teriales y necesidades que se han veni
do reproduciendo en una cultura, de ge
neración en generación. 

En el contexto de una filosofía de in
terculturalidad no se propenderá al ais
lamiento social, por el contrario, es muy 
importante que se establezca una inte
rrelación estrecha, ya que cada uno es 
un cúmulo de saberes y experiencias 
que se deben aprovechar adecuadamen
te. De ahí que aislarse es empobrecer
se. 

«Por generación se entiende que a 
través del aprovechamiento y apropia
ción de otros conocimientos, sumados 
a los suyos propios, se produzcan, con
serven o transformen las prácticas cul
turales que le permitan subsistir y enri
quecerse como grupo, estableciendo 
una verdadera relación de articulación 
con la sociedad hegemónica y reafir
mando su identidad».(Carrioni, 1990: 
148-155). 

Desde la óptica teórico-práctica, este 
tipo de interculturalidad reúne las con
diciones para ser aplicada en los pro
cesos de relación multicultural y mul
tiétnica con logros de desarrollo social 
importante como lo han demostrado 
otros pueblos en el mundo. 

La Identidad Cultural como Base 
de lnterculturalidad y de Equidad 

La pertenencia étnica es un tipo de 
adscripción categorial que clasifica a 
una persona de acuerdo con su identi
dad básica, supuestamente determinada 
por su origen y su formación étnico-cul
tural. «En la medida en que los actores 
utilizan las identidades étnicas para ca
tegorizarse a sí mismos y a los otros, 
con fmes de interacción, forman los gru
pos étnicos. Los rasgos que se toman en 
cuenta no son la suma de diferencias 
objetivas, sino solamente aquellas que 
los actores mismos consideran signifi
cativas» (Barth, 1976: 15). 

Las diferencias étnicas pueden obe
decer, por un lado a señales o signos ma
nifiestos, que por Jo general son el ves
tido, el lenguaje, la forma de vivienda, 
o un modo general de vida, acompafl.a
do de ciertos rasgos fenotípicos. De otro 
lado, se consideran también las orienta
ciones de valores básicos como de mo
ralidad y excelencia por las que se juz
ga la actuación de los miembros de un 
grupo. «Pertenecer a una categoría ét
nica implica ser una persona con deter
minada identidad básica, con derecho 
de juzgar y ser juzgado de acuerdo con 
normas pertinentes para tal identidad» 
(Barth, 1976: 15). 

El hecho de que un grupo conserve 
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su identidad, aunque sus miembros in
teractúen con otros, nos ofrece normas 
para detenninar la pertenencia a dicho 
grupo y consecuentemente la fidelidad 
identitaria. 

No obstante la variabilidad de crite
rios y principios que pueden existir res
pecto de la identidad étnica, ésta cons
tituye un rasgo muy importante al mo
mento de definir las políticas de rela
ción intercultural con otros grupos cul
turales, ya que el producto de dicha re
lación será más positivo en tanto y en 
cuanto los criterios de adscripción o auto 
adscripción a un determinado grupo 
sean más sólidos y firmes. 

En situaciones en que interactúan in
dividuos de culturas diversas, un logro 
importante sería el fortalecimiento de lo 
particular de cada cultura, de cada ex
presión cultural; de modo que no sean 
sacrificadas en beneficio de pretensio
nes simplemente universalistas o folcló
ricas. «La variedad cultural es una ca
racterística que merece ser conservada, 
porque además la supresión de la pro
pia particularidad cultural produce más 
bien sensaciones negativas y agresivi
dad en vez de abrirse a las dimensiones 
de la otra cultura» (Wulf, 1993: 120). 
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RASGOS DE LA INTERCULTU
RALIDAD EN OTAVALO 

En este contexto, conviene hacer una 
rápida proyección y aproximación de 
los conceptos e ideas anteriores, a lo que 
en la práctica está ocurriendo en Otava
lo, con referencia a la interculturalidad. 

Otavalo es un pueblo precolombino 
con funciones político administrativas 
muy importantes en la época colonial y 
actualmente convertido en centro de co
mercio internacional y de las más di
versas relaciones culturales. En su área 
administrativa incorporaba al pueblo ca
yambi, los caranquis, los otavalos y pas
tos, estos últimos ubicados en la actual 
frontera entre Ecuador y Colombia. 

En el espacio actual de Otavalo inte
ractúan las etnias o grupos sociocultu
rales mestizo e indígena en porcenta
jes similares y muy pocas familias de la 
cultura negra que han llegado en condi
ción de migrantes ya sea de la costa o 
de los valles serranos. 

Como lo explica Mario Conejo, el ac
tual alcalde de la ciudad de Otavalo, en 
un artículo que escribió hace unos 1 O 
años más o menos, las relaciones inte
rétnicas en Otavalo han sido muy con
flictivas en perjuicio de los indígenas y 
mediante la sobrevaloración de lo blan
co mestizo. Estas mismas relaciones 
conflictivas también las explica la au-
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tora Villavicencio en su libro «Relacio
nes Interétnicas en Otavalm> escrito al
rededor de los años 60 - 70 del siglo 
XX. 

A partir de la conquista europea, se 
estableció que la cultura de los conquis
tadores era la superior y por tanto civi
lizada, mientras que las de los indíge
nas eran inferiores, diabólicas y salva
jes a las cuales «había que civilizarlas y 
evangelizarlas para que por lo menos 
vayan pareciéndose en algo a sus amos». 

Esta misma imagen de prestigio de la 
cultura foránea y de desprestigio de las 
culturas nativas, se mantuvo e institu
cionalizó en la colonia, luego en la re
pública y se diría que se mantiene hasta 
la época contemporánea por el hecho de 
que la mayoría de nuestra población 
conserva una mentalidad colonizada. 

En Otavalo, estas dos culturas mayo
ritarias en población han evolucionado 
de manera paralela pero indiferente y 
separada. Así es como por ejemplo el 
indígena otavaleño apela a su habilidad 
y sabiduría artesanal del tejido para pro
ducir lo que sabe hacer y busca su mer
cado nacional e internacional, sin que 
nadie le dé la mano, es decir, ni propios 
ni extraños, sino de manera autosufi
ciente y privada. El Estado y las institu
ciones hicieron caso omiso de este es
fuerzo, hasta cuando se percataron que 

se trataba ya de un pueblo con relativo 
éxito y es cuando por lo menos, deci
dieron tomarlo en cuenta como un mo
delo de progreso económico individual. 

No obstante la discriminación y la 
indiferencia por parte de la cultura do
minante, la contribución de la economía 
otavaleña en la dinamización económi
ca de todo Otavalo y principalmente de 
aquellos que viven de la oferta de servi
cios, ha sido sin duda, enorme. Pero esto 
no ha estimulado suficientemente para 
que bajen los niveles de discrimen so
cial por ser culturalmente diferente, sino 
que ha sido la propia persistencia del 
indígena y su propia autoestima la que 
le hace triunfar y exigir, además, sus de
rechos como cualquier ciudadano, en el 
sentido de recibir el mismo trato y be
neficios sociales. 

De otro modo, se entiende que en 
nuestras sociedades ya profundamente 
individualizadas poco o nada ha impor
tado que un sector social se esté deba
tiendo en la pobreza. Lo triste y para
dójico de esto es que la cultura indíge
na también ha seguido la misma lógica 
individualista y con ello está contribu
yendo a fortalecer el sistema globaliza
dor. 

Como lo verifican autores contempo
ráneos, la desvalorización de la cultura 
indígena por parte de propios y extra-
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ños, a lo largo de toda la colonia, la re
pública, hasta bien entrado el siglo XX, 
ha dejado huellas profundas en la con
ciencia de las poblaciones, los unos con 
su complejo de superioridad aún persis
tente y los otros de inferioridad también 
evidentes. Los años 60 y 70 del siglo 
XX, se caracterizan por la presencia de 
fenómenos reaccionarios en contra de 
la discriminación social, provocados por 
una serie de factores como son la ciu
danización, la elevación de las condi
ciones de vida del indígena, el ingreso 
a los centros educativos y ciertas aper
turas por parte de algunas personalida
des de la cultura dominante. 

Cabe destacar que no obstante el des
pegue en el crecimiento económico por 
parte de la población indígena, su enfo
que no fue integral y holístico sino to
talmente fragmentado, tendiente al puro 
economicismo y la ampliación de las 
brechas entre indígenas pobres y ricos. 
Es decir su mejoramiento económico no 
se tradujo en mejoramiento de las con
diciones de vida dentro del concepto 
humano. 

Sin embargo, se podría inferir que es
tos procesos de cambio económico en 
los indígenas contribuyen a dinamizar 
las relaciones entre indígenas y mesti
zos, puesto que los unos tienen el dine
ro y los otros los servicios. De alguna 
manera, aunque dentro de un contexto 
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de confrontaciones, ambos sectores 
sienten que son útiles para las finalida
des económicas, pero solo hasta ahí. Por 
lo demás las cotidianidades continúan 
separadas a excepción de un bajo por
centaje de indígenas y mestizos (pobres 
principalmente) que empiezan a vincu
larse a las familias indígenas con argu
mentos y propósitos diversos. 

De modo que las resistencias a la di
versidad sociocultural continúan con Jos 
mismos argumentos separatistas, a tal 
punto de que se permiten planificar usos 
totalmente separados por ejemplo de 
discotecas, canchas de básquetbol, lu
gares de esparcimiento y otros espacios. 
reflejándose así un sentido de recono
cimiento mutuo pero dentro de un mo
delo de rechazo recíproco, como quien 
manifiesta «si te reconozco, pero eres 
mi oponente por varias razones», por lo 
tanto mantente lejos de mí. En el fondo 
de estas actitudes sigue presente la filo
sofía de la exclusión social creada, ma
durada y fortalecida en la historia. 

De otro lado, constituye un hecho de 
primordial importancia entender que 
existen bajos niveles de identidad cul
tural tanto en indígenas como en mesti
zos, lo que a futuro obstruiría el esta
blecimiento de una interculturalidad, 
pero la mayor debilidad lo experimen
tan los segundos debido a factores ideo
lógicos conceptuales- históricos y prin-
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cipalmente a que el mestizaje es una cul
tura recién en formación con una edad 
menor a los 500 años; muy tierna en re
lación a la indígena que goza de una 
condición milenaria. No obstante, en las 
dos culturas existe la tendencia a una 
fácil aculturación. En la cultura indíge
na ocurre con frecuencia porque este era 
un mecanismo de salvación en relación 
a las cargas de explotación y en la mes
tiza por su relativa inseguridad frente a 
lo identitario indígena. 

A pesar de los fenómenos discrimi
natorios y separatistas existentes, en la 
cultura mestiza se manifiesta una fuerte 
tendencia hacia una progresiva indige
nización, determinada ya por los sím
bolos e imágenes positivas que ha ido 
logrando esta etnia, por la necesidad de 
aprovechamiento de la figura folclórica 
o porque en realidad se empiezan a com
partir espacios similares como en la 
música, la alimentación, las fiestas, los 
estudios, la política, etc. Pero sigue la
tente también un proceso creciente de 
mestización por parte de los indígenas 
no tanto en referencia a querer asumir 
la identidad de la cultura mestiza, sino 
en cuanto a asumir los contenidos, la 
lengua, la economía, la religión y las for
mas de vida empezando por la distribu
ción espacial de la casa. 

Está claro que el proceso creciente de 
elevación económica del indígena 

otavaleño ha incidido en el mejoramien
to de su imagen y autoestima, sin em
bargo, no es un crecimiento integral 
como lo exigiría un enfoque de desa
rrollo. Este mismo crecimiento, aunque 
fragmentado, ha promovido el creci
miento económico a través de un mo
delo autogestionario, donde el Estado 
poco o nada ha tenido que hacer. Con
comitante con todo este crecimiento, se 
ha iniciado también un proceso de estu
dios e intelectualización de algunos 
miembros indígenas, lo cual parece con
vertirse en una constante de mejora
miento académico aunque todavía en 
bajos porcentajes. 

Otro aspecto de suma importancia en 
este proceso de construcción de la in
terculturalidad es el de la identidad. Se 
evidencia una bajo nivel en este cam
po, como consecuencia de una necesi
dad prioritaria de interrelación con la 
cultura dominante, pero en este tramo 
interpreto que no se está provocando 
un proceso de interculturalidad, sino 
de una nueva dependencia de la cul
tura dominante. Ya que la intercul
turalidad implicaría tener como base 
una fuerte identidad en la diversidad 
y una enorme sensibilidad de respeto 
al otro enmarcados en la necesidad 
de una profunda interacción a partir 
de las diferencias. 

Tampoco sería conveniente confun-
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dir el hecho de la presencia de varias cul
turas ya sea por motivos turísticos u otros 
con un proceso de interculturalidad ge
neralizada. Este rasgo lo que si alimen
taría es una simple convivencia pero no 
una interculturalidad. 

De los antecedentes expuestos, se des
prende que en Otavalo aún no existi
rían espacios de interculturalidad, 
sino de relaciones interétnicas en con
diciones de inequidad, donde se man
tienen los prejuicios socioculturales en 
doble vía y cada sector étnico cultural 
se guarda solo para alimentar sus hi
pocresías, cuando lo lógico sería que se 
socialice para arribar a consensos a tra
vés de una adecuada planificación. 

ASPECTOS METODOLÓGICOS 
PARA LA APLICACIÓN DE LA 

INTERCULTURALIDAD 

En primera instancia, cabe resaltar que 
el tratamiento de la interculturalidad, a 
juzgar por sus modelos y concepciones 
que maneja, no constituye un hecho solo 
de actualidad, sino que se remonta a épo
cas muy pasadas de la historia en que 
también se experimentaron hechos de 
discriminación social por razones étni
cas principalmente. Así lo ratifica el his
toriador peruano Espinoza Soriano, 
quien además, nos invita a reflexionar 
sobre la necesidad de otorgarle un aná
lisis más realista a todas las culturas pre-
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colombinas en el sentido de no mitifi
carlas como poseedoras de los máximos 
atributos de organización y buenas re
laciones entre pueblos, sino, tomarlas 
como sociedades con los mismos defec
tos y aberraciones actuales solo que con
textualizadas en el tiempo. 

En un segundo momento sería muy 
importante consensuar en que las nece
sidades de poner en práctica mecanis
mos de interculturalidad, surgen como 
en nuestro caso de la presencia de una 
serie de problemas y dificultades de do
minación y explotación creadas por de
terminadas sociedades en perjuicio de 
otras y que como tales, al instituciona
lizarse se han convertido en procedi
mientos normales que las sociedades a 
través de sus leyes inclusive las han ra
tificado como normas de control social 
correspondientes a un determinado mo
delo sociopolítico. 

En un tercer momento, habría que 
identificar también que las ideas, los 
prejuicios, los conceptos y mentalida
des sobre la discriminación social por 
cualquiera de las razones ahora existen
tes, no son un atributo solo de las per
sonas como tales y no creer que trans
formando la manera de pensar de esas 
personas ya estaríamos solucionando el 
problema. No sería así porque estas 
ideas separatistas, de cualquier grupo 
que provengan, se encuentran en el am-
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biente social, institucional y en toda una 
relación sociohistórica de una población 
que mantiene confrontaciones. Enton
ces, al identificarse como una situación 
estructural, las soluciones también tie
nen que tender a ser estructurales, de 
manera que se desechen de una vez las 
pretensiones de que la interculturalidad 
es solo un asunto de indios o negros. 
Muy por el contrario, debido a las difi
cultades de convivencia social, han sido 
precisamente los indios, negros y las 
otras variantes étnicas, las que con ma
yor dedicación han desarrollado prácti
cas de interculturalidad, en tanto que las 
culturas vinculadas al poder institucio
nal o estatal, casi lo ignoran. Consecuen
temente, las políticas más intensivas de 
interculturalidad deberán ir dirigidas, en 
el caso ecuatoriano a los sectores so
ciales blanco - mestizos, pero sin des
cuidar su fortalecimiento en las cultu
ras diversas. 

Definitivamente, se piensa que la apli
cación de políticas de interculturalidad, 
recaen en el cambio significativo de 
mentalidades y actitudes con relación 
al «otro» diferente a los demás en sus 
dimensiones culturales. 

El otro punto importante radica en la 
identificación de que la interculturali
dad no se limita solamente a la relación 
entre las culturas diversas, sino que, se 
refiere también a la relación entre las 

que se les puede calificar de dominadas 
y de éstas con las culturas de poder. Adi
cionalmente, tampoco este proceso ter
mina con la simple relación social y cul
tural; tiene su ámbito de acción y de ope
ración en los distintos temas que forman 
parte activa de la cotidianidad formal e 
informal de los seres humanos. Esto sig
nificaría que estará presente en la ali
mentación, en la salud, en la recreación, 
en la política, en la economía, en la edu
cación, en la ciencia, en las concepcio
nes pedagógicas, en la filosofía, en la 
relación familiar, etc, etc. 

De esto se desprende que trabajar por 
la interculturalidad al menos a nivel uni
versitario y educacional en general, im
plica cubrir muchos campos de la acti
vidad humana para cambiar actitudes, 
concepciones, relaciones, con la finali
dad de mejorar los espacios de esas re
laciones sociales y contribuir a superar 
los rezagos que propician situaciones de 
pobreza e indigencia a naciones íntegras 
como la nuestra. 
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IMPLICACIONES SOCIO
CULTURALES DE LAS MI

GRACIONES INDÍGENAS EN 
EL NORTE DE ECUADOR 

Magdalena Sniadecka-Kotarska 
Instituto de Estudios Internacionales 

Universidad Lódz 

Los indios otavalo constituyen uno de 
los pocos grupos étnicos latinoameri
canos que durante la última década han 
logrado llegar a una posición económi
ca fuerte gracias a los procesos de mo
dernización iniciados por el grupo mis
mo. Las transformaciones profundas, a 
las que, en consecuencia, fueron some
tidos los otavalos no significan la pér
dida de su cultura tradicional. Por el 
contrario, se observa el proceso de for
talecimiento de identidad, que acompa
ña a los procesos de modernización. En 
realidad esto significa la sustitución del 
sentimiento de pertenencia étnica defi
nida, por las formas más amplias de la 
conciencia panindígena. 

El artículo discute el papel de las 
migraciones de carácter comercial (ven
ta de artesanías) de alcance nacionaL 
continental e intercontinental, contem
plados corno el elemento principa 1 cau
sante de cambios. 

Las reflexiones presentadas nos lle
van a cuestionar la idea aceptada según 
la cual las migraciones laborales y la 
modernización de las sociedades étni
cas tradicionales siempre implican la 
pérdida de cultura propia, la desorga
nización social y la asimilación dentro 
de la cultura nacional. 

El presente artículo se basa ante todo 
en los resultados de las investigaciones 
de campo llevadas a cabo por la auto
ra en mayo-junio de 1993 y en sep
tiembre-octubre de 1995, dentro del 
marco del proyecto «La formación de 
la identidad nueva en la sociedad plu
ralista de Ecuador» dirigido por el pro
fesor A. Posern-Zielinski. El proyecto. 
lo realiza el equipo americanista del 
Instituto de Etnología y Antropología 
Cultural de la Universidad Adam Mic
kiewicz de Poznan. del cual la autora 
forma parte. 

l. J. EL ÁREA DE LA INVESTI
GACIÓN 

El área abarca el cantón Otavalo que 
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se encuentra a 100 Km al Norte de la 
capital de Ecuador, Quito, en la provin
cia de Imbabura. La denominación 
Otavalo se refiere tanto al cantón, como 
a la ciudad, y a la región geográfica, es 
decir al amplio valle alrededor de la 
ciudad, como al grupo étnico. La ciu
dad de Otaval o constituye el centro 
administrativo y comercial de la re
gión. A pesar de que se encuentra cerca 
de 15 Km del ecuador, su situación en 
la altura de 2 500 m.s.n.m. determina 
el clima suave y templado. En el área 
de 600 km2 viven cerca de sesenta mil 
personas, entre la población blanco
mestiza y la indígena. 

Los elementos que distinguen los dos 
grupos consisten en: el idioma, la in
dumentaria, tipo de organización social 
y cultura. 

La mayor parte de la población la 
constituyen los indígenas, cerca de 40 
mil personas, agrupados hasta hace 
poco en comunidades agropecuarias. 
En el 80% de estas el tejido artesanal 
ha sido la ocupación complementaria 
de sus integrantes. En las comunidades 
situadas en la cercanía de la ciudad, el 
número de artesanos fue mayor que en 
las comunidades más alejadas. En la 
ciudad, hasta hace poco vivían casi úni
camente los blanco-mestizos, quienes 
ocupaban todos los cargos de importan
cia en la administración, en el transpor-
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te, comercio y en los servicios. Los 
indígenas constituían solo un 10% de 
la población, siendo empleados prin
cipalmente en el servicio doméstico. 

1.2 La tradición de tejido 

Las tradiciones del tejido tienen su 
arraigo en las sociedades precolombi
nas. Se mantuvieron en la época de la 
Colonia y en la República. Los espa
ñoles situaron en los alrededores de 
Otavalo más de diez obrajes, que fun
cionaron gracias a las labores obliga
torias de Jos mitayos, convirtiéndose en 
el símbolo de explotación de la pobla
ción indígena. Su situación no cambió 
durante la República. 

El trabajo en las manufacturas texti
les, odiado en el pasado, con el tiempo 
empezó a aportar ciertos beneficios a 
los que lo desempeñaban. Los produc
tos se iban vendiendo a los intermedia
rios mestizos o en los mercados sema
nales de Otavalo. 

2.1. MIGRACIONES 

El fracaso de numerosos planes de 
ayuda y de promoción, considerados 
por las autoridades como parte del pro
yecto de la modernización del país, 
basado principalmente en la capitaliza
ción y en el individualismo, ideas con
tradictorias a los principios de la vida 
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comunitaria, junto con la presión de
mográfica y la escasez de tierra han 
contribuido a que en el cantón de Otava
lo, tal como otras regiones de la sierra, 
se intensificaran las migraciones de la 
población rural hacia las ciudades. Aun
que las causas del movimiento migra
torio fueron parecidas a las que moti
vaban migraciones en toda América 
Latina, sus efectos para los otavalos fue
ron distintos a Jos observados entre 
otros grupos étnicos. 

2.2. Etapas de la migración 

En la migración de los otavalos se 
puede distinguir tres etapas, marcadas 
por los factores siguientes: 

* Período y motivos de viajes 
* Las formas de su organización 
* El lugar de destino 
* La duración 
* La finalidad en el uso de la ganan

cia 
* Efectos para los migrantes y para 

sus familias que se quedan en Otavalo. 

La primera etapa abarca los años se
tenta, la segunda los ochenta y la terce
ra los noventa. 

El análisis de los factores enumera
dos arriba indica cómo iba cambiando 
de carácter el movimiento migratorio. 
Señala también el papel fundamental de 

la migración en la evolución de la con
ciencia de los migrantes. 

A. La primera etapa 
de la migración 

Las dificultades económicas, falta o 
escasez de recursos para mantener la 
famila constituían los principales mo
tivos de las migraciones. La población 
indígena, teóricamente bilingüe, y en la 
práctica con conocimiento precario del 
español, no era capaz de organizar sus 
viajes. Fueron los mestizos los que 
aprovecharon la coyuntura. Sirviendo 
de intermediarios, organizaban salidas 
hacia Quito y Guayaquil, por lo gene
ral sin haber determinado tipo de tra
bajo, o el lugar de estancia. 

El grupo más numeroso entre los 
migran tes lo constituían niños entre 1 O 
y 18 años. Casi todas las familias deci
dían mandar a través de los intermedia
rios uno o dos niños. Se empleaba a los 
varones como obreros no calificados en 
la construcción, a las hembras como 
sirvientas o chicas de limpieza. Los 
contactos con los niños que estaban tra
bajando eran reducidos o cesaban. En 
realidad a los niños no se les pagaba 
nada explicándolo por altos costos de 
vida o informando que el dinero se iba 
mandando a los padres, lo que se hacía 
pocas veces. 
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El segundo grupo, según el número 
de integrantes, comprendía a los jóve
nes entre 18 y 20 años, quienes tam
bién usaban servicios de los interme
diarios. Disponiendo de más fuerza y 
mayores posibilidades en cuanto a eje
cución del derecho al pago y al aloja
miento, pronto empezaron a indepen
dizarse, cambiando lugares de residen
cia y buscando empleo legal por cuen
ta propia, lo que les daba una posición 
de más ventajas. En esta época los 
otavalos encontraban empleo en las 
empresas tabacaleras, alimenticias o 
textiles. El sueldo fijo o determinado 
les permitía mantener contactos con las 
familias. Visitaban las comunidades, 
mandaban una parte del dinero ganado 
o mercancías que en las grandes ciuda
des resultaban mucho más baratas que 
en Otavalo, donde los vendedores mes
tizos subían precios de forma incontro
lada. La mayoría de los migrantes de la 
primera oleada, a pesar de los planes 
iniciales de residencia temporal en la 
ciudad, quedaban allí permanentemen
te. 

B. La segunda etapa, los años 80 

Al parecer Jos indígenas sacaron con
clusiones de las experiencias de la pri
mera oleada migratoria. En la segunda 
etapa sus salidas adquirieron otra for
ma organizativa. Renunciaron a Jos ser
vicios de intermediarios, mestizos. Ha 

91 

cambiado también la finalidad de las 
salidas. El grupo principal Jo consti
tuían también los jóvenes, motivados 
por los intereses económicos, pero en
tendidos de otra manera que en la eta
pa precedente. Esta vez las migracio
nes no se veían como posibilidad de 
sobrevivir; se contemplaban como 1 a 
posibilidad de mejorar la situación eco
nómica mucho más rápido que perma
neciendo en el cantón natal. Las sali
das se realizaba gracias a contactos di
rectos con miembros de las comunida
des, primos, familiares mas cercanos o 
lejanos, residentes en las ciudades 
desde hace tiempo, y adaptados a las 
condiciones de vida urbana. Fueron los 
que desinteresadamente adoptaron el 
papel de intermediarios, buscando alo
jamiento para Jos recién llegados y ayu
dándoles a conseguir el empleo, selec
cionado, según las condiciones ofreci
das y de por lo menos un año. Se daba 
preferencia a empleos en las fábricas 
textiles, donde los otavalos se distin
guían entre los demás trabajadores por 
su capacidad de aprendizaje del oficio. 
La familia decidía sobre quien iba a 
migrar según el criterio del conocimien
to del español y la habilidad en el teji
do. 

El segundo grupo fue constituido por 
niños, esta vez traídos con el propósito 
de mandarlos a escuelas. Sus parientes 
residentes en la ciudad los mantenían. 
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Los niños desempeñaban trabajos even
tuales, a menudo vendiendo en las ca
lles la artesanía enviada por sus padres, 
siendo la educación el principal moti
vo de su estancia en la ciudad. 

El tercer grupo se componía de arte
sanos quienes venían a la ciudad por 
una o dos semanas, con el fin de ven
der su mercancía. Los parientes residen
tes en la ciudad les ayudaban con el alo
jamiento, informaciones sobre el trans
porte urbano, y los mejores lugares de 
venta, los precios. 

Las ganancias se invertían de dos 
maneras. Unos invertían en la organi
zación de empresas propias en la ciu
dad, tales como servicios de transpor
te, servicios de comercio, primero en
tre la ciudad de residencia y Otavalo, 
después con otras ciudades, servicios 
gastronómicos a pequeña escala, tien
das para la población indígena. Otros 
invertían en las comunidades de origen 
comprando terrenos, o en la ciudad de 
Otavalo. Esta vez, les ayudaban los pa
rientes que se quedaron en Otavalo, a 
los que se les mandaban una parte del 
dinero ganado. 

En este momento la migración em
pezó a tener alcance nacional. Aparte 
de Quito y Guayaquil abarcó también 
las ciudades del sur del país, ante todo 
Cuenca y Loja. Algunos de los migran-

tes de esta época empezaron a regresar 
a Otavalo. Invertían el dinero y sus ex
periencias en el comercio de artesanías 
en el exterior. Empezando por el sur de 
Colombia el norte del Perú, ampliaron 
sus mercados, abarcando con sus acti
vidades el área completa de los países 
vecinos, y después a Venezuela, Boli
via, Argentina. Las salidas en grupo de 
varias personas duraban dos o tres me
ses. Eran obligaciones pesadas por las 
incomodidades del viaje en autobús y 
por los peligros, se daban casos de atra
cos en los que perdían todo el dinero 
ganado en el camino de regreso. Por lo 
tanto, pronto se han producido cambios 
en la organización de los viajes. Salían 
grupos más numerosos, por lo que se 
contaba con seguridad mayor. Se repar
tían los quehaceres: unos se ocupaban 
del transporte, otros de la venta, y otros 
de la organización de la estancia. Con 
el tiempo unas cuantas personas se que
daban en el país y en la ciudad selec
cionados. Estaban encargadas de pres
tar ayuda a otros grupos, fuera de las 
relaciones familiares. 

C. La tercera etapa, los años 
noventa 

En la tercera oleada migratoria cam
biaron considerablemente las propor
ciones entre los grupos de migrantes 
enumerados anteriormente. Cesaron por 
completo los viajes de obreros míen-
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tras creció la oleada de migrantes que 
viajaban con artesanía, adquiriendo Jos 
viajes una de las dos formas siguien
tes: 

*Viajes cortos de uno o varios días a 
Quito 

* Viajes al extranjero de varios me
ses de duración y a distancias conside
rables. 

El comercio nacional y exterior con 
los países vecinos llegó a basarse en 
cargas mandadas desde Otavalo. Los 
viajes al exterior se convirtieron en via
jes aéreos intercontinentales, abarcan
do primero a los países de Mesoaméri
ca, luego a Estados Unidos, Canadá y 
a los países de Europa Occidental. En 
la actualidad se realizan también viajes 
a África Central y Oriental y al Oriente 
Medio. Muchas de las familias reali
zan de 2 a 4 viajes anuales. 

Las ganancias se invierten según las 
preferencias siguientes, enumeradas en 
el orden de importancia: inversiones en 
los talleres propios que se van convir
tiendo en empresas modernas, costos de 
viajes aéreos y de cargas de mercancía, 
educación de los niños, compra de bie
nes raíces en la ciudad, compra de me
dios de transporte y comunicación, 
equipo para la casa, compra de tierra. 

3.1. Las experiencias de los 
migran tes 
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Los indígenas que salían dentro de 
la primera etapa de salidas pasaban por 
un choque cultural. Para la gente que 
provenía del campo y que tenía la ex
periencia de trabajos agrícolas, el tra
bajo en la ciudad era difícil. No tenían 
donde vivir, a veces no contaban ni con 
el lugar donde dormir. No conocían 
condiciones, derechos ni reglas, por lo 
tanto quedaban sometidos a la explota
ción económica. 

Las dificultades de comunicación. el 
estilo de vida y de comportamiento dis
tintos, otro tipo de religiosidad de los 
mestizos aportaban al sentimiento de 
alienación y a la enajenación de los in
dígenas. Otavalo difería de otros gru
pos por su comportamiento solidario: 
se ayudaban unos a otros independien
temente de la comunidad que provenía 
cada uno. Trataban de organizar una 
vida paracomunitaria en las condicio
nes urbanas. Indudablemente dos fac
tores han tenido importancia para su 
comportamiento: la distancia reducida 
entre Quito y Otavalo, lo que permitía 
mantener contactos intensos y las habi
lidades de tejedores. La capa de arte
sanos migrantes que avanzaban rápido 
y llegaba a posiciones mas altas que los 
demás desempeñó el papel decisivo en 
la transformación de la conciencia de 
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los otavalos. La paradoja de la historia 
consiste en el hecho de que los obrajes, 
siendo por siglos símbolo de explota
ción y pobreza, al final del siglo XX 
han motivado fenómenos que parecían 
imposibles. Transformaciones decisivas 
de la visión del mundo, que fueron efec
to de nuevas oportunidades económi
cas, han provocado procesos de moder
nización acelerados motivados desde 
abajo, manteniendo el etnodesarrollo de 
los otavalos. 

3.2. El modelo de vida de los 
migran tes 

La vida de los migrantes ha tenido 
que cambiar en las condiciones urba
nas. Las decisiones accidentales sobre 
alojamiento común que al principio re
sultaban del sentimiento de estar per
dido, del miedo y de la costumbre de 
llegar a la ciudad en grupos, a medida 
que pasaba el tiempo se convertían en 
decisiones conscientes. El alojamiento 
común en grupos de 8 a 15 personas ha 
facilitado la adaptación al medio nue
vo, haciendo posible la transformación 
paulatina del sistema de conciencia. 

En las condiciones de la vida domés
tica se han podido mantener ciertos va
lores de la cultura propia, usando el 
quechua, intercambiando opiniones con 
personas que compartían experiencias 
semejantes, recordando el pasado en-

tre todos, y haciendo planes para el fu
turo. El mantenimiento de una parte de 
solidaridad y de responsabilidad comu
nitaria les daba a los indígenas un mí
nimo de seguridad, de la cual estaban 
privados otros migrantes. Permitían 
mantener, después del trabajo, la indu
mentaria y la forma de alimentación tra
dicionales. Las decisiones se tomaban 
entre todos, entre los que se resolvían 
los problemas. Se compartían deberes 
como compras, la preparación de co
midas, la limpieza, ayuda en la búsque
da o cambio de trabajo. Por períodos 
se mantenían materialmente a los pri
vados del empleo y a los recién llega
dos. La única diferencia en compara
ción con las comunidades dejadas en 
Otavalo consiste en que cada uno dis
pusiera de la mayoría de sus ganancias 
individualmente, destinando solo algu
nas cuotas al hogar común. 

El entendimiento entre los cohabitan
tes asegura el bienestar psíquico, lo que 
ha tenido importancia para el destino 
de los migrantes. Las bases para el cam
bio de la percepción, valoración y de
sarrollo de conciencia fueron diferen
tes que entre los demás grupos aliena
dos. Los trabajadores indígenas fueron 
tratados de la misma forma como los 
mestizos. En la ciudad no funcionaba 
el sistema asimétrico, según el cual un 
mestizo siempre está en la mejor posi
ción que un indígena. Los migrantes 
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jóvenes, hasta hace poco campesinos y 
a la vez artesanos, con más facilidad que 
otros se adaptan a las condiciones de 
trabajo, cambiando los telares de pedal, 
bien conocidos, a los automáticos eléc
tricos, pasando del uso de tejidos natu
rales al de los sintéticos. 

Para los indígenas otavalos el tejido 
formaba parte de su vida cotidiana, por 
lo tanto el trabajo en las empresas tex
tiles no les resultaba tan difícil como a 
otros migrantes provenientes del cam
po. Como trabajaban mejor, se los va
loraba mejor y se los distinguía. Con el 
tiempo el proceder del otavalo se con
virtió en una ventaja, los administrado
res de las fábricas y de los talleres tex
tiles pronto supieron apreciar los talen
tos de la gente de aquella región. 

La observación y después la partici
pación en huelgas y en las organizacio
nes sindicales constituyeron otra expe
riencia importante, constituyendo una 
buena escuela para los futuros creado
res de organizaciones indígenas, don
de pudieron aprender otro tipo de soli
daridad, unidad y capacidad de actuar 
que el dominante en las comunidades. 
La comunidad urbana fue el primer lu
gar de planeación, formación y cumpli
miento de ambiciones más amplias que 
las tradicionales. 

Los emigrantes no perdían su relación 
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con las comunidades. Con regularidad 
visitaban a las familias y participaban 
en fiestas. Todos los acontecimientos 
importantes en la vida los pasaban en
tre los familiares cercanos, de la forma 
a la que estaban acostumbrados. Las 
bodas, los bautizos, los funerales, se 
celebraban únicamente en Otavalo. Los 
indígenas de la región no contraían 
matrimonios mixtos. Seguían con la 
ceremonia tradicional del salto de agua 
de Piojosa, participación a la cual te
nían derecho solo los otavalo de san
gre pura. Con el tiempo algunos feste
jos se iban adaptando a las condicio
nes urbanas, según las necesidades de 
los que no podían salir de Quito, per
maneciendo allí temporalmente o vi
viendo allí, administrando negocios 
gastronómicos propios, servicios de 
transporte, tiendas u otros negocios a 
pequeña escala. 

En los barrios satelitales, donde vi
vían los otavalos, los festejos de Inti 
Raymi, organizados de la misma ma
nera que en las comunidades, con des
files callejeros, bailes y música y con 
los brindis tradicionales y comida, se 
convirtieron en una oportunidad para 
invitar a la gente de otros grupos étni
cos, que no están bien organizados, y 
por consiguiente aportaron al estable
cimiento de contactos mutuos mas cer
canos. 
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El surgimiento de la primera organi
zación panindígena Llactapura, que de 
acuerdo con el nombre agrupaba a la 
gente de aldeas y campos, tenía mucha 
importancia en la segunda etapa de la 
migración. En las reuniones semanales 
se discutían problemas y se establecían 
formas de ayuda a escalas más amplias. 

Estos encuentros no solo ayudaban a 
la integración de diferentes grupos ét
nicos sino también creaban un canal 
formal del flujo de información acerca 
del tema de las tradiciones locales y 
contribuían a la adaptación exitosa y a 
la participación activa en la celebración 
de festejos urbanos, tales como el Día 
de la Raza. La exhibición pública de lo 
indígena constituía una novedad a es
cala nacional. 

Llactapura desempeñó también un 
papel importante durantes las huelgas 
en la fábrica Vicuña, de 1983. La cues
tión de heridos y muertos y los abusos 
de la policía se hubieran callado si no 
fuese por las actividades de la organi
zación indígena, entre otras. Las auto
ridades han calmado la protesta en Qui
to, pero Llactapura la trasladó a Otava
lo, organizado entierros solemnes de las 
víctimas. La solidaridad que unía a cír
culos cada vez más amplios de indíge
nas hizo patente en ellos mismos, mu
chos problemas quedaban sin haber 
sido notificados y varios derechos de 

ellos mismos que no se respetaban. 

Aparte de las formas nuevas de orga
nización se realizaba otro fenómeno 
importante. Se insistió en enviar a es
cuelas a la generación más joven. La 
vida paracomunitaria en las ciudades se 
iba desarrollando. Los obreros mayo
res, adaptados, se ocupan de los jóve
nes, quienes estaban estudiando, parti
cipaban activamente en las etapas si
guientes de su formación, controlaban 
la disciplina y por lo general cubrían 
los gastos. 

Este modelo de vida no separaba a 
los jóvenes de la tradición. En el senti
do modificado participaban en la vida 
de las paracomunidades urbanas, don
de cíclicamente se repartían los debe
res y se cumplían con ellos frente a la 
comunidad. La observación de los pro
blemas cotidianos de los hermanos y 
parientes fortalecía lazos de solidaridad 
y movilizaba al estudio. Los jóvenes 
fueron conscientes tanto de los costos 
de su educación como con las esperan
zas que la comunidad en Otavalo y en 
la ciudad tenía en ellos. 

El vivir juntos no provocaba conflic
tos internos. Los trabajadores, por un 
lado tienen el sentido de valor propio, 
gracias a las calificaciones profesiona
les propias, por el contrario están más 
conscientes de su responsabilidad por 
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el destino de los jóvenes quienes viven 
con ellos, que en la época de su vida en 
el campo, donde la comunidad amplia 
asumía el deber semejante. Por la mis
ma razón entre los otavalos urbanos 
pocas veces aparecían el problema del 
alcohol, tan difundido entre otras ca
pas migrantes. La organización social 
de los inmigrantes otavalos conservó 
muchos elementos importantes de la 
tradición. Se evitaba dentro del grupo 
el vicio de la holgazanería, observado 
entre los mestizos y criticado por los 
indígenas. 

Los otavalo, de manera bien pensada 
y consciente invertían en Jos miembros 
más jóvenes de la comunidad, sabien
do que podían lograr más que las gene
raciones mayores. Ellos, pese a la edad 
20-25 años tuvieron el impacto decisi
vo en la ampliación de contactos con 
otros grupos urbanos, no solamente con 
el proletariado. Los contactos con la 
población de origen judío que aprecia
ba la laboriosidad de los otavalos y con 
los extranjeros (ante todo norteameri
canos) trajeron como consecuencia, 
entre otras, las primeras becas aniver
sarias para los jóvenes indígenas. 

Los jóvenes que estudian siguen man
teniendo el contacto con las comunida
des. Una vez por semana, o por lo me
nos una vez al mes aparecían en Otava
Jo, ayudaban a sus familiares económi-
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camente, vendiendo en las ciudades la 
artesanía, trayendo mercancía y enta
blando las relaciones necesarias en el 
comercio. 

Los indígenas que vivían en las ciu
dades cambiaban, siendo a la vez agen
tes de cambio en sus comunidades. El 
surgimiento de las organizaciones in
dígenas tanto en las ciudades como en 
el campo se hubiera realizado de otra 
forma si no hubiese sido por las obser
vaciones de organizaciones sindicales 
y de huelgas en las ciudades. La insis
tencia en el cumplimiento de tareas pro
puestas, inmunidad a la corrupción, re
sistencia frente a intentos de fragmen
tación, son rasgos que se manifiesta en 
las actividades posteriores de las orga
nizaciones indígenas, que sobrepasaron 
los límites locales. 

El estrato de alumnos y trabajadores 
que vivían en Quito se convirtió en la 
fuerza de inspiración e iniciación de los 
cambios modernizadores en todos los 
aspectos de la vida de las comunida
des. Ese movimiento de base casi no 
ha sido notado de las comunidades. La 
sociedad nacional parece sorprenderse 
al ver algunos efectos de las activida
des de las comunidades rurales, ya que 
no nota iniciativas anteriores, realiza
das paulatinamente que determinaban 
las continuidades de cambios, cada vez 
más rápidos iniciados anteriormente por 
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los migrantes. 

4.1 La modernización de las 
comunidades en el cantón Otavalo 

El cambio de actividad económica y 
de organización de la producción ha 
sido el efecto principal de las migra
ciones. La transformación consistía en 
el cambio de las jerarquías de activida
des. Se han abandonado las tareas agro
pecuarias sustituidas por la producción 
artesanal, y el control del proceso de 
producción y de distribución. 

Como los indígenas, al contrario de 
los expertos nacionales e internaciona
les en los asuntos del desarrollo, eva
luaron las posibilidades de la distribu
ción a nivel nacional como limitadas, 
expandieron sus actividades hacia los 
mercados de los países vecinos o cer
canos, donde la producción artesanal no 
estaba bien desarrollada, tales como 
Chile, Argentina, Venezuela. Luego 
pasaron con sus ventas a los Estados 
Unidos, Canadá y Europa. Actualmen
te, el área de sus actividades se extien
de desde Moscú hasta Te! Aviv y Cape 
Town. 

Los viajes requieren tanto ánimo 
como recursos financieros, indispensa
bles para pagar los vuelos, cuyos cos
tos al principio los cubrían comunida
des enteras o familias. Muchos de los 

migrantes de hoy provienen directa
mente de las comunidades, «saltando» 
la etapa intermedia de la vida urbana 
en Ecuador. Sus primeros viajes fueron 
al extranjero. Al crear posibilidades de 
obtener ganancias considerables, cada 
vez más personas optan por viajes de 
duración definida entre 3 y 6 meses, 
realizados en grupo de 5 a 8 personas, 
con la carga que llega a pesar hasta 2 
toneladas. La organización de la empre
sa también queda definida. En el lugar 
de destino se compran vehículos, se 
visitan unos cuantos países, se alquilan 
apartamentos usados por grupos que se 
turnan. Para hacer la venta más atracti
va, los comerciantes se juntan con mú
sicos. Las ventas callejeras son las más 
efectivas, ya que permiten cambios de 
lugar rápidos y ahorran tiempo. 

Logrando éxito financiero los vende
dores transeúntes se convierten en mo
delos para los demás, a los que les pro
porcionan información e indicaciones 
concernientes a los viajes. 

Los indígenas siempre están bien in
formados, a menudo mejor informados 
de las oficinas de turismo, sobre cam
bios de tarifas especiales temporales, 
posibilidades de rebajas de costos de 
transporte de la mercancía, etc. 

La escala del fenómeno demuestra el 
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hecho de que en Otavalo, una ciudad 
ecuatoriana de más de diez mil habi
tantes existen oficinas de 5 líneas aé
reas (KLM, Iberia, Delta, Lufthansa, 
Avianca) y 5 oficinas de transporte de 
carga, todos establecidos para satisfa
cer la demanda de los indígenas loca
les. Es a través de estas últimas que las 
familias que quedan en casa envían la 
mercancía, según el pedido detallado 
realizado por los parientes que están en 
el extranjero, vía telefónica. 

Los indígenas están bien organizados 
y son flexibles en sus actividades. Como 
la producción manual, cara y de gran 
consumo de tiempo no alcanzaba, em
pezó la producción mecanizada, de los 
materiales industrializados, a los que se 
les daba rasgos indígenas y se los so
metían al canon estético propio. Las 
formas las estimula el mercado, así que 
se preparan de acuerdo con la deman
da (chalecos y carteras para los euro
peos). 

Hoy en día los artesanos, aunque si
gan denominándose a sí mismos de esta 
manera, ya no desempeñan solamente 
el papel de productores. Ante todo son 
empresarios y comerciantes excelentes. 

Invierten sus ganancias ante todo en 
la modernización de los talleres, com
pran máquinas modernas (antes de pro
ducción norteamericana, ahora italiana 
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y alemana), edificios, hoteles tiendas, 
etc. 

Los talleres a menudo se van trans
formando en pequeñas fábricas, que 
emplean de unas cuantas personas has
ta decenas de trabajadores. Los princi
pios de su organización constituyen un 
ejemplo de la transformación indígena 
del capitalismo. En su mayoría los ta
lleres conservan el carácter familiar y 
se basan en relaciones de parentesco. 
Las relaciones por tanto no tienen la 
estructura vertical, sino la horizontal. 
Según los indígenas, esta última es más 
fuerte y más efectiva. 

La distribución de ganancias e inver
siones se decide de la forma tradicio
nal, comunitaria, lo que constituye el 
ejemplo de la unión de lo tradicional 
con la modernidad. El dinero queda 
colocado en las cuentas bancarias de 
todo el mundo, ante todo en los bancos 
norteamericanos y alemanes. 

4.2. Cambios del modelo de vida de 
los artesanos. 

Los artesanos actuales provienen de 
comunidades de las cuales se separan 
con el consentimiento de otros miem
bros, migrando y cambiando de ocupa
ción. El cambio del lugar de residen
cia, es decir el traslado a la ciudad no 
significa la eliminación de la comuni-
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dad y asimilación en el lugar nuevo, que 
afecta al estrato de los migrantes más 
jóvenes en la primera etapa. 

Los artesanos que se ocupan de la 
distribución son por lo general hom
bres, pocas veces acompañados de mu
jeres. Todas las familias experimentan 
éxito económico en esta época. La de
cisión sobre el traslado a la ciudad se 
toma también en familia, comprando 
entre todos, casas vecinas. Además, las 
comunidades enteras tratan de ubicar
se en los mismos barrios de la ciudad, 
o hasta en las mismas calles, lo que con
tribuye a la conservación de lazos tra
dicionales. 

El traslado a la ciudad y las migra
ciones temporales cambian la estructu
ra de contactos sociales. Las relaciones 
entre hombres y mujeres se han trans
formado significativamente. Las muje
res retoman deberes tradicionales mas
culinos, se ocupan de arreglos con la 
administración local y con otras insti
tuciones, toman las decisiones concer
nientes a la producción y la controlan 
en períodos de ausencia de los hombres. 
De sus actividades depende en gran 
parte el éxito de los que salen (expedi
ción de la mercancía) y el comercio en 
el lugar. 

Sin dejar las ocupaciones domésti-

cas tradicionales las mujeres dirigen el 
negocio, lo que les da mayor indepen
dencia que antes. Tienen la influencia 
fundamental en los contactos tanto con 
los mestizos como con las comunida
des abandonadas, es decir en la conti
nuación de la tradición. También son 
ellas las que controlan la educación de 
sus hijos. Son ellas las que aceptan o 
rechazan las novedades traídas del 
mundo por sus maridos. A pesar del tra
dicionalismo del que se las acusa, re
sultan ser muy flexibles en la adopción 
de otros patrones de consumo, añadien
do lo moderno a la tradición. Invierten 
en baños, electrodomésticos, aparatos 
audio --video, teléfonos celulares y co
ches, que facilitan contactos con las 
comunidades indígenas y agilitan el 
comercio. 

Una parte de dinero la colocan en las 
cuentas bancarias, destinado una parte 
a la educación de los hijos, invirtiendo 
en colegios, escuelas bilingües y estu
dios en el extranjero. 

5.1. El papel de las migraciones 
en los cambios de identidad. 

A la modernización de vida de las 
capas de artesanos la acompañaban 
cambios fundamentales de conciencia, 
y en consecuencia la formación de una 
identidad nueva. En lugar del comple
jo de lo indígena surgió el st:ntido de 



Revista S aran ce 
Instituto Otavaleño de Antropología - Universidad de Otavalo 

valor propio. Los migrantes artesanos 
demuestran su «otredad» de la que se 
sienten orgullosos. no solo en relación 
con sus vecinos más cercanos, sino tam
bién frente al mundo blanco~mestizo. 
Al contrario de los mestizos están cons
cientes de que han subido en la jerar
quía social y han formado una clase 
media nueva, que amenaza el monopo
lio de los mestizos. 

5.2. Bilingüismo 

Se presta mucha atención al bilingüis
mo, hasta al trilingüismo. El quechua 
es el idioma básico, enseñado y utiliza
do en los hogares familiares. A pesar 
de protestas de los indígenas no se lo 
enseña en las escuelas por falta de 
maestros profesionales. Los niños ini
cian su educación a la edad de 7 años 
en las escuelas bilingües, donde apren
den el español y el inglés que se usan 
en contactos fuera de la comunidad. Los 
hombres que salen con artesanías dis
ponen de vocabularios y manuales y, 
dentro del marco limitado, saben comu
nicarse en cinco o hasta en siete idio
mas. 

5.3. Intentos de mantener el 
acervo cultural. 

La capa nueva de indígenas urbanos, 
en especial las mujeres, se preocupan 
por el mantenimiento de la indumenta-
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ria tradicional. Los hombres subrayan 
su identidad conservando tres elemen
tos: el pelo largo trenzado, el sombre
ro y el poncho. Se presta mucha aten
ción a la participación en las fiestas co
munitarias, aunque el carácter de la par
ticipación ha cambiado, ya que cada 
vez más se trata de financiarlas y de no 
desempeñar cargos tradicionales. 

Los contactos con los migrantes, que 
por medio de conversaciones telefóni
cas están informados de todos los pro
blemas de la comunidad y de la fami
lia, son muy importantes. Se envían 
también videocasetes y fotografías. 

5.4. Relaciones interétnicas. 

Los contactos étnicos y nacionales 
han cambiado decididamente. Las mi
graciones intercontinentales y la canti
dad de naciones conocidas inducen 
comparaciones. Las experiencias ad
quiridas se aplican a la solución de los 
problemas internos, principalmente en 
contactos con los blanco-mestizos. Los 
indígenas están conscientes del cambio 
de su mentalidad, otro estilo de vida y 
comportamiento. Perciben las desven
tajas del modelo mestizo, aunque has
ta hace poco trataban de imitarlo. Las 
mujeres indígenas son más emancipa
das que las mujeres mestizas, su opi
nión sobre el machismo es muy críti
co, perciben de otra manera el papel 
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de los niños en la familia y las formas 
de su educación. 

La capa de artesanos-migrantes ha 
tenido impacto fundamental al cambio 
de identidad. Como el primer grupo ha 
criticado la actividad de algunas orga
nizaciones políticas indígenas acusán
dolas de corrupción y promoción de 
programas imposibles de realizar. 

Los amplios contactos con el mundo 
exterior, a través de los migran tes, con
tribuyen al surgimiento de una identi
dad nueva definida en categorías panan
dinas, panindígenas, pero propias, que 
unen las tradiciones regionales con la 
vida contemporánea. 
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APROXIMACIÓN A LA 
ECONOMÍA OTAVALEÑA Y 
SU IMPACTO CULTURAL 

Osear Rosero de la Rosa 
Universidad de Nariño 

Pasto, Colombia 

Ninguna cultura está excenta de las 
influencias de ideologías dominantes ni 
de sus propias contradicciones, y tam
poco las podemos considerar como cul
turas auténticas o puras como si hubie
sen subsistido totalmente aisladas. 

El interrogante apunta a definir qué 
factores influyen sobre la cultura indí
gena otavaleña en su coyuntura econó
mica respecto a su forma de producción 
y qué factores determinan su autentici
dad. Si lo que compra el turista es lo 
que el indígena usa en su hogar y más 
aún si pudiésemos determinar el valor 
simbólico de esos productos, para quié
nes los elaboran. 
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Las culturas populares abarcan mu
chos y diferentes espacios inmersos en 
el sistema dominante: el capitalismo, la 
sociedad de consumo. Trataré de ana
lizar cómo se afecta el modo de pro
ducción de artículos artesanales aque
jados por la industrialización, la deman
da de estos por parte de turistas que sin 
reparar en la gente, sino en lo exótico, 
o en el símbolo del rezago cultural, deja 
sus dólares en la feria sabatina de 
Otavalo. No se trata de un reconoci
miento en la mayoría de las ocasiones, 
sino más bien de una evasión de su pro
pio egoísmo. Pero esta coyuntura es 
suficientemente aprovechada por el in
dígena otavaleño para transformar, re
construir y asegurar la continuidad de 
su pueblo. 

De la observación de varios frentes 
de la cultura popular de la región de 
los lagos como: el centro artesanal de 
San Antonio de Ibarra, el trabajo en 
cuero de Cotacachi y su fiesta de la 
Jora, la feria de Otavalo y sus fiestas 
del Yamor. Muchos talleres artesana
les, dispersos y heterogéneos de la 
zona; analizaré algunos aspectos que 
confirmarán la hipótesis planteada, in
tentando llegar desde la dinámica de 
estas comunidades a la significación de 
esa producción artesanal y a sus efec
tos culturales. 

En esta reflexión sobre la economía 
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otavaleña abarca aspectos sociales, fi
losóficos y políticos como elementos 
constitutivos de un proceso complejo 
donde se involucran: productores, co
merciantes y consumidores, haciendo 
posible la confluencia de grupos huma
nos que por diferentes intereses adquie
ren sus productos artesanales y obser
van sus fiestas y ritos; no sin afectar el 
destino y futuro de sus valores como la 
autenticidad, obligado a dejar paulati
namente la producción manual y crea
tiva, acondicionando sus necesidades 
espirituales y materiales, reelaborando 
planes en el contexto histórico religio
so que los proyecta hacia otra forma de 
desenvolvimiento económico y cultu
ral. 

PRODUCIÓN ARTESANAL, 
CAPITALISMO Y SUS CONSE

CUENCIAS 

La cultura indígena otavaleña sufre 
un proceso de absorción progresiva e 
inevitable por el capitalismo. Este he
cho evidente afecta el sector artesanal 
y atenta contra su existencia misma, al 
cambiarse las técnicas de fabricación 
y los motivos visuales de origen indí
gena por sistemas de producción en se
rie y representaciones propias de socie
dades industriales. 

La función tradicional de las arte
sanías, que consiste en propiciar obje-

tos para el autoconsumo de las comu
nidades indígenas, se transforma por la 
demanda que sobre ese producto ejer
cen, especialmente de otros países. De 
esta manera, las artesanías, como las 
fiestas y otras manifestaciones popula
res, subsisten y crecen porque cumplen 
funciones en la reproducción social y 
la división del trabajo necesaria para la 
expansión del capitalismo. 

Las razones por las cuales la produc
ción artesanal es la base de la econo
mía indígena en Otavalo y sus regiones 
circundantes, está asociada a varios fac
tores, inherentes al desarrollo capitalis
ta y responsables de que el número de 
artesanos crezca y su producción para 
uso interno vaya empequeñeciéndose 
respecto del excedente empleado para 
comercialización externa. Sin pretender 
una enumeración exhaustiva, mencio
naré los cuatro principales campos en 
que se localizan las causas de esta trans
formación: las deficiencias de la estruc
tura agraria, las necesidades del consu
mo, el estímulo turístico y la promo
ción estatal. 

La principal fuente de recursos en las 
economías campesinas, el cultivo de la 
tierra, está organizado en unidades mí
nimas de producción (minifundio), 
cuyo tamaño no permite usar toda la 
fuerza de trabajo del grupo familiar 
durante todo el ciclo agrícola. La tec-
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nología rudimentaria, a menudo prehis
pánica o colonial, junto con la mala 
calidad de las tierras, contribuye a que 
gran parte de la producción agrícola 
alcance únicamente para el autoconsu
mo. El excedente se entrega al merca
do en tales condiciones de explotación 
que no da nunca a los pequeños cam
pesinos ingresos de importancia. Los 
problemas del campo en todos los paí
ses latinoamericanos se agravan. Los 
minifundios resultan cada vez menos 
rentables, los precios de muchos pro
ductos agrícolas se deterioran en rela
ción con los industriales, el acelerado 
crecimiento demográfico vuelve insu
ficientes las tierras para dar trabajo a 
toda la población campesina. Esta pau
perización expulsa a un gran número 
del campo, y aumenta la mano de obra 
desocupada. 

Dado el carácter empobrecido y es
tacional de la producción agrícola, las 
artesanías aparecen como un recurso 
complementario apropiado y en algu
nos pueblos como en el caso que me 
ocupa, se convierten en principal fuen
te de ingresos. Sin requerir gran inver
sión en materiales, ni maquinaria, ni 
formación de fuerza de trabajo califi
cada, aumentan los ingresos de las fa
milias rurales, mediante la ocupación 
de mujeres, niños y hombres en perío
dos de inactividad agrícola. 
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Desde la perspectiva del Estado, las 
artesanías son el recurso económico e 
ideológico para limitar el éxodo cam
pesino. La irrupción constante en los 
medios urbanos de un volumen de fuer
za de trabajo que la industria no puede 
absorver, agrava las ya inquietantes de
ficiencias habitacionales, sanitarias y 
educativas. 

La expansión del mercado capitalis
ta, su reorganización monopólica y 
transnacional, tiende a integrar a todos 
los países, a todas las regiones de cada 
país en un sistema homogéneo. Este 
proceso «estandariza» el gusto y reem
plaza la alfarería o la ropa de cada co
munidad por bienes industriales idén
ticos, sus hábitos distintivos por los que 
impone un sistema centralizado, sus 
creencias y sus representaciones por 
una iconografía de los medios masivos: 
el mercado de plaza cede su lugar al 
supermercado, la fiesta indígena al es
pectáculo comercial. 

Pero simultáneamente, las exigencias 
de renovar una y otra vez la demanda 
no consienten que la producción se es
tanque en la repetición monótona de 
objetos uniformados. Se recurren por 
tanto, innovaciones en la moda y a la 
resignificación publicitaria de los ob
jetos. 

En esta dinámica capitalista, está in-
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mersa la producción y comercialización 
de «lo artesanal», con un doble movi
miento de consumo. Por un lado, la ropa 
y los objetos domésticos de origen in
dígena son cada vez menos usados en 
las sociedades campesinas, porque los 
reemplazan artículos industriales más 
baratos o atractivos por su diseño y sus 
connotaciones modernas. Pero, la pro
ducción artesanal, es reactivada gracias 
a una creciente demanda de objetos 
«exóticos» en las ciudades del Ecuador 
y del extranjero. Esta estructura aparen
temente contradictoria muestra que 
también en el espacio del gusto, lo ar
tesanal y lo industrial, lo «tradicional» 
y lo «moderno» se afectan recíproca
mente. 

El atractivo que significa lo «étnico» 
especialmente para el turista extranje
ro, ha hecho de Otavalo un centro de 
comercialización de artesanía de dife
rentes regiones del Ecuador que en
cuentran mejores posibilidades de ven
ta, bajo el aparente sello de «hecho en 
Otavalo». La autenticidad de estos pro
ductos entendida como la expresión de 
la personalidad de un pueblo, se ve 
afectada en el caso otavaleño por lacre
ciente internacionalización del pueblo 
indígena que al vivir en otros países 
buena parte del año dedicado al comer
cio, se vuelve cada vez más ciudadano 
«del mundo», y por la presión capita
lista de renovar el producto para indu-

cir el consumo, en lo que Alberto Bel
trán denominó «arte neoprehispánico». 
Neo y pre: la ironía, más que un juego 
lingüístico, surge de las contradicciones 
reales que la especulación mercantil sus
cita en la producción artesanal. 

De Jo artesanal como de todo hecho 
cultural, se puede decir que no debe in
teresar principalmente por su belleza. su 
creatividad o su autenticidad, sino lo que 
Ciresse llama «su representatividad so
ciocultural», o sea por el hecho de que 
indican los modos y formas con los que 
ciertas comunidades han vivido la vida 
cultural, para cuya comprensión nada 
mejor que la definición de Brecha: «Po
pular es lo que las grandes masas com
prenden, 1 lo que recoge y enriquece su 
forma de expresión/ es lo que incorpora 
y reafirma su punto de vista/ es aquello 
tan representativo de la parte más pro
gresista de su pueblo, que puede hacer
se cargo de conducción y resultar tam
bién comprensible a los demás sectores 
del pueblo/ es lo que partiendo de la tra
dición, la lleva adelante/ lo que trans
mite al sector del pueblo que aspira al 
poder, las conquistas del sector que aho
ra sustenta». 
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CONCEPCIONES MESTI
ZAS DEL INDÍGENA URBA

NO EN OTAVALO' 

Esben Leifsen 
Instituto de Antropología Social 
Universidad de Oslo, Noruega 

INTRODUCCIÓN: ¿POR QUÉ 
LOS MESTIZOS? 

Del título de esta ponencia pueden 
surgir por lo menos dos preguntas: ¿por 
qué tratar sobre los mestizos 2 en el se
minario «El indígena entre lo rural y lo 
urbano»? ¿En qué pueden aportar las 
concepciones mestizas sobre el indíge
na en la comprensión del proceso de ur
banización? Me atrevo a sostener que 
como vecinos de los indígenas en 
Otavalo y como contraparte étnica en 
un conflicto permanente, las interpre
taciones de los mestizos de su relación 
con los indígenas, de la tradición indí
gena y de los cambios sociales y cultu
rales, constituye una forma de conoci
miento importante que rodea a los indí-

genas en el contexto de la ciudad. Este 
conocimiento puede dar nuevas pers
pectivas sobre el modo como los mes
tizos conciben y se refieren a los indí
genas que han logrado éxito económi
co. 

Pero hay además otra razón que pue
de hacer interesante escribir sobre los 
mestizos con algunas pocas excepcio
nes, la mayoría de la literatura social 
de Otavalo se concentra en los indíge
nas, escrita e interpretada por no indí
genas. De acuerdo a una buena parte 
de esta literatura, son los indígenas los 
que están cambiando y la tradición in
dígena la que está en peligro de desin
tegración. Muy poco se ha escrito so
bre los mestizos bajo esta perspectiva. 
En esta ponencia quisiera así articular 
una voz casi no analizada en el con
flicto étnico en Otavalo. 

En la presentación de algunas con
cepciones sobre el indígena consideraré 
un período de 20 años y me referiré a 
ideas contrastantes sobre el indio otava
leño. Primeramente presentaré dos 
perspectivas antropológicas de 1973 
sobre la comunidad indígena de Otava
lo. La una visión describe al indígena 
como una persona organizada y estre
chamente ligada a comunidades cerra
das, los refugios. Según esta argumen
tación, de carácter marxista-nacionalis
ta, estas comunidades se encuentran en 
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la periferia, aisladas de la vida del de
sarrollo de la nación (es decir, de la 
sociedad mestiza). Las influencias ex
ternas, consecuencias del contacto con 
la metrópoli, ponen en marcha proce
sos de cambio que trastornan la estruc
tura social igualitaria de estas socieda
des y, también, la condición de equili
brio en las praxis tradicionales de los 
indígenas. Sin embargo, entretejida en 
esta visión está la idea, paradójica y 
opuesta, de desarrollar a las comunida
des indígenas, para lo cual es necesario 
integrarlas a la tradición mestiza. Así 
pues, parecería que la marginación so
cial y económica es una premisa para 
la conservación de la identidad indíge
na. Ya que según esta posición sólo en 
la comunidad de origen el indígena pue
de afirmar su vinculación étnica. Ale
jarse del lugar de origen significa, al 
mismo tiempo, distanciarse de la «cul
tura» auténtica, lo cual implica acultu
ración. 

Una visión sobre los cambios en 
Otavalo, opuesta a ésta, elige enfatizar 
una continuidad histórica en estas so
ciedades indígenas. Esta perspectiva 
parte del supuesto que situaciones de 
contacto en diferentes formas de orga
nización social y de racionalidades eco
nómicas. Esta dinámica de adaptación 
está relacionada con el principio de uti
lización de diversos nichos \ y con la 
capacidad de los indígenas otavaleños 
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de manejar e integrar los cambios. 

En la segunda parte del artículo, dis
cutiré algunos aspectos de un discurso4 

mestizo sobre el indígena rico en la ciu
dad de Otavalo, material que obtuve en 
mi trabajo de campo realizado en 
Otavalo en 1992-93 5

• Describiré cómo 
a los indígenas -«los otros»- se les atri
buye cualidades y características que, 
de diferentes modos, los marginan y los 
subordinan. En este contexto, es inte
resante ver cómo el discurso de una 
identidad mestiza nacional (mestizaje), 
cuyo objetivo es el de incluir a todos 
los ecuatorianos en una mancomunidad 
cultural, al mismo tiempo excluye a las 
minorías étnicas de esta mancomuni
dad. A los indios se les destina, por el 
hecho de pertenecer a otro grupo étni
co, a una posición inferior a la de los 
mestizos en la jerarquía social. Cuan
do los indígenas, debido al éxito eco
nómico, al acceso a la educación y a la 
organización política avanzan en esta 
jerarquía y, al mismo tiempo, conser
van y fortalecen su identidad étnica, se 
incluyen como personas diferentes en 
un estado que ellos lo conciben como 
pluricultural. Contrariamente, la reac
ción mestiza a la migración indígena a 
la ciudad y a las diversas formas de 
tomar posición en la misma, se podría 
resumir en la idea de aculturación. La 
discusión de un discurso mestizo ten
drá como marco de referencia, en esta 
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ponencia, un contradiscurso indígena. 

OTAVALO. ALGUNAS CONSE
CUENCIAS DE LOS CAMBIOS 

OCURRIDOS 

Otavalo ha vivido, especialmente 
desde 1 970, un proceso de revitaliza
ción étnica que continúa hasta hoy. A 
través de la actualización de símbolos 
y valores étnicos, los indígenas, entre 
sí, revalorizan y conforman su identi
dad, la misma que también la estable
cen en relación a los no indígenas o 
mestizos. Esta revitalización se expre
sa, p. e. en el movimiento indígena que 
toma forma en Otavalo a finales de la 
década de los 60. En un contexto eco
nómico, los valores indígenas también 
parecen fortalecerse, especialmente en 
la medida en que la reforma agraria, la 
posibilidad de comprar tierras que ésta 
presenta, la mecanización parcial de la 
producción textil, el turismo y el acce
so al trabajo asalariado han dado lugar 
a un crecimiento de la economía indí
gena en Otavalo y en sus alrededores. 

Los indígenas que han tenido éxito 
económico, en la mayoría de los casos, 
han combinado la agricultura con la 
producción textil, o se han dedicado ex
clusivamente a los textiles o han com
binado esta última actividad con el co
mercio. El acceso a la educación supe
rior ha significado, parcialmente, la in-

traducción de un nicho económico al
ternativo para los jóvenes y ha sido, al 
mismo tiempo, central en aquella posi
ción política que busca fortalecer la 
identidad indígena. Es importante se
ñalar, sin embargo, que estas activida
des productivas no son excluyentes sino 
que más bien se superponen. Es decir, 
las diversas actividades productivas no 
se adscriben a grupos determinados, 
sino que, por el contrario, representan 
posibilidades y elecciones individuales 
de los indígenas de Otavalo. Durante 
el trabajo de campo pude constatar, sin 
embargo, que hay un proceso de dife
renciación económica relativamente 
alta. El crecimiento de la economía in
dígena no ha llevado a un bienestar co
lectivo ni en Peguche, ni en Otavalo, 
(lo cual, por cierto, es una característi
ca común al resto del país). 

El crecimiento en la economía indí
gena ha traído consigo algunos cambios 
evidentes. Desde los inicios de la dé
cada del 70, la migración a Otavalo de 
las comunidades cercanas a la ciudad 
ha crecido permanentemente. Peguche 
y dos comunidades colindantes (Quin
chuquí y A gato) son las más afectadas 
por este proceso migratorio. Una ma
yoría evidente de los indígenas migran
tes se radica en la parte norte de la ciu
dad (y el parque, centralmente situado, 
se convierte casi en la línea que divide 
a la ciudad en dos 6

.). La migración in-
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dígena ha convertido a la parte norte 
en el centro económico de la ciudad, 
pues es aquí donde se encuentra el mer
cado de los ponchos y aquí donde se 
sitúa la mayor parte de los almacenes 
de artesanías, cafés. restaurantes. hote
les y agencias de turismo. Muchos de 
estos establecimientos pertenecen a in
dígenas. La migración ha significado 
también, un aumento en la construcción, 
que se materializa en casas nuevas y re
lativamente lujosas de propietarios in
dios. Muchos indígenas han invertido 
también en carros caros y de último mo
delo, a los que muchos mestizos no es
tán en condiciones de acceder, lo cual 
hace que la prosperidad indígena sea 
más notoria en el cuadro urbano de 
Otavalo. 

Paralela y parcialmente como una 
consecuencia del crecimiento económi
co, se ha desarrollado una nueva forma 
de viajar. Muchos indígenas se van al 
exterior y residen fuera de Otavalo 
grandes partes del año. Su participación 
en los mercados internacionales es in
tensa: el mismo hombre que teje sacos 
en su casa en Peguche, participa acti
vamente en el sector informal de New 
York o como músico tocando en las 
grandes ciudades de Europa, o como 
participante en una feria comercial en 
Japón. 

De este modo los indígenas de Otava-
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lo se han consolidado en un espacio ur
bano y global. Se han convertido en ve
cinos de los mestizos y en contraparte 
comercial en Otavalo y en el exterior. 
Al integrarse en el mercado internacio
nal, en el que las metas más importan
tes son los negocios y el turismo, han 
logrado además, cierta independencia 
de la economía mestiza. El aprovecha
miento de nuevos nichos económicos 
ha resultado en el acercamiento de los 
indios a lugares y a formas de conoci
mientos que los mestizos han conside
rado suyos. El hecho de que los mesti
zos pierdan una hegemonía económica 
puede ser una amenaza a su posición 
social. En esta situación, a muchos 
mestizos les resulta difícil y contradic
torio definir su identidad y su relación 
con el grupo étnico contrario, los indí
genas. 

TRADICIÓN Y CAMBIO EN 
OTAVALO 

A manera de contexto histórico so
bre el conflicto étnico actual presenta
ré dos textos, escritos en 1973, que tra
tan sobre tradición y cambio en Otava
lo y que representan dos perspectivas 
analíticas distintas. Estos dos artículos 
discuten diferentes teorías sobre las 
consecuencias que conllevan los cam
bios y el significado de la tradición en 
Otavalo. He elegido el libro «Relacio
nes Interétnicas en Otavalo» de Gladis 
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Villavicencio ( 1973) como ejemplo de 
una visión que considera que los cam
bios son una amenaza para la estabili
dad de las comunidades. En el artículo 
« Weavers of Otavalo» (Saloman 198 1 
7
), Frank Saloman sostiene, por el con

trario, que la adaptación al cambio es 
una estrategia tradicional en la praxis 
otavaleña. Estos dos artículos describen 
y comentan diferentes aspectos de la si
tuación interétnica en Otavalo en la dé
cada en la que se inicia el crecimiento 
de la economía indígena. 

A manera de introducción a la discu
sión del libro de Villavicencio, quisie
ra transcribir una cita que muestra la 
concepción del indígena de la que parte 
su análisis: 8 

«el indígena conoce su habitat, posee 
una tecnología para asegurarse una eco
nomía de subsistencia y de prestigio 
pero, por las limitaciones de estructura 
de tenencia y explotación de la tierra, 
por el contexto global de su cultura, por 
la subordinación al grupo mestizo, no 
aprovecha los recursos potenciales de 
su reducido habitat, ni está capacitado 
para dominar uno diferente al suyo. Está 
allí, arraigado, circunscrito, inmóvil, 
subyugado». (Op. cit: 42) 

Según Vi!lavicencio los indígenas de 
Otavalo viven en comunidades -refu
gios- aisladas, separadas y periféricas a 

los centros urbanos- metrópolis -. En 
estos refugios, los indígenas practican 
sus inmutables tradiciones, originadas 
en una organización social igualitaria y 
basada en el parentesco, en la cual los 
intereses familiares y colectivos están 
protegidos. Esta forma de organización 
se basa en un sistema de producción 
colectivo que supone la redistribución 
de los recursos y la reciprocidad en la 
praxis social. Los indígenas combinan 
un tipo de agricultura de subsistencia, 
en sí resistente al cambio, con una pro
ducción artesanal de carácter rudimen
tario y de bajo nivel tecnológico. La 
forma de producción es precapitalista 
y el objetivo de la acumulación de di
nero es la construcción del «prestigio 
social». Los indios, al contrario del 
hombre capitalista, establecen una re
lación mítica y sagrada con la naturale
za, que se constituye en fundamento de 
su praxis religiosa. 

Villavicencio sostiene que las comu
nidades indígenas se ven cada vez más 
presionadas por el sistema capitalista 
que les rodea. La desigual distribución 
de la tierra en el país obliga a los indí
genas a cultivar la tierra, pobre y esca
sa, de las laderas donde se ubican sus 
minifundios. Al ser integrados en una 
economía monetaria se los explota y se 
los hace dependientes del mercado. La 
falta de tecnología les excluye, además, 
de un desarrollo económico propio. Así, 
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de acuerdo a Villavicencio, se ven sub
sumidos en las estructuras de la socie
dad mayor y dominados por su dinámi
ca. La posibilidad de los indígenas de 
protegerse contra las influencias exter
nas se da a través de su oposición al 
cambio, oposición que consiste en la 
manifestación de sus valores culturales 
y de su identidad, únicamente en los 
lugares donde se constituyen como per
sonas sociales, es decir en sus comuni
dades. Si al indio se le expone a una 
influencia demasiado grande de la so
ciedad dominante y de la cultura occi
dental (como sería la situación de los 
migrantes a las ciudades), se lo coloca 
en peligro de que pierda su autentici
dad como persona. Esta forma de acul
turación se explica por el hecho de que 
la dominación económica y social ha 
implicado, en el caso de los indígenas, 
una dominación mental, que se expre
sa en su conciencia de inferioridad. Esta 
concepción de aculturación supone, por 
una parte, que sólo el vivir en el lugar 
de origen afirma y mantiene a la perso
na social y cultural y, por otra parte, que 
la separación se su hogar lleva a que 
los indígenas urbanos experimenten un 
desplazamiento individual y cultural, 
una pérdida de valores morales y gran
des problemas síquicos. 

Villavicencio es antropóloga, gradua
da en México, en el Instituto Indigenista 
Interamericano. Su contextualización 
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del indígena se fundamenta en varias 
perspectivas teóricas: la primera con
ceptualiza la situación de dominación 
a partir del modelo de centro versus 
periferia, según el cual los indígenas 
tienen una posición marginal dentro del 
estado nacional. Esta respectiva se 
suma a una concepción que supone que 
el indígena está intrínsicamente ligado, 
física y mentalmente, a un lugar deter
minado, el cual, a su vez, está aislado 
de la vida y desarrollo de la nación 
ecuatoriana. Una tercera perspectiva es 
un modelo de desarrollo cuyo objetivo 
es integrar al indígena económica, po
lítica y culturalmente en la sociedad 
mayor. Paradójicamente, especialmen
te en relación a esta perspectiva, la 
movilidad y el contacto llevan a la acul
turación del indígena. 

A manera de contraste a esta perspec
tiva teórica, quisiera presentar breve
mente el artículo de Salomon, publica
do en 1973, que trata sobre el tejedor 
indígena de Otavalo. Frank Salomon, 
etnohistoriador y antropólogo, pertene
ce a una tradición académica que enfa
tiza la particularidad cultural y la con
tinuidad histórica. Sus estudios se ca
racterizan por su interés en los que es 
específico, en este caso, en los indíge
nas de Otavalo. En su trabajo intenta 
establecer conexiones entre sus datos 
empíricos y el material hallado en ar
chivos históricos. 
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En el artículo «Weavers of Otava
lo», Salomon describe una estructura 
estratificada de la propiedad de la tie
rra en Otavalo, que ha creado y crea 
alternativas productivas a la agricultu
ra, especialmente a través de la produc
ción textil y del comercio. En este si
glo, mucho antes de la reforma agraria, 
la acumulación de capital en la rama 
textil posibilitó que algunos indios com
praran tierras de las haciendas a precio 
de mercado. De este modo fueron con
solidando un núcleo étnico 9 o indígena 
en Otavalo, por medio de lo que Salo
mon denomina «minifundio en avance». 
El artículo trata de demostrar que los 
indígenas otavaleños tienen una larga 
tradición en lo que a la integración en 
mercados externos se refiere, pues los 
documentos existentes demuestran que 
ellos han sido comerciantes a lo largo 
de su historia. La reinversión en la com
pra de tierras de los recursos obtenidos 
en el sector textil, es precisamente la 
base para que los otavaleños puedan 
aprovechar los «sistemas de domina
ción superimpuestos» sin someterse a 
ellos y puedan mantener una posición 
de relativa independencia frente a la 
administración estatal. Salomon prefie
re entender la continuidad y conserva
ción de la identidad indígena en este 
contexto. 

Otro aspecto importante de esta di
námica entre lo local y lo externo es 

cómo nuevas formas de conocimiento 
tienen una tendencia a convertirse en 
conocimientos locales a través de un 
proceso de remodelación, en el que «in
cluso innovaciones forzadas tienden a 
ser remodeladas y reinterpretadas en la 
medida en que se les integra a las nor
mas locales» (Op. cit: 431 ). La gente 
indígena no considera a muchos «pres
tamos culturales» -que para Salomon, 
son parte de la que él denomina «cultu
ra expresiva y juego»- por ejemplo jue
gos infantiles, deportes, historias y 
mitos y lo que sería consumo y produc
ción, como pasos hacia una negación 
de la identidad india. La producción 
textil es un ejemplo de cómo nuevas tec
nologías se convierten en punto de par
tida de un desarrollo propio, basado en 
una tradición artesanal local. El rela
cionarse a condiciones económicas, 
nuevas y siempre cambiantes, es en esta 
perspectiva teórica, una apropiación de 
conocimientos y medios de las realida
des económicas dominantes, es un in
tento de utilizar nuevas posibilidades o 
nichos económicos. El aprovechamien
to de nichos es la base en la defensa de 
una posición autónoma como indio 
otavaleño, lo cual le hace fundamental
mente distinto de otras identidades ét
nicas «colindantes». 

El artículo de Salomon sobre los 
otavaleños polemiza la idea de margi
nalización, repetición estática de la tra-
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dición y aislamiento cultural: 

«[Otavalo] sirve de contraejemplo del 
estereotipo popular sobre las socieda
des indias, que las considera como her
méticamente selladas, estáticas e histó
ricamente condenadas; un estereotipo 
que la preferencia tradicional de losan
tropólogos por sociedades remotas e 
intocadas, no ha hecho nada por borrar. 
Los otavaleños, al igual que la vasta 
mayoría de indios del Norte y Sudamé
rica, deniegan esta noción. Ellos no son 
una tribu sino un grupo étnico, regio
nalmente distinto, con una historia de 
cuatro siglos de íntimo contacto ( ... ) 
Otavalo contradice la imagen de apla
nadora que se le atribuye a la moderni
zación, la asunción de que las sociedad 
tradicionales son críticamente vulnera
bles al más mínimo toque de influen
cias exteriores, y totalmente pasiva a 
sus impactos, desprovistas de la capa
cidad de afrontarles, a excepción de una 
fútil e inicial resistencia». (Op. cit: 421) 

UN COMENTARIO CRÍTICO 

Con puntos de partidas similares en 
cuanto al contexto y al período, pero 
con fuentes parcialmente distintas 10

, los 
textos de Salomon y Villavicencio re
presentan interpretaciones opuestas so
bre la situación de los otavaleños. Mien
tras Villavicencio relaciona los cambios 
a mundos discontinuos, Salomón pone 
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énfasis en la continuidad de la identi
dad en situaciones étnicas de contacto. 
Mientras Villavicencio elige interpre
tar la tradición indígena como la capa
cidad de resistir al cambio, la capaci
dad de adaptación es, para Salomon, 
parte de la tradición indígena. 

En este contexto quisiera mencionar, 
muy brevemente, posiciones críticas en 
antropología que cuestionan perspec
tivas teóricas como las de Villavicen
cio. Appadurai (1988) critica precisa
mente a aquella tradición antropológi
ca que tiende a ver a la gente dentro de 
esta tradición. La gente no sólo está li
gada físicamente o limitada en su mo
vilidad por sus propios nichos ecológi
cos y vías para conseguir ingresos, sino 
que también está encerrada mentalmen
te por su imposibilidad de liberarse de 
lo que saben, sienten y piensan. Así, la 
gente resulta ser prisionera de sus pro
pias categorías cognitivas. 

La perspectiva teórica de Villavicen
cio parece ser parte de esta tradición 
antropológica. Según ella, los indíge
nas, cuando se mudan a las ciudades, 
no sólo que experimentan una ruptura 
con su comunidad, sino con la base 
misma de su identidad. Es pues, impo
sible para Villavicencio, que los indí
genas urbanos lleven consigo un cono
cimiento y una vinculación simbólica 
de sus comunidades de origen. Es igual-
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mente imposible conservar la identidad 
indígena si no se la afirma localmente. 
La consecuencia de esta visión es que 
los indígenas están atrapados en sus lu
gares de origen, aislados de las ciuda
des y marginados de la nación. Al mu
darse hacia el centro, se exponen a sí 
mismos al peligro de perderse como 
personas culturales. 

La concepción de «los otros», en este 
caso de los indígenas otavaleños, como 
encerrados en sus comunidades, como 
portadores de una identidad irremedia
ble local, con una organización social 
igualitaria y económicamente colectiva, 
entraña una idea de que los indígenas 
son diferentes de un solo modo, perpe
tuo y absoluto. A esta tendencia de re
saltar ciertas características como «la 
quintaesencia del grupo y especialmen
te importante en su relación con otros 
grupos» Appadurai (Op. cit: 40) lo de
nomina «esencializan>. La idea de acul
turación esencializa al indígena en la 
medida en que sostiene que su «cultu
ra» los ata a sus localidades y es un obs
táculo en el momento de atravesar las 
fronteras culturales. 

EL INDÍGENA: MARGINAL Y 
ACULTURADO 

Ahora bien, quisiera, por el momen
to, abandonar esta discusión sobre dife
rentes perspectivas antropológicas y di-

rigir la atención hacia una forma total
mente diferente de producción de co
nocimiento: el discurso mestizo. que 
constituye al indígena urbano y con éxi
to económico como «el otro». En esta 
presentación quisiera resaltar algunos 
temas y perspectivas tratados en la dis
cusión anterior. Comenzaré pues con la 
idea de marginalización y aculturación. 

Desde una perspectiva de continui
dad, la migración india a la ciudad de 
Otavalo podría explicarse como una 
fonna de ubicarse en el centro urbano 
y también como un proceso de consoli
dación de una idea de diferencia étni
ca. Pero los mestizos a los que entre
visté no coinciden de ningún modo con 
esta perspectiva. Para ellos, la movili
dad indígena es una forma de acultura
ción. Ser un indio urbano significa, para 
los mestizos de Otavalo, perder gra
dualmente sus tradiciones y sus carac
terísticas culturales. Los indios urbanos 
se aproximan a una «cultura» que es, al 
mismo tiempo, similar y extraña a la de 
los mestizos. El concepto de «indio 
blanco» se utiliza para denominar a los 
indios que se han mudado a la ciudad y 
que, se supone, utilizan pragmáticamen
te varios símbolos étnicos más bien 
como una estrategia de venta dirigida a 
los turistas que buscan <<Una cultura in
dígena» auténtica. Los «indios blancos» 
son aparentemente idénticos a los mes
tizos en la fonna de vivir y en la de pen-
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sar, y sus símbolos étnicos, como la 
ropa y el pelo largo, no son más que 
estratégicos disfraces. 

El joven no indígena, AA, miembro 
de una familia que tradicionalmente ha 
pertenecido a la elite de los propieta
rios de tierra, opina que la nueva gene
ración de los indios en las ciudades está 
americanizada y que ha perdido su iden
tidad cultural 11

: 

«[la nueva generación de jóvenes] ... 
está perdiendo completamente su iden
tidad, lo único que yo pienso que les va 
a quedar solamente es el pelo y eso si 
el pelo pasara de moda también perde
rán eso, entonces allí está lo que te he 
estado diciendo, están formando un 
nuevo tipo de raza, o sea todo el mun
do está totalmente perdiendo los valo
res propios de una identidad racial ¿no? 
Y está acomodándose a lo que se dice 
el dinero ... » 

Pregunto a un profesor retirado 12
, que 

me ha respondido que es mestizo, si es 
correcto que los indígenas que viven en 
la ciudad están perdiendo su cultura. 
Contesta que no hay duda de que están 
a punto de aculturalizarse. Según él, la 
mayoría ha dejado de llevar el pelo lar
go y de usar sus bellas ropas tradicio
nales, han perdido sus antiguas costum
bres, ya no comen comida indígena y 
ya no hablan el quichua, su idioma 13

• 
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«[los indígenas] van perdiendo la vir
tud de la raza propiamente autóctona 
de indígenas, para mi concepto van per
diendo lentamente, van perdiéndose. 
Son pseudo, son semi ... ? Que van ol
vidándose de esas cosas ancestrales, de 
lo que ellos heredaron, de lo que reci
bieron de los mayores, se van olvidan
do». 

Los frecuentes juicios de los mesti
zos de Otavalo de que los indios urba
nos están en procesos de aculturación, 
me condujo a formular la pregunta con
traria: ¿pueden los mestizos, debido a 
influencias externas, perder su cultura? 
La pregunta en sí despertó desconcier
to y parecía que no era legítimo formu
larla. De todos modos, la respuesta que 
recibí, en repetidas ocasiones, fue que 
los mestizos no pueden perder su cul
tura o su identidad cultural porque, sim
plemente, no la tienen. ¿Qué implica
ciones puede tener una respuesta tan 
asombrosa? Una posible interpretación 
es que los mestizos se conciben a sí 
mismos como participantes de una co
rriente cultural que está en permanente 
transformación y que no contiene cri
terios dados y absolutos en lo que a te
ner una identidad se refiere. La catego
ría auténtica e «inmutable», que su de
finición de sí mismos contradice, es lo 
indígena. 

Una de las consecuencias de estas 
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concepciones es que los indios, para 
seguir siendo indios, deben de vivir en 
un tipo de «tradición» incambiable, en 
los alrededores, según la concepción 
mestiza, marginados de la ciudad. Se
gún el profesor retirado, los indígenas 
y los mestizos ahora pueden relacionar
se sin tanta fricción, lo cual se debe a 
que los indios se han acercado más a la 
forma de ser mestiza. Dentro de esta 
lógica este acercamiento significa, sin 
embargo, que los indígenas están per
diendo su referencia cultural y que su 
identidad se ha vuelto difusa en una tie
rra de nadie. 

DIFERENCIA ÉTNICA E 
IDENTIDAD NACIONAL 

En la cita anterior, la referencia a lo 
autóctono parecía tener relación con la 
idea de una cultura indígena original y 
auténtica, cuya forma está social sim
bólica y ritualmente determinada, y que 
se practica en localidades definidas. Se 
podría decir que la cultura indígena, en 
un discurso mestizo, está esencial izada 
en el tiempo, en el espacio y en la for
ma. Cómo y dónde los indígenas prac
tican y piensan sobre su cultura son 
hechos dados e, igualmente dado, es el 
contenido de su cultura. Un pequeño 
pasaje de una conversación con un in
telectual mestizo puede ilustrar esta 
concepción. En su opinión, los indíge
nas tienen un vínculo natural con sus 

comunidades. 

« ... yo considero que la visión que 
ellos [los indígenas] tienen es mucho 
más genuina, más auténtica, más trans
parente que la que podemos tener los 
hombres de las ciudades, que somos 
muy utilitarios, que destruimos la natu
raleza ¿no? ( ... ) son más auténticos 
¿no? En la medida en que la vida del 
hombre tiene que ser una vida que se 
desarrolla en un equilibrio perfecto con 
el entorno en cual vive ¿no? Y aquella 
vida que no se imbrica, no se hunde de 
manera equilibrada con el medio am
biente es una vida, me parece, inautén
tica ... » 14

• 

El esencializar al «otro» se da fre
cuentemente en procesos de diferencia
ción étnica. Barth (1982) sostiene que 
las fronteras étnicas tratan de estable
cer criterios que deciden y simbolizan 
la membresía en un grupo, al mismo 
tiempo que crean criterios para excluir 
a aquellos que no pertenecen al grupo. 
En la exclusión de los otros, se consti
tuye distinciones absolutas entre «no
sotros» y «ellos», que implican un én
fasis en identidades estereotipadas, 
como p. e. el estereotipo del indio o la 
idea del mestizo. Linnekin y Poyer 
(1990) afirman que el contraste entre 
identidades expresa la concepción de 
que los grupos étnicos poseen una sus
tancia colectiva heredada, una identi-
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dad original que es clara, exclusiva y 
permanente, la cual, al mismo tiempo, 
es fundamentalmente distinta de otras 
identidades originales. El ser indígena 
es, visto así, originalmente diferente del 
ser mestizo, por lo cual cualquier for
ma de continuidad entre estos grupos 
es inexistente. 

Del mismo modo que en el ejemplo 
mencionado, la idea de discontinuidad 
entre estos dos grupos étnicos resulta 
paradoxal si se toma en cuenta el dis
curso sobre la identidad nacional, que 
por definición es una identidad mesti
za. La pregunta inevitable es cómo pue
de un grupo que, se supone es esencial
mente distinto, ser incluido en una man
comunidad nacional que subraya una 
igualdad sustancial. 

La construcción de una identidad na
cional común en Ecuador fue uno de 
los objetivos del gobierno militar de 
Rodríguez Lara a inicios de 1970. Stu
tzman (1981) ha estudiado las manifes
taciones de este proceso de construc
ción de identidad en la retórica política 
y en la presentación de la historia en 
los textos escolares. Para Stutzman este 
intento es la formulación de una ideo
logía sobre el mestizaje, una identidad 
común en la que la mezcla y la imposi
bilidad de ver las diferencias culturales 
resultan ser los ingredientes principa
les. El mestizo resulta ser así una mez-
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cla de categorías mezcladas: en primer 
lugar, de lo indígena, que es, a su vez, 
resultado de conquista y contactos en
tre diferentes pueblos y tradiciones de 
antes de la llegada de los españoles y, 
en segundo lugar, de Jo español que, 
también es el resultado de guerras, con
quistas y migraciones en Europa. Una 
idea inicial de la ideología del mesti
zaje es la de ser producto de una varia
ción cultural. El objetivo del mestizaje 
visto como la identidad nacional es, no 
sólo a nivel de programa político, sino 
también a nivel de argumentación, el 
de homogenizar las diferencias étnicas. 
Pero al mismo tiempo, la ideología que 
define que la igualdad cultural es una 
mezcla, implica una jerarquía de dife
rencias. Stutzman reconoce esta implí
cita jerarquía en la justificación histó
rica de la identidad mestiza: 

«Los textos de historia enseñan que, 
en cada caso, los conquistadores eran 
culturalmente superiores a la gente na
tiva y cada vez su influencia extraña era 
nacionalizada por el entrecruzamiento 
de razas». (Op. cit: 69) 

Al ser un pueblo conquistado la sus
tancia indígena tiene pues, en la identi
dad mestiza, un estatus inferior. Mi ex
periencia en mis conversaciones con 
mestizos de Otavalo es que cuando se 
definen a sí mismos como el resultado 
de una mezcla, resaltan solamente sus 
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antepasados de origen español. La iden
tidad mestiza implica así una distinción 
entre aquellos que tienen derecho a 
mencionar su origen hispano y los que 
tienen que conformarse con antepasa
dos indios o pertenecientes a otros gru
pos étnicos. El mestizaje es entonces, 
un proceso que crea tanto igualdad al 
pretender incluir a todos como diferen
cia al excluir a muchos. Es, a mi enten
der, precisamente esta ambigüedad que 
lleva a Stutzman a calificar al mestizaje 
como una «ideología inclusiva de ex
clusión» (Op. cit: 45). 

JERARQUÍA, IGUALDAD Y 
DESIGUALDAD 

La existencia de indios ricos no es un 
nuevo fenómeno histórico en los Andes. 
Harris (sf. 1) afirma, en base a docu
mentos históricos, que los caciques y los 
curacas eran propietarios de grandes 
extensiones de tierras y que, en el ini
cio de la colonia, tenían un significati
vo poder e influencia económica y po
lítica. Estos indígenas gozaban de una 
posición similar en la jerarquía social a 
la de los españoles propietarios de tie
rras. Sin embargo, Harris sostiene, el 
gobierno colonial y más tarde los esta
dos nacionales, intentaron homogenizar 
a toda la población india y definieron 
la identidad indígena como intrínsica
mente vinculada al pago de los impues
tos y a los sistemas de pago. Indios eran 

aquellos que, por definición, estaban 
obligados a trabajar y pagar tributo en 
razón de su status étnico. A todos los 
indígenas, a pesar de que algunos de 
ellos ocupaban posiciones sociales do
minantes, se los intentó definir como 
un grupo étnico inferior. La relación 
entre mestizos e indígenas no era ex
clusivamente una relación de clase, 
pero las diferencias étnicas entre los dos 
grupos se utilizaron como formas de 
dominar a los indios. 

«Se puede ciertamente afirmar que la 
coerción sobre la población indígena 
ejercida por los mestizos fue facilitada 
por la negación radical de cualquier 
similitud, aún en ocasiones en que las 
ambiguas realidades de la vida cotidia
na contradecían esta noción» (Op. cit: 
16) (Mis negrillas). 

Sin embargo, hoy en día en Otavalo, 
«las ambiguas realidades de la vida co
tidiana» cuestionan esta jerarquía so
cial. En este sentido, los indígenas 
otavaleños con poder económico con
tradicen esta idea de pertenencia étni
ca y posición social. Las entrevistas a 
los mestizos sugieren una necesidad de 
aquellos de negar radicalmente la posi
bilidad de igualdad respecto a la pobla
ción indígena. El esencial izar a los otros 
y el subrayar la jerarquía son formas 
que, en mi opinión, comunican una ra
dical diferencia. 
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Dos ejemplos de Otavalo pueden ilus
trar la relación entre jerarquía y perte
nencia étnica. Como todos lo saben en 
Otavalo, los mestizos suelen utilizar 
«indio» a manera de insulto y para hu
millar. Esta palabra expresa la inferio
ridad étnica y social de los indios al ser 
un grupo o una raza estigmatizada. Un 
político e intelectual indígena me de
cía, sin embargo, que en los últimos diez 
años se ha modificado el contenido es
tigmatizante y humillante de «indio». 
Si un mestizo ahora pretende insultarle 
al decirle «indio», él responde «y qué». 
Para él es un orgullo el serlo. Al mismo 
tiempo que han revalorizado la palabra 
indio, los indios han empezado a utili
zar «mestizo» como un insulto y darle 
a la palabra connotaciones negativas. 
Era evidente que muchos de los mesti
zos que entrevisté se sentían incómo
dos al ser señalados como tales; muchos 
sentían que era, por una parte un trato 
injusto, al mismo tiempo que les era 
imposible negar la acusación. Para mí, 
este disgusto se debe parcialmente al 
hecho de que la posición mestiza en una 
jerarquía depende de la existencia de 
grupos estigmatizados de los que se 
pueden distanciar. Las mismas catego
rías étnicas que antes han simbolizado 
jerarquía pueden convertirse, en una 
situación política y económica cam
biante, en medios para cuestionar una 
relación de dominación y para comuni
car una igualdad, basada precisamente 
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en las diferencias culturales. Esta situa
ción molesta a los mestizos, pero tam
bién los vuelve inseguros. 

En el Registro Civil de Otavalo, en 
una entrevista con el personal, uno de 
los temas que tocamos fue el uso de la 
palabra usted que ha sido utilizada para 
denotar la jerarquía existente entre los 
indios y los mestizos. Esta diferencia 
es imposible de mantener ahora, pues 
según el personal, los indios han cam
biado totalmente 15

: 

«Claro, OOOH, han cambiado com
pletamente. Antes les decíamos a ellos 
tú, ahora ya no ... Usted, porque si yo 
le digo tú al indígena él también le dice 
a uno tú y le tratan de igual a igual, hasta 
que tratan no a la misma altura sino 
superior. Como ellos han viajado son ... , 
están constantemente viajando y a uno 
le creen inferior. Uno ya no puede de
cirle: ve hazme el favor, no, porque él 
igual le trata mal.» 

Estas transformaciones, que los mes
tizos expresan en los ejemplos, indican 
un cambio, aunque sea temporal, en la 
concepción mestiza del tipo de relación 
que han tenido con los indígenas, una 
relación que antes era complementaria 
y que hoy parece ser más bien simétri
ca. 

De acuerdo a Harris ( 1978, sf. II) las 
relaciones complementarias se basan en 
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una imposibilidad de comparar la rela
ción entre las dos partes implicadas; en 
otras palabras, suponen una asimetría. 
Lo complementario se basa en una di
námica de equilibrio, en la que lo que 
se intercambia entre las partes no se 
puede comparar. En algunas relaciones 
complementarias las partes no se con
ciben en conflicto, tal como Harris 
( 1978) lo ejemplifica en el término cha
chawarmi (la relación entre hombre y 
mujer concebida como unidad) entre los 
Laymi en el norte de Potosí. Basteson 
(1972) discute, a su vez, la diferencia 
entre relaciones complementarias y si
métricas en situaciones de contacto en
tre unidades culturales diferenciadas 
(entre estratos sociales, clases, castas, 
grupos de edades diferentes, grupos de 
diferente género). Bateson sostiene que 
la dinámica de una relación comple
mentaria bien puede recrear continua
mente un equilibrio entre las partes o, 
por el contrario, generar tanta desigual
dad que lleve a una desintegración. Este 
sería el caso de la relación entre opre
sores y oprimidos en la que se crea más 
y más desigualdad hasta que la relación 
entre las dos partes conduce a una rup
tura (shismogenesis). 

Después de una desintegración pue
de surgir un equilibrio entre las partes, 
que tendrá la forma de una nueva rela
ción complementaria o de una simétri
ca. En una relación simétrica, las par-

tes en contacto tienen iguales objetivos 
e iguales estrategias para lograr estos 
objetivos. Harris ( 1978) describe una 
relación simétrica de este tipo en las 
peleas rituales denominadas tinku, en 
la que los conflictos y las luchas se re
suelven entre partes iguales (p.e grupos 
de parentesco endógamos). 

Si se parte de esta distinción entre 
complementaridad y simetría, parece
ría ser que los mestizos conciben su 
relación con los indios a veces como 
una relación complementaria y a veces 
como una relación simétrica. Una con
tradicción de este tipo está latente en la 
idea del mestizaje que, por una parte, 
incluye a los indios como seres iguales 
y por otra parte los excluye por ser di
ferentes. En la medida en los que los 
indios se incluyen en la mancomunidad 
nacional como pertenecientes a un gru
po con características culturales pro
pias, los mestizos pierden su privilegio 
de incluir y excluir. Parecería que si los 
mestizos sienten que la relación entre 
ellos y los indígenas se vuelve cada vez 
más simétrica, su necesidad de insistir 
en una relación complementaria de do
minación es también cada vez mayor. 
Pero al mismo tiempo, «por las ambi
güedades de la vida cotidiana», es para 
los mestizos cada vez más difíciles 
mantener una idea de jerarquía. Cierta
mente la dinámica de jerarquía entre los 
dos grupos étnicos está a punto de rom-
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perse, a punto de un schismogenesis. 

EL INDIO DELINCUENTE 

Los mestizos, que por un lado defi
nen al indio rico como un ser acultura
do y, por esta razón, culturalmente si
milar a ellos, pueden al mismo tiempo, 
atribuir a estos indígenas característi
cas específicas que los hacen distintos. 
Una de estas características es que los 
indígenas que han tenido éxito econó
mico son delincuentes. El año en que 
yo estuve en Otavalo se corrieron ru
mores de que la policía había encon
trado drogas en las maletas de un indio 
comerciante que viajaba al exterior. Así 
sospechas malintencionadas adquirie
ron de pronto una base empírica, y un 
modelo de explicación adquirió legiti
midad. Las respuestas a la pregunta de 
que a qué se debía el fuerte crecimien
to de la economía india en una entre
vista realizada al sexto curso del cole
gio Chantal, son ilustrativas es este sen
tido 16• La respuesta unánime fue que 
aquel se debía a las vinculaciones indí
genas con el narcotráfico. Una serie de 
juicios por parte de los mestizos a lo 
largo de ese año habría de reforzar mi 
impresión de que muchos mestizos ex
plicaban la riqueza india en estos tér
minos. Inculpaciones del narcotráfico 
indígena aparecieron también en las 
paredes de la ciudad. Como un comen
tario a la «Campaña de los 500 años de 
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resistencia indígena», en una pared, no 
muy lejos del mercado de ponchos, que 
es uno de los símbolos claves en el pro
greso económico de los indígenas, es
taba escrito: 

«500 AÑOS DE TRÁFICO» 

El calificar a un grupo de indígenas 
ricos de delincuentes, no dista mucho 
de las antiguas definiciones del indíge
na humillante y tradicional, tales como 
indio bruto, indio ladrón, indio vago. 
Hoy, es cada vez más difícil para los 
mestizos usar estas expresiones. Ahora 
bien, en el amplio campo de las defini
ciones de identidad que rodean a las 
categorías indio y mestizo, existe toda
vía una identidad a la que los mestizos 
se refieren con desprecio, a saber, la 
identidad de cholo. Los cholos, en el 
contexto otavaleño, son aquellos que en 
un intento de acceder a nuevos estratos 
sociales, han dejado su identidad india 
por una no-india. Desde el punto de 
vista de los mestizos, el intento es un 
fracaso. Los cholos son, según ellos, 
pobres, delincuentes, drogadictos, en 
suma, habitantes de la periferia mísera 
de la ciudad. Al identificar a los indios 
ricos y urbanos como «delincuentes» y 
«aculturados», la analogía con la defi
nición mestiza de la identidad chola es 
más bien evidente. Al hacerlo, los mes
tizos parecían intentar remover al indí
gena del centro de la ciudad y situarlo, 
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al menos en cuanto a identidad se re
fiere, en la periferia. 

EL INDIO CAPITALISTA 

Un último elemento del discurso mes
tizo sobre el indio urbano y rico que 
quisiera discutir en esta ponencia, es la 
idea del indio capitalista, la cual es un 
seguimiento del indio aculturado ama
nera de introducción. Le cedo la pala
bra a un profesor mestizo de la univer
sidad: 

«Ahora hay una migración a Otavalo 
que obviamente no es de los indígenas 
pobres, que es de la burguesía indíge
na, que tiene características exactamen
te iguales, desde el punto de vista eco
nómico, si quieres desde una categoría 
marxista, a cualquier otra burguesía, 
obviamente con diferencias culturales. 
( ... )Explotan al obrero, se apropian de 
la plusvalía, tienen obviamente un des
compromiso total con la problemática 
indígena de las grandes masas indíge
nas.( ... ) la migración hacia la ciudad 
es de una burguesía comercial e indus
trial indígena que representa una mino
ría como toda clase dominante en toda 
sociedad. Obviamente, no son los me
jores representantes de la identidad cul
tural, son los que más rápido se asimi
lan y utilizan la identidad cultural o 
determinadas formas de la identidad 
cultural como la trenza, el vestido, etc. 

para fines comerciales». 

En una perspectiva de este tipo a la 
identidad india se la relaciona a una 
economía «nativa», basada en una es
tructura social igualitaria y en relacio
nes de intercambio recíprocas y comu
nales. El actuar de acuerdo a una racio
nalidad económica «nativa» o a una 
«extraña» significa, respectivamente, 
seguir siendo indio o negarlo. El con
traste es entre una forma de producción 
india y una capitalista. En la última los 
indios actúan individualmente tratando 
de obtener el mayor provecho posible, 
para lo cual rompen con las prácticas 
colectivas y generan una diferenciación 
social y económica. El objetivo de su 
indianidad es obtener ganancias econó
micas: para ello, a manera de estrate
gia de venta, utilizan símbolos étnicos. 
El indio capitalista traiciona, en esta 
perspectiva, su propia tradición, es un 
indio blanco, una persona periférica en 
cuanto a su propia historia cultural. 

SISTEMAS CULTURALES 
AISLADOS O UN CONTINUO DE 

PRAXIS ECONÓMICAS 

En algunos análisis económicos de 
Otavalo, se utiliza también la distinción 
entre una economía nativa y una eco
nomía capitalista. Desde una perspec
tiva marxista, Vaca Bucheli ( 1985) sos
tiene que la introducción del capitalis-
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m o en las comunidades indias en Otava
lo transforma y destruye gradualmente 
la economía de acumulación individual, 
y sus actores dejan de ser indios para 
convertirse en proletarios o capitalis
tas. De acuerdo a este punto de vista, la 
influencia de una economía de merca
do crea formas de dominación al inte
rior de la comunidad y entre gente con 
características étnicas similares. Se es
tablece entonces una distinción funda
mental entre el «capitalismo occiden
tal» y las «economías nativas», dos ti
pos ideales dominados respectivamen
te, por el cambio mercantil y el inter
cambio recíproco: 

«El comunero deja de ser un indíge
na que tiene como esfera máxima su 
comunidad, ahora su condición devie
ne en campesino, en semiproletario o 
en proletario rural, los intereses indivi
duales o de clase se superponen a los 
de la comunidad. Diferentes niveles de 
ingresos, en primera instancia, van a 
provocar una desestructuración de la 
igualdad anterior para dar paso a una 
lógica más capitalista, salarial y de cla
se; con lo cual, se abren claras posibili
dades de dominación intracomunitaria 
e intraétnica.» (Vaca Bucheli 1985: 83 
- 84). 

Harris (sf. !) muestra precisamente 
cómo «hoy a la categoría indio se la 
identifica con comunidades cuya eco-
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nomía se orienta a la subsistencia» (Op. 
cit: l ). Una definición frecuente de los 
indígenas andinos establece un víncu
lo entre la identidad indígena y un bajo 
nivel de integración al mercado, una 
condición de pobreza y subdesarrollo. 
Un viraje que los aleje de la produc
ción de subsistencia y los acerque al 
comercio, al uso de la mano de obra y 
al trabajo asalariado, lleva consigo un 
cambio de identidad de indio a mesti
zo. Un argumento análogo distingue 
entre lo colectivo, primordialmente aje
no a una esfera mercantil, y la integra
ción al mercado que conlleva un pro
ceso de individualización. Así, a los 
actores que se adaptan al mercado y 
que muestran intereses individuales, se 
los sume a una identidad mestiza. En 
Otavalo, donde los indígenas están in
tegrados a los mercados nacionales e 
internacionales en los cuales participan 
activamente, es esta asunción un tanto 
problemática pues «muchos otavaleños 
se han convertido en hombres de ne
gocios sin que por ello hayan abando
nado su identidad india» (Harris ud. I: 
21 ). Debido a estas repetidas inconsis
tencias, puede ser importante buscar in
terpretaciones alternativas a aquellas 
que proponen que la economía indíge
na es, por definición, local y limitada, 
y económicamente condicionada. 

Villavicencio afirma que la forma de 
producción india tiene una racionali
dad religiosa y ritual, cuya fuerza mo-
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triz en las actividades económicas in
dias es la construcción del prestigio 
social relacionado a ceremonias ritua
les. Gell ( 1992) y Humphrey & Hugh
Jones (1992) advierten el peligro que 
entraña el convertir a un tipo de activi
dad económica, en este caso los inter
cambios ceremoniales, en expresión 
absoluta del sistema económico, a la 
cual los indígenas estarían irremedia
blemente ligados. Estos autores insis
ten en la importancia de estudiar las 
actividades económicas en lugar de 
construir prototipos, especialmente si 
se toma en cuenta la variedad de for
mas de intercambio existente. La adap
tación al mercado, la economía mone
taria, la reciprocidad y el intercambio 
ritual pueden ser perfectamente partes 
de una misma racionalidad económica. 
Quizás es mucho más interesante com
prender cómo diferentes formas de in
tercambio económico, estrategias mer
cantiles y no mercantiles, colectivas e 
individuales se actualizan en la vida 
diaria de los otavaleños (y de cualquier 
otro grupo). Esta perspectiva teórica 
cuestiona la distinción absoluta entre la 
economía «capitalista» y «nativa» y, al 
mismo tiempo, problematiza las propo
siciones que la idea de diferencia su
pone en el discurso mestizo. 

En este sentido, dos trabajos muy in
teresantes que presentan posiciones al
ternativas son las investigaciones de 

Chávez y Rivera. En base a un trabajo 
de campo sobre los tejedores comercia
les 17 de Otavalo, Chávez intenta dilu
cidar los principios que rigen el com
portamiento económico de los otavale
ños que están vinculados a la produc
ción textil comercial. Su intención es 
entender el porqué «los tejedores de 
Otavalo y de las poblaciones rurales 
aledañas son económicamente el gru
po indígena más exitoso del Ecuador» 
(Op. cit. 191 ). Chávez sostiene que la 
honradez, la responsabilidad, el adap
tarse a los cambios, la independencia 
económica, la confianza en sí mismo, 
la creatividad personal y la sobriedad 
constituye la base de la ética empresa
rial de los indígenas otavaleños. La des
cripción de este autor presenta a un ac
tor indio que actúa con individualidad 
y con independencia económica; con 
gran flexibilidad logra este indígena 
adaptarse a condiciones nuevas y cam
biantes: 

«(Los tejedores comerciales) se ven 
a sí mismos como innovadores capa
ces de adoptar nuevas ideas, compor
tamientos y tecnologías cuando así lo 
encuentran útil. Están ansiosos de una 
independencia económica y quieren tra
bajar para ellos mismos cuando sea 
posible.» (Op. cit: 200) 

Rivera (1988, 1990) explica, por su 
parte y desde otra perspectiva, la capa
cidad de los indios otavaleños de adap-
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tarse a los cambios económicos. Como 
consecuencia de las reformas agrarias 
de la década de los 60 y los 70 y de la 
inconstitución gradual del sistema de 
hacienda, las relaciones de trabajo y de 
reciprocidad entre los hacendados y los 
indios de las comunidades colindantes 
cesaron. Según Rivera, una serie de for
mas de trabajo y de utilización de ni
chos desaparecieron, p. e. la servidum
bre, el jornal, las mingas en la hacien
da y formas de trabajo, a cambio de 
acceso a los recursos de las haciendas 
(vanapa). 

En los años 70 y 80, la fábrica textil 
San Pedro mejoró su tecnología de pro
ducción, lo cual significó, en esta épo
ca propicia para la industria textil y de 
confección, nuevas posibilidades de tra
bajo y de ingresos para los indígenas 
de la comunidad de Cotama, localiza
da en las inmediaciones de la fábrica. 
Este proceso podría haberse interpre
tado como la transición al trabajo asa
lariado y la adaptación a la economía 
capitalista por parte de estos indígenas. 
Rivera sostiene, sin embargo, que el 
aprovechamiento de este nuevo nicho 
económico no condujo a la proletari
zación de los trabajadores indios. El 
trabajo asalariado en la fábrica se con
virtió solamente en una de la serie de 
actividades productivas y adaptaciones 
económicas (pagadas y no pagadas) de 
la mayoría de estos trabajadores: 
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« ... es una evidencia de que la pre
sencia de relaciones capitalistas en la 
región no ha conducido a la desestruc
turación de las comunidades indígenas, 
ni ha roto sus matrices culturales, así 
como tampoco ha marcado un proceso 
de «proletarización que inexorablemen
te impone el desarrollo del capitalis
mo». (Rivera 1990:96) 

Efectivamente, los indios otavaleños 
logran remodelar, según la expresión de 
Salomon, nuevas formas de adaptación 
económica en un mundo cambiante. En 
lugar de que la tradición sea una forma 
conservadora de resistencia al cambio, 
el aprovechamiento de nuevas posibi
lidades económicas y nichos es una 
praxis cultural que incluye condiciones 
cambiantes. Creo que una perspectiva 
de este tipo nos proporciona un con
texto más productivo para explicar la 
continuidad de la identidad india. 

CONCLUSIONES 

En este artículo he presentado el con
flicto étnico entre los indios y los mes
tizos como un aspecto de la problemá
tica del indio entre lo rural y lo urba
no. Me he concentrado, por una parte, 
en articular las posiciones y reacciones 
mestizas frente a este cambio y, por otro 
lado, en discutir diferentes perspecti
vas antropológicas que tratan sobre los 
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cambios ocurridos en Otavalo. A pesar 
de que las teorías antropológicas y el 
discurso mestizo son dos tipos cualita
tivos distintos de conocimiento, hay en 
mi opinión, algunas similitudes en la 
forma cómo un discurso mestizo sobre 
el indígena y un modelo antropológico 
sobre las comunidades indígenas tradi
cionales y marginadas constituyen al 
indígena como «el otro». Algunos an
tropólogos han adscrito a los indígenas 
cualidades que los convierten en prisio
neros de su propia cultura. Creo que es 
importante que, en lugar de enfatizar 
las diferencias culturales entre los in
dios y los mestizos en Otavalo, como 
una distinción discontinua, se tome en 
cuenta las formas de continuidad en la 
vida cotidiana de los indígenas. El cons
tante cambio económico y social pue
de también entenderse como una con
dición, un estado que los otavaleños son 
capaces de manejar. Los cambios no 
necesitan constituirse en amenazas con
tra su existencia de entes culturalmente 
diferentes. 

De modo paralelo, los mestizos en 
Otavalo construyen, igualmente, una 
idea «del otro», que amarra a los indios 
a una tradición y a una pertenencia lo
cal absoluta. Estos lazos que ligan al 
indio a un conocimiento local y a una 
comunidad, así interpretados, devienen 
en argumentos favorables a su domina
ción en una jerarquía social. Si se m u-

dan a la ciudad y obtienen éxito eco
nómico, los mestizos consideran que 
los indios son culturalmente iguales a 
ellos; paradójicamente, esta igualdad 
ha de mantenerse dentro de los marcos 
de un sistema que discrimina a los in
dígenas. La oposición indígena a ser 
dominados consiste, por su parte, en 
continuar siendo culturalmente diferen
tes, pero sin que esta diferencia impli
que una desigualdad. El conflicto ét
nico en el Otavalo de hoy, trata sobre 
este tipo de rupturas entre discursos 
distintos sobre identidad y posición 
social. Un último ejemplo puede mos
trar un aspecto de un contradiscurso 
indígena: Un amigo indígena me con
tó como hoy los indios se burlan de 
las expresiones mestizas utilizadas para 
humillarlos. En reuniones políticas o 
de carácter cultural en donde casi no 
hay asistentes mestizos se puede oír a 
alguien comentar irónicamente: 

«Casi no hay gente aquí, solo 
indios». 

Notas 

l. Agradezco a Mario Conejo, Ariruma Kowi, 
Alberto Muenala y Marco Andrade por las mu
chas e interesantes discusiones que tuvimos, las 
cuales me dieron nuevas perspectivas e ideas. 
Los comentarios críticos de Randi Kaarhus. Sa
rah Lund Skar y de los participantes del «An
desgruppa» me permitieron mejorar notable
mente el contenido del artículo. Estoy especial-
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mente agradecido a María Antonieta Guzmán 
G. por la traducción del artículo al español. Sin 
el apoyo económico del Consejo Noruego de 
Ciencias Sociales no me hubiera sido posible 
realizar el trabajo de campo en Otavalo. 

2. Utilizaré indio/indígena y mestizo como 
categorías contrastantes, pues esta distinción es 
fundamental en el discurso sobre la división ét
nica en Otavalo. 

3. El concepto de nicho esta tomado de una 
terminología ecológica. El modelo de archipié
lago vertical de Murra (1975 ref. i Kaarhus 
1 989) describe cómo grupos culturalmente ho
mogéneos del sur de los Andes se establecen en 
pequeñas colonias o «islas» en diferentes luga
res, lo cual les permite acceder a tierra y a con
diciones de cultivos distintas, es decir, a varios 
nichos ecológicos. En el norte de los Andes, en 
donde las distancias entre las altas montañas y 
los valles es menor, los habitantes de una comu
nidad pueden recorrer en un día sus cultivos lo
calizados a diferente altitud. A esta forma de 
aprovechamiento de nichos ecológicos se ha 
denominado, por la falta de existencia de islas, 
«mic .. overticalidad» (Oberem 1981 i Kaarhus 
1 989). Estos modelos tratan sobre la adaptación 
cultural de distintos grupos a un medioambien
te. B:arth (1982), quien también utiliza el con
cepto nicho, discute, por su parte, cómo el uso 
de nichos está condicionado al ambiente social 
en el que se encuentra un determinado grupo 
étnico. Barth vincula nicho al uso de los recur
sos o a la adopción de la producción de diferen
tes grupos étnicos en una región. La organiza
ción política y económica del grupo tiene ca
rácter decisivo en las posibilidades y en la utili
zación de los recursos que el grupo tiene y elige 
aprovechar. La forma como utilizo el vocablo 
nicho, en un contexto otavaleño, se parece y se 
distingue de estos modelos. Un nicho ecológico 
no necesariamente tiene que ver con una adap
tación ecológica o con un uso determinado de 
recursos. La producción textil (en la que ni la 
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materia prima ni los instrumentos se producen 
localmente), el trabajo intelectual o el comercio 
son ejemplos de nichos económicos que no tie
nen una relación directa a las limitaciones o 
posibilidades ecológicas de una región. Nicho 
se relaciona, en este sentido, a las formas socia
les de organización y a las limitaciones políti
cas que rodean a los indígenas, las cuales les 
abren y les niegan posibilidades económicas. 
Con la integración en el comercio internacio
nal, las posibilidades económicas coexisten en 
lugares alejados el uno del otro, en un espacio 
local, regional y global. 

4. Se puede definir el concepto discurso como 
comunicación contextualizada, en la que el es
tudio del lenguaje en uso sería el punto de par
tida para entender contextos sociales (Urban & 
Sherzer 1 988). Sherzer (1987) parte de la hipó
tesis de Sapir-Whorf, la cual postula que el idio
ma, como sistema gramatical, constituye la base 
del pensamiento humano y por ello, condiciona 
el conocimiento (pensamiento, interpretación y 
comprensión). El estudio del discurso, como 
perspectiva teórica, desarrolla esta idea, pues 
concibe al lenguaje en uso «como el medio prin
cipal a través del cual se produce, se transmite 
y se accede al conocimiento» (Kaarhus 1991 :7). 

Así, discurso no puede reducirse al estudio 
de unidades socialmente organizadas como son 
la persona, la familia, el grupo de parentesco o 
étnico. El contexto del discurso se compondrá 
entonces de ciertas interpretaciones y perspec
tivas que formarán el marco de una comunica
ción común. Si se concibe a la sociedad como 
un todo compuesto por grupos y actores, los di
ferentes discursos serán posibilidades de cono
cimiento que estos tienen. Así, las personas y 
los grupos de personas participan, a través de 
sus discursos, en la praxis social. Discurso, de
finido de esta manera, se asemejan a lo que Barth 
(1987) define como tradiciones de conocimien
to o a la praxis de Bourdieu ( 1990). Barth seña-
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la que la práctica discursiva de una persona o 
de un grupo dependerá de la posición y partici
pación que estos tengan en los contextos socia
les. 

5. Hice el trabajo de campo en Peguche y 
Otavalo desde mayo de 1992 a mayo de 1993. 

6. De acuerdo a la perspectiva teórica que 
considera al dualismo andino como un princi
pio organizativo, se podría ver esta concentra
ción de los indígenas en la parte norte de la ciu
dad como una oposición entre arriba 1 indígena 
(hanan) y abajo/mestizo (hurin). 

7. Este artículo es una nueva versión del artí
culo originalmente publicado en 1973. 

8. El material de Villavicencio fue recogido 
en Otavalo y en la comunidad de San Rafael. 
Los métodos utilizados en la recolección del ma
terial fueron la observación participativa y la 
recolección estadística de datos. 

9. Ramón (1991) utiliza el concepto de nú
cleo étnico para definir a los lugares donde la 
mayoría de la población es indígena y quichua
hablante. Ramón señala la relación entre la cons
titución de núcleo étnico y la comunalización 
de las localidades indígenas. Este proceso, que 
se inicia en los años cincuenta, consiste en el 
intento por parte de las localidades indígenas 
de mantener el contacto con la administración 
pública a nivel local. Una consecuencia de esta 
estrategia es la formación de comunidades in
dígenas y la concentración de pobladores indios 
en ciertos lugares. A Otavalo se lo define como 
un núcleo étnico. 

1 O. El punto de partida de Saloman en este 
artículo es la documentación histórica escrita. 

11. Entrevista 27.2.93. En la elección de las 
citas he puesto mayor interés en las opiniones 
que ilustran los temas que se discuten en esta 

ponencia. 

12. Entrevista 15.12.92 

13. Mi experiencia, después de haber vivido 
con los indígenas que este mestizo describe, es 
que si bien ocurren muchos cambios en las for
mas de vida y en las praxis culturales, la adhe
rencia a una identidad indígena continúa tenien
do como referencia determinadas característi
cas (el pelo, el traje). 

14. Entrevista 25.10.92. 

15. Entrevista 8.4.93 

16. Un par de alumnas después de la entre
vista trató de matizar esta relación entre la ri
queza indígena y el narcotráfico. 

17. Chávez utiliza este concepto para deno
minar a los indígenas comerciantes del sector 

textil. 
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DESDE OTAVALO, COMO 
HOMENAJE A LA CIUDAD 
DE SAN MIGUEL DE IBA

RRA, EN EL CUARTO CEN
TENARIO DE SU FUNDA

CIÓN 

Susana Cordero de Espinosa 
Miembro de Número de la Academia 

Ecuatoriana de la Lengua 
Catedrática de la Universidad de 

Otavalo 

Me permito resumir en breves párra
fos, el libro /barra, ciudad que fue 
fundada la víspera, cuyo texto escribí 
con la alegría y el orgullo del descubri
miento, por solicitud de los arquitectos 
Evelia Peralta y Rolando Moya,-.de 
Editorial Trama, a quienes el Ilustre 
Municipio de Ibarra y el Comité Eje
cutivo del Cuarto Centenario encarga
ron la realización de un libro, editado 
como homenaje a la ciudad. 

Así como Ibarra llega a nuestros ojos 
precedida del incomparable paisaje im
babureño, valle profundo entre monta
ñas y agua, cielo azul en el que vagan 
nubes de formas atónitas, la ciudad lle-

ga al alma desde el pórtico que consti
tuyen los versos de un poeta humilde y 
espléndido, el padre Carlos Suárez 
Veintimilla. Hoy, al conmemorar cua
trocientos años de la fundación de la 
antigua Villa, sus palabras esenciales 
son patrimonio de Ibarra y ejemplo de 
la vocación de la ciudad: amor y con
servación de su paisaje, autenticidad de 
vida, apertura hacia todos, pues perte
nece a todos; mirada abierta para la 
patria, eliminación de diferencias en la 
posesión de su esplendor. 

Tierra mía 1 la de los días claros de 
la infancia// Les dio tu cielo la lección 
primera 1 de azul a mis pupilas asom
bradas 1 los primeros anhelos a mis 
labios 1 y los primeros sueños a mi 
alma. 11 Tu cielo abierto y limpio 1 -or
lado de montañas- que ha puesto sus 
azules transparencias 1 sobre las quie
tas aguas 1 de tus once lagunas, 1 don
de a la incierta luz de la mañana 1 de
jan el totoral las gallaretas 1 rozanr.'? 
el agua con sus negras alas ... 11 Le dio 
el paisaje su lección primera 1 de mú
sica a mi alma, 1 en las múltiples voces 
de tus pájaros, 1 en el murmullo de las 
aguas mansas 1 de tu claro Tahuando, 
1 en los vientos que peinan con sus alas 
1 los pajonales tristes de los páramos 1 
y en la lluvia que cuenta, llora y canta. 
11 Yo amaba, tierra mía, 1 la torre del 
reloj, vieja y gastada; /la pila pobre y 
simple, 1 de la plaza 1 donde las agua-
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doras de mi tierra 1 en tus claras ma
ñanas 1 llenan los puños frescos y ar
moniosos 1 del agua musical de lama
ñana. 11 Tierra mía 1 la de los días cla
ros de la infancia». 

En este texto sobre Ibarra intenté re
coger, a la vez que los momentos álgi
dos de su historia, la visión y las aspi
raciones de sus habitantes, la descrip
ción posible de su entorno, sus monu
mentos, sus calles y preciosas plazas. 
He paseado !barra lentamente, mirán
dola en todos sus ámbitos; he conver
sado con la gente de a pie, con la que 
vive la ciudad todos los días; he leído 
artículos, vastas y notables monogra
fías, leyendas y anécdotas; he consul
tado a amigos de la ciudad y la provin
cia, y he encontrado en todos apertura, 
ilusión, bondadosa acogida. Con sus 
palabras he construido las mías que in
tentan, a su vez, revelar mi mirada de 
esta blanca ciudad, erigida hace cuatro
cientos años, destruida en el terremoto 
de 1868 y vuelta a construir con el ad
mirable empeño de cuantos sobrevivie
ron a la terrible catástrofe. 

En una planicie cual mano genero
samente abierta en las faldas del Taita 
lmbabura, se derrama, mansa, la ciu
dad. A 2 225 metros sobre el nivel del 
mar, su temperatura oscila entre los 17 
y los 20 grados centígrados. 
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Construida en el valle de Caran
gue ... que, según las Relaciones Geo
gráficas de Indias «es el mejor y de más 
sano temple, de buen cielo y suelo de 
las Indias, alcanza tierra fría y calien
te; es tierra fértil, bastecida de lefía y 
hierbas», y bajo toda la luz, a nadie 
extrañe la serena regularidad de calles 
y plazas ibarreñas ... Una vista aérea del 
centro histórico de la ciudad contem
poránea nos muestra la armonía de es
pacios trazados, luego del terremoto, 
con una mira más amplia que la de la 
primera construcción de la Villa colo
nial; sus calles anchas y espaciosas, 
delineadas sobre el territorio protegi
do por la majestad del lmbabura, de bri
llante adoquinado de piedra tallada a 
mano que en las calzadas se conserva 
hasta hoy, permiten al paseante atrave
sar plazas y parques, caminar entre 
iglesias, escuelas, colegios, mercados 
y edificios públicos; aspirar el aroma 
de plantas esparcidas aquí y allá que 
pugnan por mostrarse tras muros y ver
jas seculares; contemplar viejas facha
das, tallas de ancianas manos en puer
tas admirables y el contraste de nue
vas construcciones no siempre adecua
das a la antigua traza de la ciudad tran
quila; encantarse en el ámbito de teja
dos sin memoria, donde solo el musgo 
entre las tejas taciturnas impone la pre
sencia del tiempo. Regularidad serena 
que nos permite deslizamos por lbarra 
como se deslizan las palabras, sin dar-
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nos cuenta del tiempo que transcurre, a 
la manera de quien avanza plácidamen
te en un espacio interrumpido por la 
respiración de la ciudad que desde ca
lles, comercios, restaurantes, esquinas, 
asciende hasta tejados, torres y espa
dañas, palmeras, ficus y jacarandás, 
con el mensaje vital de sus niños y jó
venes, de sus paseantes adultos llenos 
de amor y de nostalgia, y con los re
cuerdos de sus ciudadanos conspicuos, 
de elegante traje obscuro y corbatas 
cuidadas, bajo la luz dorada de un atar
decer que querríamos eterno. 

!barra fue fundada el año de 1606, 
por el presidente Don Miguel de !ba
rra, cuyo nombre se perpetuó en la nue
va Villa. En palabras del arzobispo his
toriador, monseñor González Suárez, 
... la comisión de verificar la funda
ción fue dada con mucho acierto a Don 
Cristóbal de Troya, uno de los Regido
res de Quito ... El día escogido fue el 
29 de septiembre, por ser ese el del 
cumpleaños del Presidente; y como en 
la liturgia romana las grandes festivi
dades principian a celebrarse desde la 
víspera, la fundación de la Villa de San 
Miguel de !barra se hizo el día 28 por 
la tarde, después del medio día». 

Ibarra fue, pues, fundada la víspe
ra: bella señal de su destino que no 
herirá el tiempo y que permitió a !barra 
y a toda la provincia de Imbabura so-

breponerse al espantoso terremoto de 
1868 y volver a vivir. 

Con la fundación de !barra se instau
ra también el sueño de la salida al mar 
que ha acompañado la vida de la ciu
dad hasta hoy, sueño que los ibarreños 
llaman, con toda razón, 'la vocación 
de !barra'. 

En mi recorrido, recalo en El Coco, 
referencia vigorosa en pleno centro iba
rreño, pues la reconstrucción de lbarra 
se hizo desde la palmera, por sugeren
cia del ingeniero alemán Arturo Rod
gers, que recomendó iniciar desde esa 
esquina la planificación, advirtiendo 
que 'las formas lineales son las más 
convenientes para situar el centro de la 
planicie que se debía recuperar· ... 

La palmera tiene sus propias leyen
das llenas de encanto. El coco es la 
referencia para toda dirección: 'De la 
esquina del coco, a dos cuadras', con
testa el ciudadano fogueado en pregun
tas y matices. 'De la esquina del coco, 
a la vuelta y una cuadra a la izquier
da ... , y si no encuentra, vuelve al coco, 
completa la comadre, segurísima de que 
'no hay pierde'. 

El Obelisco, el Parque Moncayo, la 
catedral, la capilla y el palacio episco
pales; la Casa de Gobierno con el sa
lón máximo de la municipalidad que 



guarda las alegorías del artista Rafael 
Troya; también, su alegoría sobre el 
terremoto, y dos pinturas de la flora del 
Oriente ecuatoriano, del mismo pintor. 
La vieja estación del tren, el antiguo 
cuartel militar, sus torres y portales son 
hitos monumentales de la ciudad, so
bre los cuales no podemos detenemos 
pormenorizadamente. Lo son también, 
el torreón y su reloj, con el cual soñó 
Ibarra desde el año de 1898. Tras lar
gos trámites se recibieron las piezas del 
reloj que llegó orondo en seis mulas, a 
Ibarra desde Quito. Una vez el ansiado 
mecanismo en la ciudad, se decidió la 
construcción del torreón con arquería 
de medio punto en cuyo frontis se ha
lla el reloj, 'ícono de la modernidad' 
que empezó a funcionar hace ciento 
un años, en 1905. 

La plaza hoy llamada Víctor Manuel 
Peñaherrera es como un espejo del 
parque principal, pues es única en una 
ciudad americana colonial situada ape
nas a cien metros de distancia del par
que principal de la urbe, el Pedro Mon
cayo. En la vieja plaza se halla la igle
sia de la Merced, de expresiva piedra 
labrada. En la Colonia, antes de su des
trucción, fue uno de los bellos y sun
tuosos templos de la Villa. 

!barra es ciudad que cuenta con nu
merosas plazas y parques. El más an
tiguo y tradicional de entre ellos es el 
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Parque Boyacá o plaza de Santo Do
mingo. Su nombre actual evoca la ba
talla con la cual el Libertador Simón 
Bolívar selló la independencia de la 
actual Colombia. 

La iglesia de San Agustín, situada 
en la plazoleta Abdón Calderón fue la 
primera iglesia que tuvo la ciudad y se 
convirtió en el primer templo parroquial 
mientras se construía la iglesTh matriz. 
En 1690 se describe la pequeña y ele
gante iglesia: 'Iglesia con torre regu
lar, de una sola y amplia nave, paredes 
robustas y bien logradas, campanario 
que consta de cuatro campanas meno
res y dos grandes, las cuales solo se 
usan en la fiesta de Nuestro Padre San 
Agustín'. La plaza de San Francisco, 
hoy llamada parque González Suárez, 
fue erigida en memoria del preclaro his
toriador que mostró su predilección por 
Ibarra al dejar a dicha diócesis en pro
piedad, su Historia General del Ecua
dor, la mayor obra de historia de nues
tra patria escrita hasta hoy, 'para la ins
trucción cristiana de niños y niñas de 
esa diócesis', como reza el muro norte 
de su efigie. 

La fachada de la capilla de San Die
go, en el colegio San Diego, construi
do por decreto del Libertador, cuenta 
con una puerta de madera prodigiosa
mente labrada, situada entre dobles co
lumnas que. a lado y lado, lucen como 
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parte del frontispicio. El turista pasará 
por la gran Plaza del Águila o plazo
leta Francisco Calderón, hoy espacio
sa y cálida, a pesar de su triste origen, 
pues fue creada para situar en ella 'el 
madero de justicia' a fin de ahorcar a 
los delincuentes y a quienes atentaran 
contra al autoridad del rey. El 27 de 
noviembre de 1812, como consecuen
cia de las luchas por la independencia, 
muchos rebeldes quiteños huyeron ha
cia el norte, donde libraron cruel bata
lla contra los realistas. Tomados pri
sioneros en San Antonio de Ibarra, mu
rieron ajusticiados en la plaza no me
nos de 75 oficiales, por lo cual el pue
blo la llamó 'plaza del martirio'; entre 
los patriotas fusilados se encontraba el 
coronel Francisco García Calderón, 
padre del héroe niño, Abdón Calderón 
Garaicoa. 

Sus calles y barrios; sus ríos y lagu
nas, sus rincones que guardan leyendas 
de otras horas, cuya descripción exigi
ría de nosotros tiempo y empeño inago
tables, están abiertos al caminante cu
rioso, al conversador interesado. En la 
calle del Alpargate, situada a la orilla 
izquierda del río Tahuando se encuen
tran célebres picanterías y lugares de 
recreo, donde se sirven platos típicos 
de la región. En las angostas calles cer
canas pueden verse aún casitas bajas, 
de anchas paredes de adobón, con puer
tas y ventanas pequeñas y un corredor 

a la calle que sirve como lugar de tra
bajo durante el día e invita a la tertulia 
por la noche. El Derrumbo, terreno irre
gular que cae hacia las riberas del Ta
huando, es hasta hoy lugar de leyendas, 
de citas, aventuras y misterios; desde 
sus bordes se contempla hermoso pai
saje; hoy se conoce con el nombre de 
Paseo Bolívar. 

La piedra Chapetona guarda recuer
dos imperecederos de generaciones de 
muchachitos ibarreños que jugaron en 
ella, guerreando con pepas de higueri
llas cogidas en el barranco del Derrum
bo. Cuando en !barra no existía la pis
cina Municipal, si las crecientes del 
Tahuando empujaban las aguas hacia la 
ribera izquierda, al pie de la piedra 
Chapetona se formaba un vado donde 
se bañaba y nadaba la chiquillería. Se 
afirma, también, que desde lo alto de la 
inmensa piedra irregular, Simón Bolí
var dirigió una fase de la Batalla de !ba
rra, el 17 de julio de 1823 ... ¿Historia 
o leyenda? Lo cierto es que hay he
chos históricos que se convirtieron en 
leyendas, y leyendas tan dignas de ser 
historia, que su narración convence y 
llena de entusiasmo patriótico a quien 
las escucha ... 

El viejo hospital San Vicente de Paú! 
fue resultado de la inicial preocupación 
de los fundadores de la Villa de lbarra 
por crear una casa de hospital a fin de 
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'mitigar el dolor' de sus pobladores. Su 
construcción culminó el 22 de abril de 
1609. Fue construido 'lindando calle 
en medio con la cárcel y en la calle que 
va de la plaza a los tambos reales» es 
decir, a lo largo de la Calle Real o San 
Juan Calle, la gran paralela a la cordi
llera oriental cerca de la quebrada del 
Tahuando, lugar ideal para desaguade
ros. 

Desde 173 7 se incorporaron religio
sas católicas para el cuidado hospita
lario y ayuda a los enfermos, pero el 
hospital fue destruido, como tantos 
otros nobles edificios de Ibarra, en el 
terremoto de 1868. Entonces, y para 
atender a los sobrevivientes ubicados 
en Santa María de la Esperanza, Gar
cía Moreno crea en Caranqui con fon
dos de ingleses que ayudan a su mante
nimiento hasta el 15 de noviembre de 
1875, 'un hospital de sangre'. En el 
retomo, el 13 de abril de 1872, se dis
tribuyen nuevos solares, entre ellos un 
terreno cercano al conventillo de San 
Francisco para el hospital, cuya cons
trucción se inicia según planos traza
dos por el Hermano Benito Aulin, el 
20 de abril de 1872. El 21 de enero de 
1884 se abre en el hospital la primera 
botica y se crea una sala de mujeres y 
otra para hombres. 

Gracias a las gestiones del doctor Luis 
Grijalva, en 1948 se inició la remode-
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!ación y ampliación del hospital, que 
sirvió hasta la década de los años 90. 
En la actualidad, ese local está entre
gado en comodato a la Universidad 
Técnica del Norte, para el funciona
miento de la Escuela de Enfermería y 
Nutrición. En los años 90, el Ministe
rio de Salud construyó el nuevo y mo
derno edificio ubicado en la Avenida 
Cristóbal de Troya que conduce a la 
Perimetral; por el otro lado, la cons
trucción da a la avenida Jaime Riba
deneira. 

Las cruces del camino no son una 
metáfora sobre las dificultades de cada 
existencia singular, sino sucesivos con
suelos de que se quería proveer, a lo 
largo de la ruta y en tiempos colonia
les, a los viajeros que tomaban el ca
mino hacia otros pueblos. En senderos 
más o menos largos, en campos y ciu
dades, la visión religiosa cristiana iba 
sembrando, de trecho en trecho, cruces 
de piedra o madera, más o menos hu
mildes pero significativas y evocado
ras de una fe que contribuía a hacer más 
noble la existencia cotidiana. Con cada 
una de las cruces que pretendían alejar 
el mal, se evocaban también aconteci
mientos importantes, felices o trágicos, 
y siempre se recordaba al viajero que, 
aun en su renuncia a caminar, era en la 
vida concreta un hamo viator ... un 
viandante, un pasajero, nada más. En 
Ibarra existen aún cruces de viejos 



tiempos, como la Cruz Verde, la de San 
Juan Calle, La Cruz de Ajaví, La Cruz 
de San Francisco, La Cruz de Caran
qui. 

Entre otras construcciones y monu
mentos, nos referimos al primitivo ce
menterio de la !barra colonial, que ha
bía estado ubicado en la parte posterior 
de la iglesia de Santo Domingo. En 
1873 se creó el llamado ·panteón de 
pobres· y en 1878, el 'panteón de ri
cos'. En este se enterraba la clase que 
hoy llamaríamos 'alta', la nobleza ur
bana y rural; existe en él todavía un 
pequeño columbario donde reposan los 
restos del extraordinario pintor don 
Rafael Troya y de miembros de antiguas 
familias destacadas o relevantes. 

!barra es ciudad histórica y moder
na, turística y cultural. .. El antiguo y 
alegre centro histórico, los numerosos 
parques, las calles aledañas la dotan de 
una personalidad rica y fluyente. El 
Mirador del Alto de Reyes o de El 
Ángel, loma situada sobre la laguna de 
Yaguarcocha desde la cual se admira 
amplísimo paisaje de agua y de monta
na. La laguna de Yaguarcocha, las rui
nas de Caranqui y la loma de Guayabi
llas son ámbitos particularísimos de la 
ciudad, que abre su paisaje, sus calles 
y plazas, sus secretos y leyendas al vi
sitante ávido de belleza al par que de 
gozo inocente, de tranquilidad y de sa-

lud. !barra ha sido, desde que fue pen
sada como el camino hacia el mar o 
como lugar de paso hacia Pasto o Po
payán, ciudad ideal de tránsito y de per
manencia, de entrada y de salida; los 
inmigrantes que permanecen en ella ya 
no lo son más: pronto empiezan a sen
tirse ibarreños. 

La laguna de Yaguarcocha se halla 
hoy rodeada por un autódromo, pista 
ideal para carreras, donde se han pro
bado y se prueban volantes nacionales 
e internacionales. 

Aire limpio, totoras, garzas, ¡qué her
moso evocar los terrenos aledaños ar
borizados, las lomas con antiguas es
pecies, afines al clima y a la ecología, 
canelones, ciruelos, pomarrosas, mo
lles, olivos, nísperos, madroños, grana
dos, membrillos, frutales del trópico y 
árboles ornamentales, sin que falten el 
perfume y la promesa de plantas medi
cinales, de especias: la albahaca, el ro
mero, el cedrón. el orégano y cien 
más! ... Los paseos en la naturaleza. 
Inolvidables tardes en las que se vivía 
el encanto de diversiones inocentes 
como la del 'paseo de guabas' a Ya
guarcocha. Las familias ibarrellas 
'compraban' un árbol de guabas hasta 
que se terminara su producción anual. 
Nadie, sino la familia 'propietaria' te
nia derecho al fruto, y este derecho se 
respetaba. Gran cantidad de gente ha-
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cía el peregrinaje de sábados y domin
gos por un chaquiñán que subsiste fren
te a la entrada principal de la Universi
dad Técnica del Norte, subiendo la 
loma para caer al pueblo de Yaguarco
cha. Trepados en los árboles. probaban 
el dulce terciopelo de las guabas. o 
bajaban los frutos para los más peque
fías, impacientes en la ilusionada espe
ra. La loma de Guayabillas, en las ri
beras del río Tahuando, junto a la loma 
de Yuracruz, tomó ese nombre por la 
multitud de arbustos de guayabillas sil
vestres en que abundaba, y fue sitio in
olvidable de los primeros paseos de los 
niños de todas las escuelas de !barra. 
desde cuya cima aprendían a recono
cer la majestad y belleza de su 'lugar 
natal'. 

Pilanquí, vieja hacienda con destino 
de cultura fue durante la colonia anti
gua heredad jesuítica. En 1871 pasó a 
manos de don Francisco Gómez de la 
Torre y Gangotena hasta que en 1986, 
el profesor Pedro Manuel Zumárraga, 
presidente de la Casa de la Cultura 
Ecuatoriana Núcleo de lmbabura, com
pra a doña Rosa Gómez de la Torre, su 
última heredera, la casa de hacienda con 
una porción de terreno, a fin de desti
narla al funcionamiento de aquel cen
tro cultural. Casi quince años más tar
de. su director entonces, doctor Luis 
Andrade Galindo, inicia la reconstruc
ción de la antigua casa, cuya fachada y 
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espacios se conservan, cuyos muros 
blancos se resaltan, cuyo tejado a dos 
aguas sigue albergando el tiempo en el 
verdor secreto del musgo. Al culminar 
la restauración y modernización del 
edificio, de patios e instalaciones, la 
nueva Casa se inaugura en el ai'ío 2004, 
en la administración del ingeniero Her
nán Jaramillo Cisneros, entonces pre
sidente del Núcleo de Imbabura, y se 
reinaugura en la administración actual 
del profesor Marcelo Valdospinos que 
coloca en ámbitos externos esculturas 
de personajes ilustres, y realiza diver
sas readecuaciones. Otro privilegiado 
ámbito cultural es el Museo del Banco 
Central, de fundación relativamente 
reciente, que se halla en pleno centro 
histórico y cuya traza recupera el estile 
de las viejas casonas: en la fachada de 
muros blancos resaltan las ventanas sen
cillas y la puerta que, acogedora, da 
paso al zaguán. Adentro, desde el pa
tio típico rodeado de arquería, se llega 
a las diversas salas donde se preserva 
la memoria arqueológica con énfasis 
en las culturas prehispánicas de la re
gión. 

Su Archivo Histórico con documen
tos atinentes a la historia de la Sierra 
Norte del Ecuador conserva y sirve al 
público con importante documentación 
sobre cabildos y sobre la función ju
dicial de la provincia, tanto como con 
su biblioteca general y especializada en 
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temas histórico-culturales. 

El Banco Central restauró, para la 
construcción del museo, el antiguo 
Mercado Municipal o mercado cerra
do de Ibarra. Su acogedor auditorio es 
el antiguo Teatro Municipal de la ciu
dad, en cuya fachada destaca el senci
llo y bello frontis con arcos de medio 
punto entre columnas de piedra, mues
tra de la arquitectura republicana. En 
él tienen lugar conferencias, concier
tos y acontecimientos culturales que 
concitan el interés ciudadano. 

Nos es imposible detenemos en este 
espacio en las antiguas haciendas, or
gullo de producción y belleza, algunas 
de entre las cuales no han sido absorbi
das por la ciudad y se conservan aún, 
abiertas al visitante que podrá aprove
char, además, de la gratísima gastro
nomía ibarreña, otro capítulo que de
bería constituirse en todo un volumen, 
para preservar y recrear los sabores tra
dicionales de Ibarra. A manera de tími
da muestra, no puedo dejar de enume
rar, con el riesgo evidente de olvidar 
muchos de ellos, la chicha de arroz de 
las mujeres negras de El Chota, la chi
cha de remolacha que preparaban las 
abuelitas en tiempo de difuntos. Los 
alimentos que corresponden a la amplia 
gastronomía andina a base de maíz; 
bonitísimas, humitas, quimbolitos y ta
males. El maíz, 'regalo de los dioses' 

se prepara de variadas maneras: choclo 
tierno, choclo mote, mote, tostado, 
chulpi, empanadas de morocho, torti
llas ... Con él se hacen las chichas: la 
chicha de jora que exige un proceso de 
elaboración casi religioso. en el que 
cada detalle se cuida, a fin que el gra
no, germinado en la humedad, entre dos 
capas de hojas de maíz, de aliso, de 
achira o de higuerilla y seco luego bajo 
la caricia del sol, pueda molerse para 
obtener la jora. La chicha huevona. Y 
con maíz, como no podía ser menos. 
se prepara el champús para acompañar 
los recuerdos difuntos y los recuerdos 
de difuntos, porque se toma el día de 
los muertos perfumado de naranja agria. 
mejorana, manzanilla, cedrón y cane
la, clavo de olor y pimienta dulce. An
tiguos sabores repetidos que dan otro 
color a la vida y a la muerte. 

Ochenta variedades de papas. todas 
distintas, dicen los entendidos que exis
tían en Ibarra ... Y ocas asoleadas, ocas 
con miel, colada de ocas llamada 'ca
bishca'. Camote. De la caña de azúcar 
del valle de Salinas y del valle del Chota 
y de otros secretos dulces derivan los 
célebres 'santos' o dulces empanizados 
envueltos en hojas de plátano; las igual
mente célebres nogadas enconfitadas 
con tocte y el más que famoso arrope 
de mora que expenden los vendedores 
de la esquina de la Merced; los boca
dillos de guayaba, de leche, golosinas 
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que se encuentran también en rutas y 
paraderos del turismo actual. ¿Y cómo 
no mencionar los celebérrimos 'hela
dos de paila', que, prestos a cumplir 
cien años, siguen vendiéndose en ple
no centro histórico, en el local de doña 
Rosalía Suárez que murió centenaria? 

'Y porque es bien que la Villa se re
gocije, ordenaron y mandaron que el 
dicho día de San Miguel haya toros y 
juego de cañas, y la noche antes, lumi
narias por la plaza y calles de la Villa, 
tocándose atabales, trompetas y chiri
mías y otros instrumentos bélicos ... y 
sus indios, ansí mismo. hagan susfzes
tas a su modo y costumbres, de mane
ra que en entrambas repúblicas haya 
aquel día gran regocijo y contento ... )) 
decretó el24 de septiembre de 1607, a 
un año de fundada la Villa, su Cabildo. 

¿Fiestas por decreto? ¡Sí, siempre que 
haya para ello mérito suficiente! Y este 
de la fundación de la Villa de !barra en 
1606 lo tiene; como lo tienen también 
la fiesta del Retomo, del 28 de abril, 
cuando volvieron los sobrevivientes, 
armados de esperanza, de amor y pa
ciencia, a reconstruir la ciudad en rui
nas ... 

Muchas otras fiestas han sido insti
tuidas por la fe y la costumbre: la fiesta 
de la Cruz de Mayo o del Señor del 
Amor, en Caranqui, y la de la Cruz 
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Verde en El Alpargate. Y las del Inti 
Raymi, que coinciden con la fiesta de 
San Juan, el 24 de junio de cada año, 
porque la reinvención de tradiciones 
restituyó la antigua fiesta de ascenden
cia cuzqueña, en la cual los hombres, 
para cerrar el ciclo agrícola anual, se 
disfrazan y forman comparsas y moji
gangas que perduran hasta hoy y reco
rren plazas y barrios de la ciudad y de 
la periferia. Al respecto, según datos de 
que me ha provisto don Hernán Jara
millo, en el Diccionario del Folklore 
Ecuatoriano de Paulo de Carvalho 
Neto se habla de la fiesta de San Juan y 
se menciona a Hassaurek, quien en 
1865 vio en Cayambe ... ((Veinticuatro 
bailarines, doce de ellos vestidos de 
mujer >J. Hay que señalar que las fiestas 
indígenas eran enteramente de hom
bres, y que solo desde hace pocos años 
intervienen en ellas las mujeres. 

Las antiguas romerías a la Virgen del 
Rosario de Santo Domingo de Ibarra. 
y en las primeras décadas del 900, las 
ya olvidadas fiestas de San Vicente, ce
lebradas por los 'mochos' de San Cle
mente, de Rumipamba, de la Magdale
na, hasta Zuleta, celebración plenamen
te imbabureña, y la Fiesta de San 
Juan ... 

'Se ordenó que hubiera luminarias en 
la noche de la Villa'. Cohetes, globos, 
fuegos artificiales: voladores, petardos, 
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bengalas y girándulas, torpedos, busca
piés, vacas locas, castillos ... Eternidad 
de luces que esplenden obedientes en la 
noche de fiesta ibarreña y solo compi
ten con el profundo cielo repleto de es
trellas y constelaciones ... 

DETENER LA CIUDAD EN EL 
TIEMPO 

He pretendido, amorosamente, cap
tar en el tiempo y en la palabra que in
tenta revelarla, la ciudad de calles ado
quinadas, armoniosa, de casas todavía 
bajas, de monumentos, iglesias, antiguos 
parques y plazas, y esa otra ciudad que 
sobre la nostalgia del pasado, se ha ido 
abriendo entre las edificaciones existen
tes y anuncia nuevas dimensiones, es
calas de ciudad vertical y moderna ... 
!barra, extendida más allá de la ciudad 
reconstruida, fiel al ángulo recto, se ha 
ido dilatando en distintas direcciones, 
ha escalado laderas, ha trazado puentes. 
Y ha empezado a crecer en altura: edi
ficios modernos desafían los antiguos 
monumentos y se conforman en ellos 
nuevos hitos y referentes. De este modo, 
la ciudad reclama reconocer su memo
ria sin renunciar al progreso, pide a sus 
ciudadanos recuperar la unidad y la con
tinuidad, integrar sus partes, establecer 
resguardos para sus antiguos hitos, a la 
vez que dejar el espacio para que se 
engarcen nuevos referentes. 

De conversaciones y comentarios. de 
ilusiones y afanes. he llegado a com
prender que el mayor homenaje geopo
lítico que se habría de hacer a la ciu
dad. en esta hora, sería aquel que posi
bilitara definitivamente su sueño de lle
gar al mar del Pailón: !barra, en su cen
tralidad. a solo dos horas de distancia 
de Quito, a dos horas de Colombia. a 
cuatro horas del mar, el puerto de El 
Pailón, quizá el de mayor cabotaje del 
país, permitiría que gentes y mercade
rías ingresaran por San Lorenzo y lle
garan a Manaos, en un gran corredor 
comercial. 

!barra cuenta con un clima ideal en 
un paisaje único de montañas y de agua. 
Con tesoros monumentales, con buena 
infraestructura hotelera que anuncia un 
gran ímpetu turístico. Generosa y ama
ble, incorpora a quien llega a ella y es 
construcción permanente que ha de 
reubicar la memoria frente a las ense
ñanzas del pasado y de la historia y ante 
un presente que reordene, reinvente y 
recree todo aquello que hace el carác
ter único de esta ciudad inolvidable. 

Su paisaje. su cultura, su pasado han 
de huir de la folclorización y abrirse 
hacia tiempos nuevos. en la revisión 
vital que impone el conmemorar cua
trocientos años de fundación, hacia 
posibilidades indígenas, mestizas, ne
gras que no vean el pasado como ex-
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tinguido y solidificado, ni permitan que 
surjan de él nuevos centros de poder 
estériles y a menudo egoístas y crueles, 
rémora histórica de nuestra patria, sino 
que se dirijan a hacer de Ibarra un ám
bito en el cual se fusionen el amor por 
la ciudad, la formación y el entusiasmo 
del conocimiento, con el progreso y la 
preservación de sus valores históricos, 
artísticos, morales e intelectuales más 
auténticos ... 
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CUADRAGÉSIMO 
ANIVERSARIO DEL lOA 

Fernando Tinajero 
Universidad de Otavalo 

Señoras y señores: 

Cuando Plutarco Cisneros me dio la 
noticia de que al fin habían culminado 
sus arduas gestiones para alcanzar la 
aprobación legal del Instituto Otavale
ño de Antropología, yo no podía imagi
nar que al cabo de cuarenta años me 
correspondería pronunciar el discurso 
de orden en la celebración de este ani
versario. Tampoco podía imaginármelo 
hace dos meses, cuando sabía ya del 
proyecto de esta celebración, porque soy 
consciente de que mi relación con este 
Instituto no pasa de ser la del amigo 
cordial que sigue con atención la vida 
de una entidad admirable. Las razones 
del corazón, como decía Pascal, también 

en este caso han sido más fuertes que 
las de la Razón y me han traído a este 
lugar de tantos recuerdos, bajo el estí
mulo de voces amistosas que acaso han 
querido recompensarme de este modo 
por una fidelidad que ha podido atrave
sar diversos avatares y ausencias. Mis 
palabras, por lo tanto, son ante todo el 
pago de una deuda que empecé a con
traer aún antes de que naciera la idea de 
fundar este Instituto. 

No será exagerado decir que tal 
idea fue la versión específicamente 
otavaleña de esa suerte de huracán que 
atravesó la conciencia ecuatoriana en la 
fabulosa década de los sesenta. Todo el 
que haya vivido aquellos años puede 
recordar que entonces el mundo entero 
fue sacudido por un irrefrenable afán de 
cambio, cuyos estremecimientos alcan
zaron por igual los grandes principios 
de la ciencia, la filosofía y la religión, y 
las costumbres cotidianas. Al mismo 
tiempo, vientos de libertad, justicia e 
independencia soplaban en los cuatro 
puntos cardinales, provocando noveda
des insospechadas en la lejana África, 
en la heroica Asia del Sur y en la cerca
na Cuba. Situado en lo que lván Carva
jal ha llamado «el lejano Occidente», el 
Ecuador fue en ese instante contempo
ráneo del mundo: aquí y allá, como si 
hubiesen sido convocados por una mis
ma voz inapelable, diversos grupos apa
recieron en la geografía patria siempre 
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marcados con los mismos afanes de 
transformación, que a veces, como en 
el caso quiteño, estuvieron envueltos en 
una iracunda iconoclastia. Participando 
de ella, pero sin perder de vista el solar 
nativo, el grupo otavaleño que llegó a 
los sesenta cuando todos sus miembros 
frisaban los veinte años, intentó prime
ro los caminos del arte teatral para des
embocar por fin en la preocupación sus
tantiva de indagar en los fondos inson
dables de la cultura propia de las comu
nidades raigales de la tierra. Y fueron 
esas preocupaciones las que alimenta
ron el sueño, al comienzo inverosímil, 
de fundar un instituto que hiciera posi
ble la investigación sistemática de lo que 
fuimos y de lo que seremos, atravesan
do el inquieto presente de las ilusiones 
que aprenden a pisar el suelo. 

En Quito, ya lo he dicho, la fiebre 
de aquellos años se expresó bajo la for
ma de un irreverente quehacer literario, 
cuya consigna fundamental, aparente
mente contradictoria, podría sintetizar
se en la voluntad de abolir el pasado para 
reencontrar el pasado. Tal paradoja se 
entiende por mediación del concepto de 
inautenticidad, cuya propia indefinición 
hizo posible que en su nombre se nega
ra todo valor que no fuera el de un futu
ro apenas entrevisto. Se quería, por lo 
tanto, abolir el «pasado inauténtico» 
para recuperar el «pasado auténtico», sin 
que nadie haya sabido claramente qué 
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se entendía bajo esos nombres. 

Pero ese doble propósito parecía 
exigir una minuciosa labor de investi
gación histórica para poder distinguir 
lo perecible y lo recuperable, lo quepo
día abandonarse y lo que era impres
cindible conservar. Los tiempos que se 
vivían, sin embargo, no se presentaban 
propicios para las reposadas tareas de 
la investigación, y tal fue la causa de 
que el movimiento quiteño haya elegi
do la faena poética, entendiendo que 
solo en poesía puede el hombre habitar 
para aunar en su ser las opuestas dimen
siones del tiempo. 

Fue Otavalo, en cambio, el esce
nario de esa búsqueda de autenticidad 
de un pasado que se consideraba falsi
ficado por la perniciosa acumulación de 
falaces visiones ideológicas. Mientras 
los jóvenes poetas de Quito se afana
ban con pasión desbordada en la crea
ción de un mundo que parecía prescin
dir de toda suerte de ataduras, su con
traparte otavaleña decidía ir más allá de 
sus propios límites, renunciaba a la in
mediatez del quehacer literario y se su
mía en un proyecto que lucía descabe
llado: sin contar aún con los elementa
les trebejos del oficio, se dio a la tarea 
de edificar un sueño que no pudiera ser 
demolido por los vientos que borran las 
palabras. Y en esa tarea, fuerza es de
cirlo en alta voz, el corifeo fue sin duda 
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Plutarco Cisneros Andrade, capaz como 
nadie de contagiar a los demás su entu
siasmo desbordante y de pasar con ab
soluta naturalidad de las más intrinca
das consideraciones sobre los entreplie
gues de la cultura a los más inhóspitos 
parajes del cálculo financiero. 

Acaso sea esa extraña versatilidad 
el secreto que permite explicar la sobre
vivencia de este Instituto, después de 
cuarenta años de vida fructífera. Si los 
afanes iconoclastas marcaron en Quito 
un hito conflictivo en el desarrollo de la 
poesía ecuatoriana, la convivencia del 
sueño y el realismo permitieron en 
Otavalo la edificación de una obra que 
en sus propios muros exhibe el espíritu 
que le anima: la actualidad de una ar
quitectura concebida como renovación 
formal que sin embargo conserva la tra
dición, cobija aquí un enorme acervo de 
conocimientos cuya vasta riqueza esto
davía difícil de apreciar en toda su di
mensión. Nadie en el Ecuador, y ni si
quiera en la propia comunidad otavale
ña, sabe exactamente cuánto saber se ha 
ido aquí depositando en los archivos del 
Instituto de Antropología, esperando que 
una nueva convocatoria lo invite a mo
vilizarse. Esa convocatoria, por fortuna 
para todos, ya ha sonado, y una vez más, 
ha sido dicha por la voz de Plutarco Cis
neros, de cuya imaginación prodigiosa 
salió hace muy pocos años la nueva idea 
de una universidad en cuyas aulas sea 

posible dar nueva vida y funcionalidad 
al saber acumulado en el Instituto. Esa 
Universidad ya existe, y está haciendo 
posible la transmisión y multiplicación 
del saber de lo propio, que no fue des
cubierto ni creado para dormir en el si
lencio de los fondos documentales, sino 
para circular libremente en las aulas, 
sometido al vaivén de las interpretacio
nes que a cada paso abren en él pers
pectivas siempre prometedoras. 

Hoy, en plena madurez, el Institu
to Otavaleño de Antropología y su pro
longación fundamental, la Universidad 
de Otavalo, han llegado a ocupar un si
tio nada desdeñable en el contexto de 
un país de inocultable vocación por la 
cultura. Por supuesto, no quiero suscri
bir ahora la tan errada tesis de una hi
potética grandeza cultural por la cual po
damos recuperar una patria perdida. Lo 
que quiero es mirar cara a cara la reali
dad, sin afanes de grandeza ni resurrec
ción, pero con claro sentido de esa lla
mada interior que nos ha movido siem
pre hacia la dramática pregunta de lo 
que somos: tan pronto como la plantea
mos, es inevitable reconocer que, entre 
las múltiples respuestas posibles a tan 
incisiva pregunta, algunas por lo menos 
han sido formuladas desde aquí, desde 
este Instituto, bajo cuya sombra protec
tora se ha desarrollado, a lo largo de 
estos cuarenta años, algo muy próximo 
a una escuela de pensamiento. 
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No es frecuente que esto ocurra en el 
Ecuador, donde la falta de continuidad 
y la improvisación parecen ser la única 
garantía, muy pobre por cierto, de las 
pequeñas individualidades que transitan 
en las instituciones. Aquí, en este Insti
tuto, las cosas se dan de otro modo -tan 
de otro modo que las primeras y aún 
vagas intuiciones formuladas en una ya 
lejana convención de quichuistas cele
brada en el naciente Instituto de los pri
meros tiempos, pueden aún ser recono
cidas en el trabajo universitario de es
tos días y en los nuevos proyectos de 
investigación que están tomando forma. 

Pero no se crea que ésta ha sido una 
tarea fácil, llevada a cabo con el exclu
sivo fundamento de una afición parro
quiana. Hora es de recordar que esta 
permanencia de los resultados obteni
dos en este Instituto se debe al concur
so de las más importantes inteligencias 
del mundo en materia de arqueología, 
antropología y etnohistoria, cuyo que
hacer estuvo precedido por el desarro
llo callado y modesto, de una filosofía 
fundamental acerca de lo propio y lo 
ajeno, acerca de la identidad y la comu
nidad, acerca del pasado y el futuro. 
Solo así puede explicarse que los fer
vores de un tiempo de agitaciones in
contenibles hayan podido plasmarse en 
una obra imperecedera, que es ya un 
monumento vivo a la cultura y a Otava
lo como sede de una cultura incalcula-
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blemente rica. 

A la altura de mis años la memoria 
suele tomarse esquiva, y temo no po
der recordar los nombres de todos los 
eminentes hombres de ciencia que Jle
garon desde todos los rincones de la 
América nuestra y de los Estados Uni
dos, para reunirse con sus colegas Jle
gados desde Europa y participar en una 
tarea conjunta de investigación que se 
encuentra plasmada en la inolvidable 
colección llamada Pendoneros, cuya 
sola existencia es ya un testimonio fe
haciente de la fecundidad del trabajo 
realizado. Pero no he podido olvidar, 
pese a los años, a Frank Salomon ni a 
John Murra, a Udo Oberem ni a Hora
cío Larraín, a Fernando Plaza, a Luis 
Rodríguez, a Yuri Zubritsky ni a John 
Stephen Athens, que en distintos mo
mentos, pero movidos por el mismo 
afán de búsqueda, fueron huéspedes del 
Instituto y hermanos de los otavaleños. 
Pienso que es el momento de rendirles 
un cálido tributo, haciendo visible que 
la comunidad otavaleña sabe bien que 
la gratitud es acaso la virtud que más 
ennoblece al ser humano. 

Pero del mismo modo, sería preciso 
recordar a todos los que, desde el pro
pio suelo natal, acompañaron a Plutar
co Cisneros en esta obra gigantesca, que 
es en rigor la obra de una generación. 
No quiero incurrir en omisiones, y me 
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abstengo de llamarlos por sus nombres; 
pero no puedo evitar un recuerdo emo
cionado de aquellos hermanos de ayer 
que se nos adelantaron en la muerte des
pués de haber soñado con nosotros el 
mismo sueño que hoy es una realidad 
tangible de cuatro décadas. Mi home
naje, por lo tanto, a Efrén Andrade, a 
Vicente Larrea y a Álvaro San Félix, 
cuyo hálito fraterno circula todavía en
tre estos muros, recordándonos que es
tán siempre con nosotros, alegrándose 
ahora por la tarea cumplida. 

Y por fin, vaya una palabra calurosa 
para aquellos compañeros más fieles, 
que hasta el día de hoy están presentes, 
contribuyendo con su esfuerzo para la 
continuación de la tarea: Marcelo Val
dospinos, a cuyo cargo se encuentra hoy 
la dirección del Instituto, y Edwin Nar
váez, colaborador indispensable de Plu
tarco en la ardua tarea de levantar la 
joven Universidad de Otavalo. Junto a 
ellos se encuentran todavía Hemán Ja
ramillo, Carlos Coba, José Echeverría 
y otros, que también merecen de noso
tros el abrazo agradecido por la cons
tancia en un esfuerzo que no ha tenido 
otra recompensa que la satisfacción del 
cumplimiento de un deber identificado 
en la primera juventud. 

Permítanme terminar expresando mis 
votos por el futuro de esta institución 
inseparable ya del corazón de los otava-

leños y merecedora de un reconocimien
to de la Patria agradecida. 

Señoras y señores. 
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ECUADOR: LA CULTURA 
DEL CINE Y EL NACIMIEN

TO DE UNA INDUSTRIA 

José Rafael Zambrano Brito 
Quiatro 

Se define a la cultura como un siste
ma integrado de normas de conducta 
aprehendidas, características del modo 
de vivir peculiar de un grupo social. Es 
exclusivamente un fenómeno humano, 
que sólo existe gracias y mediante la 
comunicación simbólica (los lenguajes 
y el aprendizaje). Si apelamos a esta 
definición, diríamos que el cine encaja 
perfectamente en la categoría de cultu
ra, es decir que existe una cultura del 
cine. Ahora, la pregunta, ¿existe una 
cultura del cine en nuestro país? 

Desde que se realizaron las primeras 
proyecciones cinematográficas públicas 
a comienzos del siglo pasado, se em
pezó a forjar una cultura del cine, una 
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cultura que privilegió la expectación 
antes que la propia producción; es de
cir, que en los inicios del cine en Ecua
dor se evidencian normas de conducta 
en la sociedad, destinadas al consumo 
de productos traídos desde otras latitu
des, especialmente de Estados Unidos 
y Europa. 

Por tradición, el Ecuador ha sido y 
sigue siendo consumidor por excelen
cia y no productor, esta lógica trascien
de a todos los órdenes de la historia y 
en lo económico, desgraciadamente, 
hay que decirlo, siempre hemos expor
tado materia prima y a la vuelta nos han 
«embutido» todos aquellos productos 
que el poder imperial ha querido. 

Lo que ocurre con el cine en el Ecua
dor, hoy por hoy, ventajosamente, mi
rándolo como arte antes que industria, 
y juntándolo a la riqueza de las demás 
expresiones artísticas, nos alienta a pre
sumir el hecho cinematográfico corno 
iconoclasta, fuera de la regla que ha pre
dispuesto mirarle al país como «Bana
na Republic». 

Sí, en nuestro país se está forjando 
una naciente industria cinematográfica 
con cuerpo y personalidad propias den
tro del contexto de cine independiente 
y diverso como sólo en esta parte del 
mundo puede darse. 
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Desde adentro hemos empezado a 
percibirlo así y la percepción del Ecua
dor en el contexto internacional, como 
una jungla habitada por «salvajes indó
mitos», ha cambiado radicalmente en los 
últimos años. El cine es uno de esos 
factores de cambio que han marcado un 
punto de giro en el desarrollo colectivo 
del país. Podemos afirmar que el he
cho cinematográfico que identifica ese 
cambio e impulsa a la producción na
cional es la realización de «Ratas, rato
nes y rateros», de Sebastián Cordero. 
Una película que trascendió las fronte
ras y que permitió verle al Ecuador no 
sólo como un lugar exótico donde ha
cer turismo, sino como un país lleno de 
una variada riqueza cultural, artística e 
histórica. Se constituye, además, como 
punto de partida y catalizador para que 
muchos realizadores jóvenes y no tan 
jóvenes dirijan su mirada a las posibili
dades de hacer un nuevo cine y em
prendan la dura y arriesgada tarea. La 
cultura del cine empieza a nacer, por tan
to las necesidades surgen en todos los 
ámbitos de la realización, empezando 
por el desarrollo de la idea hasta con
vertirla en proyecto, luego la fase de pro
ducción para terminar con la distribu
ción y exhibición. 

Creo que es importante ahondar en el 
valor simbólico esencial del cine como 
cultura, para luego tener una perspecti
va de industria a futuro. 

Está dicho que en cada sociedad los 
bienes culturales se proveen en forma 
de hábitos, normas de conducta, costum
bres, representaciones simbólicas, crea
ciones intelectuales, tradiciones, cono
cimientos colectivos, prácticas mágico
religiosas, cosmovisiones, relaciones 
con el espacio natural, sitios, bienes 
muebles e inmuebles, objetos y produc
ciones artísticas de naturaleza escénica, 
audiovisual, musical o plástica que se 
asocian a su identidad y destino. 

A todo aquello que un conglomerado 
social le atribuye un valor especial de 
significación simbólica, histórica, esté
tica, artística, tradicional e, incluso. 
ideológica, constituyen el patrimonio de 
aquel. 

Esa noción de identidad que se trans
mite socialmente en un espacio y un 
tiempo determinados no se nutre sólo 
del pasado o se funda apenas en valora
ciones sobre la historicidad, la monu
mentalidad o la antigüedad; como con
secuencia, se crea y se renueva en las 
prácticas cotidianas, en los imaginarios, 
de tal forma que posibilita vínculos de 
identidad dentro del entorno socioeco
nómico en el que habita cada individuo 
y cada grupo. 

En el caso audiovisual, si un solo país, 
o una sola tendencia. copa los espacios 
de la producción y la comunicación, ha-
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bría una sola fuente desde la cual flui
rían de manera unificada u uniforme las 
ideas, los imaginarios y los sentidos es
tratégicos de ese país «productor». Por 
eso, cuando se trata del patrimonio cul
tural de los pueblos es obligatorio a la 
función pública el posibilitar los instru
mentos de contrapeso, incluso de defen
sa estratégica. 

El efecto cultural esencial del cine y 
de los medios audiovisuales implica res
puestas a temas específicos: ¿Cómo ga
rantizar los derechos de acceso colecti
vo al conocimiento y a la cultura univer
sal, sin masificar o uniformizar el pen
samiento?, ¿cómo apoyar una actividad 
creativa sin direccionamientos ideológi
cos desde el Estado?, ¿cómo propiciar 
un sentido analítico colectivo, y cómo 
lograr por su intermedio el crecimiento 
del capital humano y la provisión de he
rramientas frente al aislamiento, frente 
a la confrontación, frente al desequili
brio social?, ¿cómo tomar todo lo cul
tural del cine en diálogo equilibrado? 

Es necesario que en nuestro país cada 
obra cinematográfica sea declarada 
como un bien de interés cultural, lo que 
impone medidas de protección econó
mica y obligaciones particulares diseña
das para que no se afecten sus condicio
nes de comercialización y circulación. 

Salvaguardar el cine en su contenido 

de patrimonio cultural exige, por su
puesto, actuar frente a la inestabili
dad de los soportes en los que se 
fijan dichas obras, proteger las gra
baciones sonoras y radiofónicas, los 
vestuarios, las publicaciones, los 
guiones, las fotografías y todos los 
materiales en tomo a la obra que ha 
producido y producirá el país o 
aquella de gran valor que llega a 
éste. Pero supone, en esencia, rea
lizar las acciones concurrentes en
tre la institucionalidad pública y el 
sector privado para propiciar las 
mejores condiciones económicas, 
comerciales y regulatorias, a fin de 
generar una producción propia y 
constante de valor social, al igual 
que sentidos críticos y de fortaleci
miento en la sociedad. Estos aspec
tos, que constituyen objetivos natu
rales del naciente sistema no deben 
ser marginados dentro del la discu
sión para el fortalecimiento del he
cho cinematográfico en el Ecuador. 
Asentadas estas bases, al fortalecer
se y protegerse la cultura del cine, 
la previsión de la naciente industria 
cinematográfica ecuatoriana ofrece
rá escenarios alentadores. 

No tenemos que olvidar que el 
arte del cine «es el más industrial», 
hasta el punto en que cualquier pro
ducto suyo (desde el instante en que 
implica cámaras, película y otros 
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elementos) se vincula con industrias di
versas y con un considerable desarrollo 
técnico. 

Hasta el proyecto cinematográfico 
más barato y simple es hoy un producto 
sólo concebible en los ámbitos del mo
derno desarrollo científico-técnico e in
dustrial. 

El cine es hijo de la técnica y la in
dustria contemporáneas. ¿Cuánta téc
nica supone? 

Veamos los créditos de una película 
común y corriente: guión, dirección, fo
tografía, edición, música, sonido, efec
tos especiales ... ¡Qué gran cúmulo de 
personal y de procesos técnicos e indus
triales para lograr otro producto más! 

Por otro lado, cada film supone un en
granaje de producción, comercio y con
sumo: empresas productoras, empresas 
distribuidoras y empresas exhibidoras, 
con las derivaciones y las complicacio
nes de cada una, desde el abastecimien
to técnico y material, hasta la construc
ción de locales, sets, salas de exhibición 
y sus debidas reparaciones, entre otras 
actividades más a cargo de agrupacio
nes especializadas. 

Tanto en la creación de un film como 
en su modo de llegar a un público, lo 
industrial-comercial es francamente vi
sible. 

La industria cinematográfica está den
tro de las denominadas industrias cul
turales. Allí se conjuga su significación 
creativa y social con elementos relati
vos a las formas de producción, al tiem
po que se asocian cultura y economía 
para demostrar que los bienes y servi
cios derivados del cine producen impac
tos en el campo social y en los ingresos 
nacionales. 

Es evidente, por tanto, que el cine 
como expresión artística fundamental de 
la cultura, tiene gran potencialidad eco
nómica e industrial cuando alcanza al
tos niveles de inversión, de calidad téc
nica y de contenidos, pero también or
ganización y crecimiento productivo 
con vocación de permanencia, y es po
sible sin ilusionismos, avizorar que eso 
pasará en Ecuador. 
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PARÁMETROS PARA LA 
PUBLICACIÓN 

Revista Sarance 

Prolegómenos 

Los artículos a publicar en la Revista 
Sarance deben enviarse a la dirección 
de la Revista: 

Instituto Otavaleño de Antropología 
casilla: 10-02 -19 
Otavalo - Ecuador 

e-mail: 
universidadotavalo@yahoo.com 

Corresponde al Comité de Dirección 
de la Revista, atendiendo a las caracte
rísticas de los originales, determinar la 
sección apropiada para su publicación: 
Estudios, Notas, Boletines, Recensio
nes, Reseñas. 
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El Comité de Dirección se reserva el 
derecho de introducir modificaciones en 
los artículos, para adecuarlos al estilo 
de la sección y presentación de textos 
de la Revista. 

Los autores, si lo desean de forma 
explícita, recibirán las pruebas del tex
to compuesto, para su inmediata correc
ción. Una vez publicado, recibirán gra
tuitamente tres volúmenes de la Revis
ta. 

Los originales 

El texto se enviará impreso en folios 
Din A 4 y también en soporte informá
tico (diskette o vía e-mail), en un pro
grama convencional. 

La extensión debe ajustarse a estas 
medidas: 

a) Estudios: entre 8.000 y 12.000 pa
labras (incluidas las notas); 

b) Notas y Boletines: entre 6.000 y 
7.000 palabras (incluidas las notas); 

e) Recensiones: entre 1.000 y 2.000 
palabras (no llevan notas al pie); 

d) Reseñas: entre 400 y 800 palabras 
(no llevan notas al pie). 

Los Estudios y Notas deben ir acom-
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pañados de un resumen de 1 00 palabras, 
con su traducción al inglés, en el que se 
expresen con claridad los temas trata
dos en el trabajo y su enfoque o conclu
sión. Además, se escogerán tres palabras 
clave (keywords), en castellano e inglés, 
para facilitar su indexación y búsqueda. 

En los Estudios, después del título, fi
gurará un sumario del artículo. 

Las notas a pie de página seguirán nu
meración consecutiva en todo el artícu
lo. 

Al final del artículo, deben figurar: 

- el nombre completo del autor, con 
el nombre en minúsculas y los apellidos 
en versalitas; 

- la institución académica en que tra
baja y la ciudad correspondiente; 

- puede figurar la dirección de correo 
electrónico. 

Títulos 

El título del trabajo debe ser claro, ex
presivo y conciso. Se puede completar 
con un subtítulo. Conviene evitar abre
viaturas, exceso de paréntesis, comillas, 
etc., que dificultan la citación bibliográ
fica. 

En principio, se emplearán tres nive
les de títulos: 

- El título del artículo se escribirá en 
mayúsculas. 

- Los apartados en versalitas. 

- Las subdivisiones de los apartados 
en cursiva. 

Bibliografía 

Las referencias bibliográficas irán 
siempre en notas a pie de página y nun
ca dentro del texto, salvo en la sección 
de Recensiones y Reseñas. 

En el texto pueden ir las referencias 
de los textos y las abreviaturas muy co
nocidas o que se han explicado antes. -

En las citas bibliográficas a pie de pá
gina, debe figurar el nombre y apellido 
del autor, aunque se mencione en el tex
to. 

Si se cita varias veces la misma obra, 
se pondrá la referencia completa la pri
mera vez. 

Cuando no se trata de una cita tex
tual, sino de una alusión, se puede ante
poner vid. o cfr. 

La ciudad en la que se edita el libro 
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debe ponerse en su idioma original. 

Recensiones y Reseñas 

En esta sección, no se ponen referen
cias a pie de página. Si se cita la obra 
recensionada, se pone en el texto la pá
gina entre paréntesis; por ejemplo: (p. 
27). Si se citan otras obras, se ponen los 
datos necesarios en el mismo texto y en
tre paréntesis. 

En el encabezamiento de la recensión 
o reseña figurarán los datos del libro, 
según este orden: 
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Nombre completo del autor (minús
culas). Apellido(s) del autor (versali
tas). Coma. Título del libro (y subtítu
lo, separados con un punto) en cursiva. 
Coma. Casa editorial. Si el libro forma 
parte de una colección, se indica entre 
comillas, con una coma y el número del 
libro en la colección. Todo entre parén
tesis. Coma. Ciudad en que se ha edita
do, en el idioma del libro (si son varias, 
se pone un guión entre ellas). Año de 
edición (sin coma precedente). Coma. 
Número de páginas. Coma. ISBN. 



Esta obra se imprimió en los talleres lOA 
siendo Director de Publicaciones 

Fermín H. Sandoval 
Diciembre - 2006 




