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n 

itorial 

Razones de orden económico impi­
dieron la aparición periódica de Sarance. 

Para este número se ha escogido 
artículos de gran interés para Jos lecto­

res, tanto por su contenido como por 
su forma: "Mujeres y resistencia: acer­

ca del papel de las mujeres en el levan­
tamiento dé Otavalo, 1777", escrito por 
Elizabetb Robr. La autora pone en evi­
dencia el rol de la mujer en esos hechos 
y el levantamiento de Otavalo, enfati­
zando su participación en aquellos acon­
tecimientos. 

Mariusz S. Ziolkowski, Vice-Presi­
dente de la Comisión Andina de la So-
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ciedad Polaca de Estudios Latinoameri· 
canos, bace entrega de "La piedra del 
cielo: algunos aspectos de la ensefíanza 
religiosa en la sociedad incaica". No 

cabe duda que la publicación del presen· 

te artículo revista suma importancia, ya 

que ~rata de la vigencia de las creencias 

mágico-religiosas en el tiempo del in· 

cario. El tema es tratado seriamente y 

con profundidad. 

El autor de "Las funciones sociales 

de la lengua quechua en el área Otavalo· 

Cotacacbi", Yuri A. Zubritski, hace un 
análisis de las variables dialectales en 

las dos zonas de estudio. Constituye un 

aporte a la Lingüística y el artículo es 

parte de uno de los subcontenidos del 

Plan de trabajo. "Relaciones interétni· 

cas en el Ecuador: caso del área Otava· 

lo·C otacacbi". 

"La cultura en el Ecuador: Perspec· 

tivas futuras" de Segundo Moreno Yá· 

nez, propone un marco teórico referen· 

cial, definiciones de cultura, estratifica· 
ción etno·cultural y el reto de la cultura 

en un Júturo no lejano. Moreno sienta 

las bases de un problema sujeto a discu· 

tirse en una ,Hesa Redonda o en u11 Se· 

minario. 

Carlos /\lberto Coba Andrade, ex­

pone ciertos lineamientos referenciales 

sobre los componentes etno·culturales 

nacionales y demuestra que, en ese sen· 

tido, el Ecuador es un pai's heterogéneo 

en su ensayo sobre "Cotidianidad, iden-
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tidad e indigenismo". El mismo autor, 
en otro artt'culo, presenta un trabajo 

comparativo de la simbología língüísti· 

ca y musical, con el propósito de pro· 

bar que tanto la una como la otra son 
símbolos de una misma forma de co· 
municación. 

William Belzner, realiza un gran 

aporte a la etnomúsica: "El poder del 

sonido en los ritos Chamánicos entre 
los runas de la amazonía ecuatoriana". 

El poder del cbamán no solo se encuen· 

tra en los seres supratetrestres sino en 
el poder musical. Hace un estudio de la 

estructura del canto y de los instrumen· 

tos musicales empleados entre los runas. 

Hernán ]aramillo Cisneros, entrega 

el artículo "Apuntes sobre la artesanía 

textil de Otavalo ". Es un trabajo de su· 

ma importancia, ya que hace un relato 

histórico documentado de la artesanía, 

desde la época colonial. Realiza un se· 

guimiento de la artesa1u'a basta nuestr&s 

días y ofrece un diagnóstico de la crisis 

textil artesanal en la región de Otavalo. 

Mabel Preloran, en su artículo "Los 

sueños en la cultura otavaleiia ", trata de 

describir la percepción de los sueños co· 

mo mensajeros sobrenaturales. El tema 

)' su concepción teórica es nueva. Cree· 

mos que tiene seriedad y validez cientÍ· 

fíca y, por ende, constituye un aporte 

a la ciencia. 

Otavalo, junio de 1987 

El hombre de 

y 

que para 

hacia el norte de sus territorios 

" al inca una nueva li­
tera hecha con oro lavado de los 
ríos orientales. Los vasos fueron 

por los magníficos artífi­
ces de y Tumipamba. Los 
ponchos de lana por los de 

y Cayambi..." 

En la época colonial, Otavalo tenía 
varios obrajes en su jurisdicción. El 

obraje, que era la " ... fábrica de paños 

ordinarios, bayetas y otros tejidos de la-
" b na ... , encerra a un mundo de injusti-

cia y de opresión, pues ali í tenía que 

trabajar el indígena en las peores condi­

ciones, para pagar tributos y deudas que 
no se extinguían jamás. 

Antonio de Alcedo (1967:72), que 
escribe entre 1786 y 1789, dice que 
Otavalo 
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... está poblado de muchas 
das de labor y porción de obrajes 
en que se fabrican lienzos que allí 
llaman de la tierra, o tocuyos, al­

pabellones de cama y col-
todos de blanco y 

que tie-
nen todo 

" 

de se vend esos 

te criterio de Alcedo (1 se nota 

la dedicación del otavaleño a esas ta­
reas. 

" ... Y la que es la villa y 
asiento del mismo no,m1'r" 

dón grande, y de agrada­
ble situación, de temperamento 
frío, muy abundamnte en ganados 
de que abastece a los demás pue­
blos; sus naturales son más dedica­
dos a las fábricas de tejidos de al­
godón en los muchos obrajes que 
los producen gran lucro, que al cul­
tivo de los campos ... " 

El obraje de Otavalo fue uno de los 
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"""'"v" parece que se solucio­
una comentada por el 

Santisteban (1964:107): 

por Dice 
Montúfar (1894: 176), re-

1 que " ... rem íten-
muchos de aquellos ... a las 

de Popayán, Chocó y Barba­
coas, y en todas pagan los correspon­
dientes reales derechos." 

El Corregimiento de Otavalo, según 
el padre Velasco (1960:464), en 1789 
tenía 

" . .'.varias y grandes fábricas de pa­
ños y otras telas de lana y algodón. 
Estas últimas, son unas de lienzos 
ordinarios, y otras de telas llama­
das macanas, unas lisas y adamas­
cadas otras; unas de mota menuda, 
llamadas confitillo, y otras de fel­
pa, todas muy estimadas, que ha­
cen considerable comercio ... " 

Como se puede apreciar, la activi­
dad textil fue de gran importancia en 
Otavalo, situación de la que se aprove­
chó la Corona y, en su nombre, los due­
ños de los obrajes, para someter al indio 
a duras condiciones de trabajo. Por la 
variedad de artículos producidos se ad­
vierte que existía una serie de técnicas 
especializadas, referentes a trabajos es­
pecíficos de hilatura de algodón y lana, 
al tejido de diversas clases de telas, lo 
mismo que al teñido de las difer~ntes 
fibras usadas en el obraje. 

Las condiciones de trabajo, de a­
cuerdo a lo que vió Francisco José de 
Caldas (1933:121), no eran las más pro­
picias para la salud de las personas que 
ali í realizaban las tareas encomendadas. 
Así, el sitio destinado para hilar no era 
más que " ... un gran salón, siempre obs­
curo, desaseado y feo ... " 

Los marinos españoles Jorge Juan 
y Antonio de Ulloa (1953:215), al re-

ferirse a las tareas del indio en el obra­
je y a los castigos que recibía cuando no 
cumplía con la tarea impuesta, señalan 
que 

" .. : la consecuencia de este trato es 
que aquellos indios se enferman a 
poco tiempo de estar en aquel lu­
gar, y consumida su naturaleza, por 
una parte con la falta de alimento, 
por otra con la repetición del cruel 
castigo, así como por la enfermedad 
que contraen con la mala calidad de 
su alimento, mueren aún antes de 
haber podido pagar el tributo con 
los jornales de su trabajo. " 

Muchos fueron los agravios cometi­
dos contra los indígenas y siempre fue­
ron deficientes las condiciones de traba­
jo. Por eso -según los documentos publi­
cados por Segundo Moreno Yánez 
(1976:186)- en la sublevación de 1777 

" .. .fueron destruídos ... los siguien­
tes obrajes: de Otavalo, cuyo pro­
pietario era el Marqués de V illa Ore­
llana; de Peguche, perteneciente a 
Miguel J ijón y arrendado por el 
Marqués¡ y el de la Laguna, bajo la 
administración de Temporalida­
des ... •.> 

En el siglo pasado, Pedro Pérez Pa­
reja instaló cerca de Otavalo, en el sitio 
conocido corno La Quinta, una fábrica 
de tejidos de algodón -la primera en la 
república- corno afirma el padre Herrera 
en su Monografía de Otavalo (1909: 
293 ). Igualmente, en Peguche, José Ma-
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nuel j ijón y Carrión "implantó las pri­
meras maquinarias de tejidos de lana", 
según el padre j osé María Vargas (1982: 
326). Las dos fábricas se destruyeron en 
el terremoto de lmbabura de 1868. 

l,.a ubicación de estas industrias 
muy cerca de Otavalo obedeció a la ne­
cesidad de contar con mano de obra efi­
ciente, que en esta zona era abundante. 
La gran experiencia de los artesanos na­
tivos, se adaptó fácilmente a las exigen­
cias de las fábricas textiles, con lo que se 
dio un cambio de las formas de produc­
ción tradicionales a la de las incipientes 
factorías que se instalaban. 

Sin embargo, los indígenas s1gu1e­
ron produciendo en telares de cintura y 
en telares de pedales, ponchos, cobijas, 
lienzos, fajas, bayetas, etc. 

Situación actual 

Durante los últimos años, que se 
dispone de mejores vías de comunica­
ción y con lo que aumenta el flu­
jo turístico, Otavalo ha venido consoli­
dando su carácter de pueblo dedicado a 
la artesanía textil. En efecto, este oficio 
tradicional es cada vez más conocido y 
tiene mayor difusión no solamente en 
todos los sitios del Ecuador, sino tam­
bién en varios países del continente 
americano y de Europa. 

Hasta unos años atrás el trabajo tex­
til de los indígenas estuvo, preponderan-
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temente, dedicado a satisfacer sus pro­
pias necesidades. Se puede decir que ha­
bía una especialización del trabajo en 
las comunidades como norma general 
y que la división de las tareas, entre los 
artesanos, respondía estrictamente a las 
necesidades de hiladores y tejedores. 

El aparecimiento en el mercado de 
fibras textiles de origen químico, espe­
cialmente el orlón, determinó que dis­
minuyera notablemente el número de 
hiladores y que se incremente, de ma­
nera significativa, el número de perso­
nas dedicadas exclusivamente al tejido. 
En esta parte vale aclarar que una de 
las tareas en que estaban especializadas 
y a la que mayor atención prestaban 
las mujeres indígenas, era el hilado de 
lana y algodón, empleando un huso he­
cho con una caña de sigse. Hoy, muy 
rara vez se puede encontrar a una mu­
jer que cumpla esa acti'(idad. Sin 
embargo de haber decaído esta ocupa­
ción, hay el caso de la comunidad de 
Carabuela que se ha especializado en la 
hilatura de lana, en la rueca o torno de 
hilar, con el fin de abastecer de materia 
prima a las tejedoras de los denomina­
dos "sacos de Mira", en alusión a la ac­
tividad que se ha desarrollado -en los úl­
timos años- en la población de ese nom­
bre, en la provincia del Carchi. 

El mayor número de personas de­
dicadas a tejer, en contraposición al an­
terior equilibrio entre hiladores y teje­
dores, determinó que se incremente de 

manera notable la oferta de tejidos y 
que la feria semanal de Otavalo sea insu­
ficiente para consumir esa excesiva pro­
ducción. De ahí que los artesanos y co­
merciantes vieron la necesidad de con­
tar con nuevos mercados y de diversifi­
car la producción, cambiando la 1 ínea 
de autoconsumo por otra que satisfaga 
la demanda externa, aunque para eso 
tuvieron que conseguir clientes poco 
exigentes de que se mantengan valores 
culturales y de que se respeten las tradi­
ciones de este pueblo, que cuidaba ce­
losamente esas manifestaciones. 

Al momento hay poquísimos pro­
ductos elaborados por los artesanos na­
tivos para su propio uso, ya que cada 
vez se generaliza más el empleo de pren­
das de vestir con materiales de origen 
industrial. Esto determina que el grueso 
de la producción artesanal, necesaria­
mente, deba dedicarse a compradores 
foráneos, creando una dependencia que 
varía constantemente de preferencias, 
según cambien las exigencias de la moda 
o los gustos en la decoración. 

Una observación prolija de los ar­
tículos que se venden en la feria sema­
nal, en la plaza Centenario mejor cono­
cida como la plaza de los ponchos, per­
mite apreciar una serie de cambios en 
los tejidos. Este cambio tiene que ver 
con el empleo de materias primas, de 
motivos decorativos y de formas de pro­
ducción. 

En el caso de las materias primas, 
se ha generalizado el empleo de las fi. 
bras de origen químico, en detrimento 
de las fibras naturales procesadas a ma­
no, con esto ha cambiado también la 
gama de colores utilizada trad icionai­
mente. Los motivos decorativos, gene­
ralmente son copiados de otros tejidos 
o de publicaciones, extraños a nuestra 
realidad cultural. Los procesos de pro­
ducción, en muchos casos, no son arte­
sanales sino más bien los de la industria 
que programa en serie y que repite in­
finitamente el mismo patrón de tejido. 

Cuando se menciona este tema, se 
puede afirmar -con ligereza- que se trata 
de mantener formas anacrónicas de tra­
bajo Y de condenar al artesano indíge­
na a las duras tareas que impone una 
producción preponderante manual de 
sus tejidos. De ninguna manera se aus­
picia este criterio. Lo que se trata es de 
rescatar una imagen muy venida a me­
nos, situación que ya está afectando a 
los productores y vendedores de tejidos 
en Otavalo. 

Lo artesanal se define como una 
actividad productiva en la cual la inter­
vención manual directa es predominan­
te, donde la división técnica del traba­
jo está integrada por el conjunto de ta­
reas que realiza el propio artesano y que 
en dicho proceso se utilizan fundamen­
talmente herramientas de mano. Esta 
forma de trabajo se contrapone con los 
métodos de la producción industrial 
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que, ya lo señalamos, está siendo utili· 
zada ámpliamente por los poseedores 
de mayores recursos económicos, que 
han logrado equiparse con telares me· 
cánicos y que reproducen los patrones 
artesanales. Se ha establecido así una 
comP.etencia desleal, en la que lleva la 
peor parte el artesano. 

En cuanto a motivos decorativos, 
la apreciación es que se ha perdido el 
propósito de conservar una "identi· 
dad" en los tejidos regionales. En este 
sentido, los viajes de los indígenas co· 
merciantes, sumada a la influencia ejer· 
cida por el turismo o por las gentes o 
misiones de "buena voluntad" que im· 
ponen modelos y gustos extraños a 
nuestra realidad o que encomiendan la 
reproducción de objetos artesanales de 
otros lugares, revela a las claras que esas 
personas son absolutamente imprepara· 
das para manejar y respetar valores cul­
turales, pues como resultado de ese pro­
ceso hemos visto que paulatinamente 
han ido cambiando los tejidos tradicio­
nales, hasta que se han vuelto simples 
imitaciones de lo que es representativo 
en otras realidades culturales. 

En este campo, parece que se ha 
estancado la creatividad del artesano lo­
cal, pues ha adoptado una actitud con­
formista e imitativa que no le permite 
conservar ni producir algo que identi­
fique a su actividad tradicional. 

El caso de los tapices llamados "sa-
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!asacas" permite confirmar lo enuncia· 
do líneas arriba. Siendo este tejido de 
relativamente reciente introducción en 
nuestro medio, reproduce diseños im· 
puestos por los turistas o se los copia 
de cualquier publicación, generalmente 
extranjera. En esos taplces no se refleja 
ningún motivo que relacione a los te· 
jedores con su realidad geográfica ni 'Con 
sus principales hechos culturales. Sien· 
do este tipo de tejido uno de los pocos 
en donde se puede expresar más clara­
mente la creatividad y en donde en ma­
yor grado se puede manifestar una 
"identidad" en el diseño, que permita 
ver que' aquí, definitivamente, se afincó 
esta técnica y que los tejedores otava­
leños, teniendo muy larga tradición en 
el oficio, lograron imprimirle caracte­
rísticas indudablemente locales. Esto, 
repetimos, no se ha logrado y los men­
cionados tapices siguen ,manteniendo 
sus características originales, tan extra­
ñas a nuestro ambiente, como cuando 
se los trasplantó de un medio cultural 
totalmente diferente al de los tejedores 

de Otavalo. 

Hacia el futuro ... 

La artesanía textil otavaleña se en­
cuentra en un momento crítico Y son 
varios los factores que están en su con· 
tra: la dependencia de compradores 
foráneos, que obligan a adaptar la pro­
ducción a sus exigencias; la competencia 
con la industria, que por su mayor pro· 
ductividad tiene costos de producción 

más bajos y deja más altas utilidades; 
la falta de interés de los artesanos para 
conservar valores tradicionales, ya que 
-en muchos casos- los tejidos hechos en 
Otavalo no son más que imitaciones de 
telas y motivos que se identifican ple­
namente con otras culturas; la falta de 
creatividad, que impide sacar al merca· 
do nuevos motivos o diseños ante el 
temor de ser copiados por otros artesa­
nos que se dedican a producir los mis­
mos artículos. Estos factores influyen 
de tal manera, que preocupa la forma 
en que pueda verse afectada la ocupa­
ción en el futuro y lo que pueda suce­
der con lo que hoy es fuente de traba· 
jo y forma de vida de gran parte de la 
población -especialmente indígena- de 
Otavafo. 

Las entidades locales, especialmen­
te las que tienen relación con activida­
des culturales y artesanales tienen que 
interesarse por este problema. Hay ne­
cesidad de diseñar poi íticas adecua­
das y tomar medidas oportunas que im· 
p1dan que la situación se agrave cada 
vez más, pues de mantenerse la tenden­
cia actual no pasará mucho tiempo en 
que la "identidad" de los tejidos otava· 
leños se pierda definitivamente. 

El Instituto Otavaleño de Antropo­
logía, a través de su Departamento de 
Artesanías, realizó una amplia investi­
gación y recopilación de los motivos de· 
corativos de las fajas de la provincia de 
lmbabura. El trabajo se centró en torno 

a esta prenda, por ser el único tejido tra­
dicional que lleva diseños. Resultado de 
esa investigación son tres volúmenes 
publicados en la Colección Pendone· 
ros, que editó el IOA. 

Este estudio, al momento, está 
siendo utilizado por un pequeño núme­
ro de tejedores otavaleños, que ha co· 
menzado a reproducir los diseños pro­
pios de la zona para ornamentar deter­
minadas prendas, consiguiendo con esto 
gran aceptación en el mercado externo, 
mientras que tímidamente se manifies· 
tan en la feria semanal de la ciudad. 

Sería interesante ensayar más am· 
pliamente esta experiencia, porque así 
se lograría reactivar una serie de mani­
festaciones artísticas y culturales conser· 
vadas por muchas generaciones de ar· 
tesanos, pero que hoy están en peligro 
de perderse para siempre. 

La misma experiencia podría apli­
carse a técnicas que han sido olvidadas 
y que aún pueden rescatarse, porque 
hay algunos ancianos dispuestos a tras­
mitir sus conocimientos y enorme ex­
periencia a quienes tengan interés por 
su especialidad. Este es el caso, por 
ejemplo, del teñido con la técnica lkat, 
jel teñido con colorantes naturales, 
etc. 

De igual forma podría procederse 
con otras manifestaciones 
hoy venidas a menos, como el borda-
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do, la cestería, la alfarería, la manufac­
tura de sombreros de lana abatanada, 
la confección de indumentaria folcló­
rica, la cerería, la pirotecnia, la confec· 
ción de instrumentos musicales folcló· 
ricos, etc. En cada caso se haría un es­
tudio. de las formas de producción, del 
uso de herramientas especiales y de las 
diferentes formas de organización de los 
talleres, ya que a lo largo del tiempo han 
demostrado ser eficientes aunque, natu­
ralmente, son suceptibles de mejorarlas. 

Pensamos que es válida la idea de 
crear un Taller de Capacitación Artesa­
nal, donde se centrarían todas estas ini­
ciativas y se ofrecería orientación ade­
cuada, mediante cursos de corta dura· 
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ción, a grupos de artesanos preocupa­
dos por la situación de la artesanía lo· 
cal. Desde este Taller se trataría de re­
novar la imagen un tanto deteriorada, 
por repetitiva e imitativa, de la artesa­
nía textil otavaleña. 

Es hora de tomar conciencia de un 
problema que afecta a buena parte de 
nuestra población, pues es perfectamen­
te conocido que el trabajo artesanal es 
una de las formas de ganarse la vida 
para el hombre de Otavalo. Graves pro­
blemas sociales podrían evitarse en el 
futuro si es que se protege el trabajo y 
la fuente de ingresos económicos de 
quienes viven por sus manos en este 
Valle del Amanecer. 
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EL ECUADOR UNA NACION 
HETEROGENEA 

Carlos Alberto Coba Andrade 

Se ha hecho común en la interpre­

tación de la realidad nacional, la concep­
ción del Estado Ecuatoriano integrado 
por una sola cultura, que se origina en la 
nacional id ad mestizo-hispano-hablante, 
con manifestaciones culturales periféri­

cas aborígenes, que se estructuran en 

torno a ésta. 

Las investigaciones realizadas por el 
Instituto Otavaleño de Antropología so­

bre: "Relaciones lnterétnicas en el Area 
de Otavalo-Cotacachi"; "Las manifesta­

ciones Cultural-Psicológicas y Lingü ís­
ticas de los Macro Grupos Etno Nacio­
nales en el Area Otavalo-Cotacachi"; 
"Los estereotipos Etno-socio-culturales 
de los Macro grupos Etnonacionales en 
el Area Otavalo-Cotacachi"; "Una diag­

nosis Médica en el Area Otavalo Cota­
cachi"; "La Cultura Coayquer"; "Lite­

ratura Popular Afroecuatoriana"; etc.; 

y, para cuantificar la muestra se ha teni­

do en cuenta la publicación de la Colec­

ción Pendoneros: "Glosario Arqueoló­
gico"; "El proceso evolutivo en las so­

ciedades complejas y la ocupación del 
período tardío Cara en los Andes Sep­
tentrionales"; "Cochasquí"; "Los Seño­

res Etnicos de Quito en la época de los 

Incas"; "Demografía y asentamientos 
indígenas en la Sierra norte del Ecuador 
en el siglo XVI"; "Cronistas de Raigam­

bre Indígena"; "Los Quijos"; "Nume­
raciones del Repartimiento de Otavalo"; 

"Contribuciones a la Etnohistoria Ecua­
toriana"; "La vida de Otavalo en el si­

gloXVl l l"; "Resúmenes de Actas Repu­
blicanas del Cabildo de Otavalo en el 
siglo XIX"; "Guamote. Campesinos y 

Comunas"; "Campesinos y haciendas de 
la Sierra Norte"; "Estructura Social y 
Poder en Manta. Occidente Ecuatoria­
no"; "Diagnóstico Socioeconómico de 
la Provincia de Esmeraldas"; "Simbolis­
mo y ritual en el Ecuador Andino. El 
Quichua en el Español de Quito"; 
"Léxico y Símbolos en Juan Montalvo"; 
"Literatura Popular Afroecuatoriana"; 
"Instrumentos Musicales Populares Re­

gistrados en el Ecuador";" Inventario de 
diseños eri tejidos indígenas de la Pro­
vincia de lmbabura"; "Los Cayambes 
y Carangues: siglos XV y XVI. El testi­

monio de la historia"; etc., han permi­
tido llegar a la comprobación que el 
Ecuador es una nación heterogénea, 

donde están presentes dos macro gru­
pos etnonacionales, los mismos que 

comportan manifestaciones culturales 
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más o menos ex­
Sierra y Oriente 

como: Cultura Shuar, 
(Cayapas), Colora­

Tete­
otros. Las inves­

realizadas demuestran que el 
Ecuador es un Estado et-

y portadores de es­
los cuales serán reinvertidos 

la comunidad a otras 
ciencias al 

mano. 

La Antropología como ciencia so­
cio-económico-cultural trata de estable­
cer una relación lógica entre los hechos 
etnonacionales investigados en las dife­
rentes culturas, productores, portadores 

dinamizadores de estos hechos, con la 
finalidad de que los valores culturales 
sirvan de fundamentos para la forma­
ción de una identidad nacional, en fun-
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ción del conocimiento de sus proble­
mas; y, de esta se paso a una 

socio-económica-cultural 
solucione 

y conflictos y restablezca 
cia social. 

IDENTIDAD E 
INDIGENISMO 

En el presente trabajo pretendemos 
señalar algunas de las posibles conse­
cuencias de una identidad personal pre-
cariarnente 
la existencia 

mayor 

Nos referimos a 

forma inconsciente, debido a la 

de aspectos constantes de 
Nos preocupa, concreta· 

nuestra identidad. 

que tiene la ne­
como parte de 

La o sobre-
valoración la identidad 
ocurren dentro de la trama de relacio­
nes que conforman lo cotidiano. Toda 
forma de interacción lleva implícitas -y 
a veces explícitas- definiciones de los 
interactuantes que son asumidas por es­
tos a manera de hipótesis de identidad. 
Dichas hipótesis podrán ser ratificadas, 
rechazadas o modificadas en interaccio­
nes posteriores. A medida que las defi­
niciones se repiten, se van internalizan­
do como descripciones de sí mismo que 

van a servir de marco de referencia para 
la actuación. 

En cada sociedad y, más específi­
camente, en cada grupo humano, sólo 
son posibles y tienen vigencia formas de­
terminadas de interacción. Estas interac­
ciones son producto de una praxis co­
lectiva y las definiciones de los sujetos 
que ellas contienen reflejan los factores 
histórico-s<dales determinantes de tal 

Mientras son numerosas y variadas 
estas formas de interacción, son pocas 
las definiciones de los sujetos que ellas 
contienen. Dentro de las formas de in­
teracción de nuestra sociedad, no inte­
resa tanto cómo son definidos los suje­
tos, cuanto cómo son definidos los 
miembros de determinados grupos ét­
nicos. 

La identificación detallada de las 
acciones que conforman las diferentes 
interacciones, además de ser casi impo-

no es necesaria, puesto que for­
mas muy disímiles pueden contener de­
finiciones iguales o semejantes con rec­
pecto a las características que aquí nos 
interesan: determinad o origen étnico. 
Tenemos, además, que por el carácter 
implícito de gran parte de ellas, resulta 
más práctica su inferencia a partir del 
análisis de los condicionantes histórico­
sociales de una praxis determinad a. Es 
decir, a partir de estos condicionantes, 
indagar cuáles son las definiciones que 

tienen mayor opc1on para ser presenta­
das a los sujetos. 

Al respecto, debemos señalar nues­
tra múltiple herencia cultural. Esta si­
tuación, si bien posibilita una gran can­
tidad de síntesis creativas en cada caso 
concreto, también es cierto que estas 
han sido permanentemente bloqueadas 
por la penetración de la ideología do­
minante, cuyos contenidos poseen un 
carácter marcadamente colonialista. 

La presencia de este bloqueo y frag­
mentación suele ser oscurecido y nega­
do en aquellos planteamientos que afir­
man la culminación exitosa de un pro­
ceso de mestizaje en el que una pseudo­
síntesis masificante omitiría la historia 
y significación de los diversos grupos 
y comunidades que, a partir de orígenes 
étnicos diferentes, se han ido formando. 

A nivel individual, la fragmentación 
se reproduce como la asunción de un 
origen: el ideológicamente sobrevalora­
do con rechazo de los otros reales o po­
sibles. Muchas veces estos rechazos en­
tran en abierta contradicción con las ca­
racterísticas fenotípicas (apariencia ex­
terna) del sujeto. Pero este conflicto 
puede ser más complejo. A veces los que 
se asume explícitamente no corresponde 
con lo que en realidad se cree ser. El 
conflicto puede darse también entre el 
nivel consciente y el inconsciente, con 
lo cual se dificulta aun más su solución. 

Las formas de concebir el tiempo y 
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el espacio han sido también afectadas 

por esta fragmentación. Diversos ritmos, 

ciclos, cualidades de duración y sucesión 

y formas de experimentar lo irreversi­

ble, pueden quedar desprovistos de sig­

nificado como consecuencia del oculta-

lonizadora. Se trata de una educación 

elitesca y desarraigante que no se orien­

ta a· (os sectores más numerosos de la 

población. En la actualidad, a pesar de 

su ampliación al sector medio, conserva 

muchas de estas características bajo apa-

miento de nexos y procesos históricos. riencias diferentes. 

La desvinculación con nuestro pasado 

histórico, al propiciar cierto déficit en Por todo lo expuesto, resulta claro 

la capacidad de prospección, puede de- que nuestra cotidianeidad nos impone 

jar como alternativa única: el vivir al un modelo de hombre que: 

día, sin plan, ni lugar. 

En cuanto a lo económico, nuestra 

dependencia casi exclusiva de la renta 

petrolera, deja muy poca oportunidad 

para comprobar dentro del quehacer co­

tidiano que el esfuerzo del hombre pue­

de ser productivo. Hablamos de la últi­

ma década. 

Estos condicionantes y muchos 

otros de índole similar, han producido 

y mantienen formas interactivas que 

contienen definiciones alienantes del 

ecuatoriano, y que suelen encontrar 

confirmación en nuestra condición de 

país dependiente. 

En el mantenimiento de las mis­

mas, nuestro sistema educativo juega 

también un papel importante. Como to­

dos sabemos, su inicio no obedeció a un 

proces'o autóctono de institucionaliza­

ción, sino a una ruptura histórica. Em­

pieza por la Universidad como institu­

ción destinada a la prepilración del cle­

ro, principales agentes de la acción co-
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1.- Contínua y alternativamente recha­

za aspectos fundamentales de sí 
mismo, como lo indígena, !o negro 

y lo mestizo; 

2.- Que tiende a aceptar como "natu­

ral" la no productividad y la no 

creatividad; y, 

3.- Que interpreta muchos de sus lo­

gros en base al éxito social o a la 

buena suerte, y no como el produc­

to de un esfuerzo personal colecti­

vo. 

El reconocimiento casi exclusivo 

del origen europeo es característico de 

la clase alta y de gran parte del sector 

medio. Estos son los sectores que han 

estado expuesto por más tiempo a la in­

fluencia ideologizante de nuestro siste­

ma educativo. La asunción de este ori­

gen europeo parece aumentar su conno­

tación ideológica y colonizadora, a me­

dida que se presenta como el ideal a los 

sectores más numerosos y populares. Se 

de estilos de vida que só­

lo tienen sentido para sus representan-

por la cuota de que 
detentan. 

Sostenemos entonces que, sólo con 

la lo de lo mes-

o interrelaciones 

también aceptar nuestra herencia euro-

te 

nosotros. 

1ae:o1c>!l1C:a y sutilmen-

posee para 

E.t predominio de lo en 



PROPUESTA PARA LA AUTOGES· 
TION Y AUTODETERMINACION 
DE LAS NACIONES INDIGENAS 

Mucho se ha escrito en el Ecuador 

sobre nuevas políticas indigenistas. Si 

en algún país ha habido preocupación 

teórica en torno al "problema ind íge· 

na", ha sido precisamente en el Ecua­

dor. Estos esfuerzos, han resultado en 

buena parte fructuosos, porque se ha 

dado efectivamente un mejoramiento 

progresivo -tanto cuantitativo como cua­

litativo- en el traz.ado de los plantea­

mientos. También se ha venido logran­

do una difusión mucho mayor del pro­

blema en el seno de la opinión pública. 

Hoy no es raro encontrar en el Ecuador 

personas bien informadas sobre la situa· 

ción indígena, que no poseen ningún ni­

vel de en la materia ni 

estén involucradas en ella de modo di­

recto o indirecto. 

Es cierto, sin duda, que el propio 

Ecuatoriano ha venido siguien-

do los pasos bien de manera muy tí-
mida actividad teóri-

que manifiestan no solamente nues-
tros sino en primer lugar 

los indígenas de ma-

yor ante la colectividad nacional. 

Y lo mejor del caso es que no hay com­

ni desacuerdos entre las ideas 

ind 

cia, contrariamente a lo que pasa en 

muchos países americanos. 

Esta asombrosa unidad de criterio 

que caracteriza hace tres lustros al nue­

vo indigenismo ecuatoriano, nos impul­

sa -por otro lado- a dedicar esfuerz.os 

crecientes a la profundización y refina­

miento sistemáticos de todos y cada uno 

de los aspectos de la problemática indí­

gena. Mucho influye también, en el 

mantenimiento de la tensión creadora, 

la cantidad y diversidad de problemas 

inéditos que surgen cada vez que se 
quiera aplicar algún postulado teórico 

a la realidad existencial que viven nues· 

tros pueblos autóctonos. Tampoco deja 

de contribuir muy significativamente lo 

difícil y escurridiza que resulta ser la 

vida nacional en medio de sus múlti­

ples coyunturas. 

La idea de la autogestión ind 

ha ganado aceptación y prestigio, lo que 

hace innecesario reincidir en explicacio­

nes elementales al respecto. A estas altu-

ras nadie puede dudar de 

es el indígena quien conocer 

su propia realidad, y es el más llamado a 

orientarla y transformarla conforme al 

interés de cada etnia y de cada comuni­

dad. No es que los asesores no ind 

estén de más, ni que la solidaridad 

de la nación ecuatoriana sea un 

aditamento para el proceso de lu-
las co-

elaborar en 

y 

así como implementar activamente to­

das las acciones requeridas para cumplir 

un conjunto de objetivos jerarquizados. 

Para dar un ejemplo ilustrativo, son 

primordialmente los maestros indígenas 

quienes deben fijar las estrategias de la 

educación intercultural bilingüe en las 

escuelas indígenas del país, y nadie me­

jor que ellos pueden impartir este tipo 

de enseñanza, en interrelación con el Mi­

nisterio de Educación. 

Pero para que un indigenismo sea 

realmente intercultural y autogestiona­

rio, respetuoso de la identidad de cada 

pueblo, de sus tierras ancestrales y de la 

alternativa histórico que cada nación au­

tóctona desee imprimirle a su desarrollo 

futuro, hará falta explicitar un cuerpo 

coherente de supuestos que ya de hecho 

viene prefigurado por la nueva antropo­

logía crítica, básicamente a través de la 

vertiente denominada teoría general de 

las sociedades, término tomado de Ro­

bert Jaulin. Vamos a exponer estos prin­

cipios en forma breve y sintética. 

Ninguno los pueblos que viven 

en nuestro planeta es primitivo, salvaje 

globalmente atrasado. El hombre pri­

mitivo desapareció hace centenares de 

miles de años con los últimos neander­

tales. Todas las sociedades existentes en 

los últimos milenios son producto de 

largos y complejos procesos evolutivos 

que los han encaminado por sendas es-

por qué ser similares para todas las co­

lectividades humanas. Aun las socieda­

des que han mantenido entre sí estre­

chos contactos históricos, suelen ser 

muy diferentes, en aspectos esenciales. 

Esta diferencialidad es congénita a 

la especie humana, se ha mantenido in­

quebrantable hasta el presente, y ni si­
quiera los últimos intentos de homoge­

neización cultural han podido anularla. 

Hoy más que nunca los pueblos no occi­

dentales, entre ellos los numéricamente 

más pequeños, han vuelto a reclamar sus 

derechos irrenunciables de ser ellos mis­

mos los gestores de su propio futuro, los 

diseñadores de su propia alternativa. En 

esta búsqueda se inscriben los pueblos 

aborígenes de Australia y Oceanía, casi 

todas las etnias asiáticas y africanas, mu­

chas poblaciones oprimidas de la Europa 

tradicional, como son los irlandeses, vas­

cos, lapones, bretones, canarios, corsos ... 

y paremos de contar. Y están, por su­

puesto, en esta misma lucha, las nacio­

nes índ del Continente America­

no, y aún más cerca de nosotros, los 

compatriotas indígenas ecuatorianos. 

Ellos son ecuatorianos como el que más, 

debido a lazos telúricos ancestrales. Y 
por esa misma razón se oponen termi­

nantemente a cualquier intento -abierto 

o encubierto- de hacerlos renunciar a su 

legado ancestral, a su idioma, cultura y 

organización · elaboraciones mile­

narias nacidas en esta parte del planeta 

que los conquistadores denominaron 

íficas de desarrollo, que no tienen -tan equivocadamente- Nuevo Mundo.1 
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No, el indígena no se occidentaliza­
rá para negociar sus derechos ciudada­
nos que legítimamente le corresponden. 
Tomará de Occidente, transformándolo 
de acuerdo a sus necesidades, todo aque­
llo que engarce bien con su proyecto 
histórico auténtico. Mas no por eso de­
jara de lado su identidad originaria, su 
continuidad generacional ni su memoria 
colectiva. Por encima de todo pide ga­
rantías para sus territorios ancestrales, 
para la integridad de sus ecosistemas mi­
lagrosamente conser\tados por él duran­
te siglos incontables, para sus modelos 
societarios de convivencia armónica en­
tre los seres humanos y la naturaleza cir­
cundante. 

Todo esto adquiere una significa­
ción mucho más precisa si tomamos en 
cuenta que el sistema occidental de vi­
da, como se da ahora en la mayoría de 
los países del planeta, ha dejado de ser 
viable; y ya no será practicable por más 
tiempo, so pena de provocar consecuen­
cias catastróficas cada vez más irrever­
sibles. 

No se trata de negar los grandes 
aportes que Occidente le ha dado a la 
humanidad en casi todos los ámbitos de 
su existencia. No se pretende descono­
cer su ciencia, su filosofía, sus artes, su 
capacidad de crear estructuras poi íticas 
de alcance planetario, incluso de tras­
cender el planeta para ir al cosmos. Sin 
ambargo, con todo esto, la civilización 
occidental -basada en la tradición judío 
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cristiana no es sino una más entre los 
modelos societarios creados por el hom­
bre, por más que pretenda someter y do­
minar al resto de la humanidad. Además 
lo que es más grave aún, Occidente no 
sólo presenta sus obvias limitaciones co­
mo cualquier otro modelo de conviven­
cia huniana, sino que va a consumir su 
propia destrucción si no es capaz de re­
conocer y propiciar el libre desenvolvi­
miento creativo de los aportes societa­
rios no occidentales. Occidente, de que­
dar solo, terminaría por desaparecer. Pa­
ra llevar adelante la magna empresa del 
progreso humano -en su alcance más 
universal- hace falta el concurso de to­
dos y cada uno de los modelos societa­
rios históricamente vigentes. Es decir, 
incluyendo no tan solo las sociedades 
presentes, sino también aquellas del pa­
sado que hayan dejado huellas de su 
existencia. Tampoco se trata de conver­
tir todos esos aportes milenarios en una 
mezcla indiscernible y homogenizada 
de culturas desprovistas de su identidad. 
Por el contrario, cada cultura, cada mo­
delo societario como un todo, deberá 
mantener plenamente su personalidad 
colectiva, dialogando libremente con to­
das las demás configuraciones sociales, 
enseñándoles cosas nuevas y aprendien­
do de ellas en forma simultánea. Tal se­
ría el diálogo, o mejor aún la dialéctica 
de las culturas, propuesta por la nueva 
antropología diferencialista. 

Ahora más que nunca son impres­
cindibles para la supervivencia futura 

de la humanidad los modelos societa­
rios alternativos a la sociedad occiden­
tal. Muy a pesar del respetable optimis­
mo existencial de muchos científicos e 
ideológicos de Occidente, la verdad apa­
rece sumamente clara y hasta irrebati­
ble. El desarrollismo occidental, unido 
a la expansión caótica e irrefrenable de 
sus sectores dominantes, está propician­
do la extinción de la vida en el planeta. 
No es preciso ser futurólogos ni profe­
tas para dar cuenta cabal de ese hecho. 
Basta con observar atentamente los 
acontecimientos de las últimas décadas 
junto con sus consecuencias reales y vir­
tuales. 

Todos sabemos que si se hubiera 
proseguido con el bombardeo atómico 
de otras ciudades y países, ya no ha­
bría vida en extensas porciones del glo­
bo. Aún así, la contaminación tiene 
efectos degenerativos que sólo le pasan 
desapercibidos a quienes ignoran o fin­
gen ignorar toda esta marcha de la hu­
manidad -occidental o controlada por 
occidente- hacia el desastre. Para nadie 
es secreto cómo se han ido exterminan· 

una tras otra, las especies animales 

'°);''"ª''""'· cómo han ido desaparecien­
o fulminantemente- mu­

chísimos pueblos o culturas. Estamos 
entre la explotación, el 

la contaminación y la 
provocados por el período más 

destructivo de la historia del hombre 
sobre el planeta. Todo lo constru ído por 
él en este mismo período -lo cual no es 

poco- es absolutamente insuficiente, val­
ga decir anodino*, para medianamente 
compensar los daños y perjuicios causa­
dos. Es verdad que la destrucción de la 
tierra aún no se ha consumado, pero 
avanza aceleradamente y nadie podrá 
ponerle coto, a menos que el hombre 
occidental -y en especial las élites diri­
gentes- hagan un intento sin precedentes 
por asumir el legado histórico de otras 
configuraciones societarias, más respe­
tuosas de la vida, del hombre y de la na­
turaleza, más propensas para la convi­
vencia y menos para la dominación. Só­
lo así pasará la humanidad -como un to­
do- la ardua prueba de la historia. 

Si esto es así a escala planetaria, 
con mayor razón debe preocuparnos la 
suerte de un país dependiente y del Ter­
cer Mundo como es Ecuador. Sin entrar 
por el momento en análisis de conjunto, 
todos los sectores coinciden- salvo los 
más antinacionales o desinformados- en 
señalar que es preciso reforzar, por to­
dos los medios, la identidad cultural de 
la nación frente a la penetración cultu­
ral foránea. Nada mejor para conquistar 
este objetivo, que retomar la identidad 
del pueblo ecuatoriano desde sus fuen­
tes más específicas y 
son 

* Anodino: 
substancial. 

ineficaz, in-
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Ya fracasó estrepitosamente la fal­
sa tesis colonialista de que el aborigen 
nada tenía que hacer con la identidad 
del ecuatoriano actual. Es enteramente 

la y colonización 
un momento 

y deculturadón 
la faz de los 

autóctonos que sobrevivieron 
la catástrofe. Pero la ruptura no fue 

total absoluta como lo pretende cier-
tradicional. 

una línea clara de continuidad 
-no necesariamente temporal, sino 
mutaciones entre 
dio específicamente étnico como el Ca­
yapa y el Cofán; el indio "aculturado" 
-con algún apreciable de mestiza­
je biológico y cultural -como la mayo­
ría de los quichuas y shuar; el indio 
"deculturado", aún más mestizado y 
con una cultura regresiva, como ocurre 
con muchos Salasacas y otros; el indio 
genérico, descendiente de indios mesti­
zados que solo hablan español pero que 
conservan un acervo muy coherente de 
códigos culturales, costumbres y valores 
de raíz ancestral pese a toda una secuen­
cia de profundas modificaciones y final­
mente el ecuatoriano "indio-mestizo", 
exponente de nuestra 
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colectivos 
vitales para su ser y su existir. 

Dentro de este contexto no se tra­
ta, en modo alguno, de negar los funda­
mentales europeos y africanos 

lati­
noamericano. Pero sí nos en 
altísimo tomar como base refe­
rente al hombre autóctono americano 
para reconstruir todo un proceso histó-
rico y que nuestra 
ción entera deberá asumir y conocer a 

para al fin de ese le-
que intereses muy pre-

ciosos sectores "'°''º~M 

sumido nuestro continente. 

esta 1 ínea indomestiza 
pa culturalmente todo el 

tienen 

ecuatoriano, aunque no descienden di­
rectamente de gente indígena, aunque 
sean hijos de gentes inmigrantes o pro­
cedan de otras latitudes. La cultura 
básica de nuestras mayorías está im­
pregnada en esa herencia societaria 
autóctona y ancestral, que sería tarea 
difícil distinguir -sin estudios pormeno­
rizados- un poblado indígena. 

Todo lo expuesto, suma grandes ra­
zones para darle un trato más digno, 
justo y humano a nuestras naciones ét­
nicas que han tenido la suerte y el cora­
je de trasmitirnos -en lo esencial-

Ellas 

cercenado -mas 
en el tronco poblacional 

de América Latina. Proce-

so civilizatorio que conforma una gran 
unidad dialéctica, por encima de las di­
versas oleadas migratorias y de las gran­
des diferencias socioculturales que apa­
rentemente separan unos pueblos autóc­
tonos americanos de otros, pero que en 
la práctica los unifican y complementan. 

No hay razones para incidir en la 
falsa polémica de si es preferible "de­
jar a los indígenas como están" o "in­
corporarlos e integrarlos a la vida civili­
zada". Ya en lo fundamental, las co­
rrientes teóricas intercu lturalistas han 
dado respuesta adecuada a estas inquie­
tudes hace mucho tiempo. No hay ex­
clusión posible entre la continuidad 
esencial de una línea autónoma de desa­
rrollo y la aceptación crítica y activa 
de una gran diversidad de innovaciones 
procedentes de otras sociedades, en 
nuestro caso principalmente de la "cul­
tura occidental". Todo pueblo cambia 
históricamente, tanto por razones inter­
nas como externas, sin ninguna necesi­
dad de que tales alteraciones provoquen 
la desaparición de la identidad colecti· 
va o la coherencia sociocultural del mo­
delo de la convivencia. 

Todo quichua-hablante está 

han ingresado o han de incrrP.c·>r al acer­
vo colectivo. 
puede leer o 

pero que sea él quien decida si le corwie­
ne hacerlo, y en qué medida o circuns­
tancia. Todo esto cobra fuer­
za si consideramos que los propios"occi­
dentales" distan mucho de dominar to­
da su cultura, al contrario de los pue­
blos indígenas y aborígenes que sí es­
tán en capacidad de asumir y practicar 
cada uno de los rasgos esenciales de su 
propio modelo cultural. El occidente 
-independientemente de su nivel socio­
económico o educativo- se limita ma­
yormente a dejarse llevar ciegamente 
por una tecnología que desconoce, una 
economía y una sociedad cuyas leyes 
no maneja y una ideología que se mili­
ta a racionalizar lo que no se entiende 
ni se respeta ni se comparte. 

Es particularmente espinosa la cues­
tión de la evangelización compulsiva, de 
carácter misional. Ante todo, los mode­
los societarios de la América Indígena 
no pertenecen a la tradición cultural y 
religiosa judío-cristiana, la cual subya-

al mundo occidental. Las comuni­
dades religiosas cristianas apelan a una 
cierta "libertad de cultos" que no 
siste sólo en 



bre no occidental. Su sola presencia 
-en la inmensa multitud de los casos­
desintegra, coloniza, disuelve y desa­
rraiga, aparte de sus diversas secuelas 
como la dependencia social, política y 

económica del grupo indígena interve­
nido respecto del misionero interven­
tor. que agregar también que en 
los pueblos indígenas la religión no es 
un hecho meramente superestructura!, 
casi sobreañadido al conjunto, como 
tiende a serlo en las sociedades más o 
menos occidentalizadas. En la América 
Indígena, las complejísimas creencias de 
índole religiosa y cosmogónica -ya que 
no conviene hablar de la religión como 
ente separado- son indesligables de la 
practibilidad misma del modelo societa· 
rio en todos sus aspectos, desde los pro­
cesos productivos e interactivos hasta el 
ciclo de vida y rutina diaria. 

Nuestras naciones indígenas recia· 
man para sí la libertad de cultos. No hay 
razón alguna para que continúen siendo 
"tierras de misiones" como en la época 
de la conquista. No requieren de reden-

protectores para asumir su auto-
En vez de una ítica colonia-

lista y "salvacionista", debe reglamen­
tarse la acción estatal que tenga como 
norte la restitución de los derechos co· 
lectivos de las naciones autóc-
tonas, respeto pleno de su autoges-
tión, autonomía y autodeterminación. 
Una ítica que posibilite que el indio 
asuma la plenitud de su ser en todos los 
terrenos. Incluso en el aspecto religio-
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so, como bien lo comprende un sector 
de teólogos cristianos, quienes ven jus­
tamente la clave de la convivencia fu. 
tura en el mutuo respeto y conocimien­
to de todas las religiones, en una verda­
dera interteología que no monopolice 
los valores religiosos para una confe­
sión determinada, con exclusión de to­
das las demás. 

Sólo la práctica y los hechos nos 
dirán en definitiva cómo se conforma­
rán en el futuro la autogestión y autode­
terminación indígenas. Por ahora sólo 
cabe. hacer algunas previsiones y dar 
ciertas orientaciones al respecto. Com­
prendemos que la entidad poi ítico-te­
rritorial mínima debería recibir el nom­
bre generalizador -sin perjuicio para las 
respectivas autodeterminaciones indíge­
nas- de comunidad indígena autoges­
tionaria. Tal denominación desplazaría 
con ventaja términos ambiguos como 
caserío, sitio, aldea e incluso empresa 
indígena comunitaria, por sus connota­
ciones evidentemente economicistas y 
occidentalizantes. Todo se gana y nada 

si en vez de hacer las dotacio­
nes colectivas de las tierras y los recur­
sos agrarios a nombre de determinadas 
empresas comunitarias e intercomunita-

se hacen beneficiarias de este 
dotación las comunidades 

indígenas autogestionarias, ya sea inde­
pendientes o federadas. Todo esto im­
plica un cambio de orden jurídico-legal, 
pero la Ley de Etnias lnd ígenas -pro­
puesta por la Ley de Federaciones y 

Comunas lnd ígenas- hay que elaborarla 
de todas maneras, ya que sin ella no po­
drá la funesta Ley de Misio· 
nes. 

Las comunidades ind auto-
gestfonarias se agruparían en organiza­
ciones indígenas autónomas de carácter 

y si fuere preciso también sub­
regional. Estas organizaciones regionales 
autónomas serían en principio multi­
étnicas y estarían siempre vinculadas a 
una entidad federal o a una región cla­
ramente especificada del país. 

Pero para que la organización de 
los pueblos indígenas adquiera un sen­
tido históricamente más pleno, no bas­
ta con los conceptos de autogestión -de 
orden comunal- y autonomía -de orden 
regional-. Hay que introducir desde 
ahora el concepto clave de la autode­
terminación de las naciones indígenas, 
sobre la base de sus identidades cultu­
rales específicas, su idioma ancestral, 
su organización social económica y po­
i ítico-territorial propia. La autodeter­
minación no se puede referir -en abs­
tracto- a la población indígena global, 
ni a una región o zona habitada por in­
dígenas, sino a cada nación o etnia en 
particular. 

La organización sobre la base de 
la autodeterminación de las nacionali­
dades no colide* sino que se comple-

no colide: "No rozar una cosa con otra" 

menta con la de base regional y comu-
nal. Al futuro Consejo Indí-
gena ·organismo max1mo que 
deberá ser adscrito a la Presidencia de 
la República- irán delegados tanto por 
las organizaciones regionales como por 
las naciones autóctonas representadas 
propiamente como tales. 

Todo lo expuesto sobre las formas 
organizativas tendrá que ser discutido, 
profundizado y transformado ante todo 
por los propios indígenas, en eventos 
sucesivos. Pero estimamos importante 
nuestro acercamiento inicial al proble­
ma, como medio para estimular el in­
tercambio de ideas. 

Exigimos la autodeterminación pa­
ra las naciones indígenas para que és­
tas continúen su propia 1 ínea histórica 
de conducción colectiva y aporten to­
dos sus valores y realizaciones sócieta­
rias al resto del conglomerado latinoa­
mericano. Esta autodeterminación no 
significa constituir estados dentro del 
Estado. Las naciones aborígenes no 
contemplan en su seno organizaciones 
estatales ni pretenden competir con los 
Estados nacionales o disputar lo refe­
rente a su soberanía. Los pueblos indí­
genas aspiran al derecho inalienable de 
ser ellos mismos y continuar su forma 
de vida a través de las generaciones fu. 
turas en plena posesión de su memo­
ria colectiva. También enfática­
mente, que las fronteras estatales no 
sean barreras que mutilen, disgreguen 
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y mediaticen el libre desenvolvimiento 
de la vida Los in-

una frontera internacional. 

el 
na en su 
tono, 
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-en fin-
como la Nación 

totalidad y basamento autóc­
anterior la Con-

v a la Colonización sean una uni-

d S,ólo así podrá ser compartida da . 
el ind la inde-

estos 

gros de nuestras luchas 

de nuestro 

Só-

lo en esa forma ser el Ecuador en 
el futuro una nación totalmente desco­
lonizada, libre, soberana y dueña de una 

socio-económica y cultural 
humana y ya exenta de 
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Y RESISTENCIA 
Acerca del de las en el 
levantamiento de Otavalo (1777). 

Elizabeth Rohr 
INTRODUCCION 

Con la colonización 
continente latinoamericano las 
de los um;un;) 

en vías de 
lado por un sistema de 
reconstituía según normas 

Estas relaciones de 
se reflejan en la histo· 

desde el 
masculinos 

~n•,0~+M a la clase dominante, han 
sido los que nos transmitieron su ver· 
sión de los históricos encubrien· 
do así el papel político y prestigioso de 
las mujeres. 

Sin embargo, así como la historia 
de los pueblos indígenas del continente 

latinoamericano no es únicamente una 
hist~ria de sumisión, de explotación, de 
depauperización y de marginalización,, 
del mismo modo la historia de las mu· 
jeres tampoco es sólo una historia de 
subyugación, de degradación y humilla­
ción sexual. 

Durante más de 500 años los histo­
riadores que analizaron la marcha triun· 
fal de los conquistadores y la formación 
y el desarrollo del dominio colonial de 
los españoles, mantuvieron con fideli­
dad una conspiración siniestra; 
dientemente de las convicciones 
de esa época y de 
escribieron exclusivamente la historia 
de la dominante: la de los cofoni-

de los de los Hom-
bres de Dios. Con un entendimiento 
unámine los 
innumerables movimientos 

resistencia los ¡;,,,,,,.,J, 

Así se les 

cía histórica. Corno 
su historia y como rebeldes e insurrec­
tos que se opusieron a la y 

a la opresión, fueron borrados de los 
eventos de su época en la transmisión 
historiográfica. Sin embargo, la historia 
verdadera de su sumisión, y al mismo 
tiempo la de su sobrevivencia, fue escri­
ta por ellos mismos: con su propia san-
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gre - y no con la pluma. En las últimas 
décadas sobre todo los etnólogos y cien­
tíficos sociales redescubrieron a los in­
dígenas de América, y a pesar de una 
crítica muchas veces justificada acerca 
de la unidimensionalidad de sus investi­
gaciones históricas y acerca de la visión 
poi ítica monocular de los autores, ella 
no es capaz de desmerecer el valor socio­
histórico de dichos estudios. Científicos 
como Albornoz, Favre, Fuenzalida, 0-
berem, Moreno, Golte, Münzel y mu­
chos más, son de gran importancia ya 
que no solamente documentan la histo­
ria de los pueblos indígenas sumisos que 
se desconoce en gran parte, sino que al 
mismo tiempo eliminan los déficits de 
una historiografía distorsionada y movi­
da por intereses de dominio. Unicamen­
te las improntas del pasado, llenas de 
oposición de los pueblos indígenas, por 
sí solas facilitan un entendimiento me­
jor y más objetivo de los procesos de de­
sarrollo de las sociedades latinoameri­

canas. 

Sin embargo, quien cree que los 
científicos interesados en las culturas 
extrañas podrían reposar sobre bien 
merecidos laureles gracias a una histo­
ria latinoamericana minuciosamente in­
vestigada, se equivoca completamente. 

¿Quién conoce a Paccha, la hija de 
Cacha, el último rey de los Cara, a la 
que, después del fallecimiento de su pa­
dre en la batalla de Atuntaqui, nombra­
ron su sucesora? Así se hizo jefa de un 
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ejército y reina de los Cara al mismo 
tiempo. Y además se debió a ella el fin 
de la lucha con los Incas que había du­
rado ya casi 17 años debido a que con­
trajo matrimonio con Huayna-Capac. 
Su hijo Atahualpa tuvo el destino de ser 
asesinado por los primeros conquistado­
res, con lo que se decidió el destino de­
finitivo del gran imperio lnca. (Véase 
Velasco en Villavicencio R., 1973, p. l3). 

lO quién sabe de Micaela Bastidas, 
mujer y combatiente de Tupac Amaru, 
que no sólo participó en las preparacio­
nes , y la organización del gran levanta­
miento del año 1780 en Perú, sino que 
también luchó y fue ejecutada junto a 
Tupac Amaru en la Plaza Mayor de Cuz­

co? 

¿Quién oyó de todas las sacerdoti­
sas sin nombre quienes después de la 
conquista española fugaron a las mon­
tañas y llamaron a la rebelión contra los 
conquistadores y misioneros? Unica­
mente las sacerdotisas, y no los sacerdo­
tes que se integraron en el sistema de 
cargos que estaba formándose, fueron 
acusados como brujas y sirvientas de ce­
remonias paganas: "Fueron sentenciadas 
como confesoras de mujeres a las que 
enseñaron las creencias paganas y a las 
que instruyeron en éstas y como rebel­
des que impidieron a las mujeres indíge­
nas que veneraran al "Salvador J esucris­
to". (Silverblatt 1980, p. 172). 

Ahora llegó el tiempo de introdu-

cir a las mujeres indígenas en la historia 
y describir el papel que desempeñaron 
en el pasado. 

Con este artículo quiero contribuir 
al redescubrimiento de la casi olvidada 
historia de 1as mujeres en Sudamérica, 
y liberarlas un poco de los escombros y 
cantos rodados de una opresión que du­
ró siglos. 

Tornando la insurrección de Otava­
lo trataré de demostrar: 

1. Que los análisis e interpretaciones de 
los levantamientos indígenas hechos has­
ta ahora no reconocen el significado 
central de la insurrección de Otavalo, 
2. Que la problemática fundamental de 
esta insurrección solamente puede ser 
comprendida mediante la captación del 
sentido de las acciones particulares her­
menéuticas y que esto a su vez exige 
una aproximación orientada psicoanalí­
ticamente, 3. Que las mujeres desempe­
ñaron un papel eminente en esta insu­
rrección y que las desestimaciones y 
peor aún la ocultación de las acciones 
insurrectas realizadas principalmente 
por mujeres necesariamente llevan a 
análisis históricamente distorsionados y 
4. Que el significado de las acciones lle­
vadas a cabo por mujeres sólo se puede 
descubrir en una interpretación herme­
néutica, en una captación del sentido. 

TRASFONDO SOCIO-POUTICO DEL 
LE.Y ANTAMIENTO 

Las reformas borbónicas, cuyo con­
tenido esencialmente consistió en un or­
denamiento del sistema tributario, ter­
minaron por agravar la situación econó­
mica y política colonial. La individuali­
zación del tributo y su repercusión en 
nuevas privatizaciones de terrenos co­
munales, desencadenó una serie de le­
vantamientos de carácter social, de mo­
vimientos de resistencia "mesiánicos" 
y poi íticos que convirtieron a toda la re­
gión andina en un foco de agitación. 
(Véase Oberem 1978, Moreno 1978, 
Golte 1978). 

El levantamiento mayor, tomando 
en cuenta su radio de acción, en el Ecua­
dor, tuvo lugar en el año 1777 en el 
cantón de Otavalo. 

La población no toleró sin resisten­
cia las usurpaciones, legitimadas por la 
privatización de terrenos comunales, de 
los terratenientes a las comunidades in­
dígenas. Los moradores de los pueblos 
empezaron a oponerse a la manera de 
pago, a la tributación hereditaria y al en­
deudamiento creciente causado por el 
alza de los impuestos: 1700 en Poma­
llacta, 1760 en Alausí, 1764 en Riobam­
ba y 1760 en San Miguel de Molleam­
bato, 1768 en Ambato, donde se opu­
sieron al reclutamiento forzado para el 
trabajo de las mitas, y además en 1771 
en San Phelipe, 1778 en Guano, 1803 
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en Guamote y Columbe, donde recla­
maron los terrenos que habían sido ex­
propiados ilegalmente. (Oberem 1978, 
p. 77 ... ) 

En varias regiones se dieron con­
flictos graves cuando el estado intentó 
no solamente una reforma al sistema tri­
butario mediante un censo, sino tam­
bién introdujo nuevas formas de tribu­
tación, entre las que el impuesto a la 
venta y el monopolio de la venta de ta­
baco y de aguardiente fueron las más 
significativas. 

En el cantón de Otavalo corrieron 
rumores de que se intentaría un aumen­
to en los impuestos y en caso de insol­
vencia se esclavizaría a los hijos. 

"Unicamente se trató de realizar 
un censo ya que la administración pre­
cisó de datos para seguir su planifica­
ción. Sin embargo, esto ya bastó para 
que despertara la desconfianza de los 
indios, quienes con cada innovación te­
mían un empeoramiento de su situación 
existente, así, surgían rumores ... de una 
introducción de nuevos impuestos, de 
una esclavización o un envío de niños a 
la selva como mano de obra, de expro­
piaciones previstas y mucho más." 
(Oberem, p. 79) 

DESARROLLO Y RESULTADO DEL 
U.V ANTAMIENTO 

En San Pablo (al lado de Otavalo) 
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un grupo de cinco mujeres subió al púl­
pito después del sermón del domingo y 
declaró ante la comunidad reunida que 
no tolerarán ni la deportación de sus 
hijos, ni tampoco el censo. En el tumul­
to que surgió después de esto y el brote 
de insurrección subsiguiente se pudieron 
salvar el sacristán, los administradores 
de las haciendas y los mestizos de los 
sediciosos armados con piedras y palos; 
pero el cacique principal de San Pablo 
no pudo escaparse de su destino: Le 
descubrieron en su escondite, le detu­
vieron y le llevaron a la Plaza junto a la 
Iglesia. Llamaron al sacerdote, pero le 
prohibieron dar la absolución deseada 
por el cacique. Mientras que los rebel­
des abjuraron la fe católica, negaron la 
existencia de Jesús e insultaron al rey 
de Espar'ia y sus servidores por bandi­
dos, apedrearon al cacique delante del 
sacerdote. (Moreno, p. 157) 

La insurrección se extendió a otros 
pueblos vecinos, donde también en pri· 
mer lugar fueron grupos de mujeres que 
iniciaron el levantamiento mediante su 
protesta. 

En Cotacachi, cerca de Otavalo, de­
tuvieron al yerno del hacendado mayor, 
quien tuvo fama extraordinaria por la 
explotación excesiva de la mano de obra 
bajo su mando. Las mujeres le desvis­
tieron y le lapidaron y dejaron su cadá· 
ver destripado para los perros en la Pla­
za Mayor del pueblo, prohibiendo ade­
más a los parientes que lo enterraran. 

(Moreno, p. 155) 

En Otavalo mataron a un sacerdo­
te, tomándolo por un recaudador de 
contribuciones; su cadáver fue amarra· 
do a la cola de un caballo y así le arras­
traron a la Plaza Mayor para colgarlo 
junto con las otras víctimas de la rebe-
lión corno (Moreno, p. 158) 

A !as mujeres que se responsabili­
zaron de guardar estos cadáveres colga­
dos en los lugares significativos de los 
levantamientos se las honró como figu­
ras heroicas y se las llamó "Capitanas" 
mientras que las mujeres que iniciaron 
los levantamientos con sus acciones, ob­
tuvieron el título de "cacicas". (More­
no, p. 150) Según Moreno estas "caci­
cas" provinieron de las élites étnicas 
dirigentes y muchas veces tuvieron al­
gún parentezco con los portadores de 
cargos quienes participaron como orga­
nizadores y 1 íderes en los levantamien­
tos. En Cotacachi fue una sola familia 
que dirigió la insurrección: Antonia Sa­
!azar y su marido Manuel Thamayo y la 
hermana de éste, Antonia Thamayo y 
Liberata, la hija del matrimonio Salazar/ 
Thamayo. Manuel Thamayo fue uno de 
los portadores de los cargos más altos 
en la comunidad. (Moreno, p. 351) 

"Los capitanes o los funcionarios 
nombrados por sí mismos o elegidos, 
como alcaldes, alguaciles .. ., ocuparon 
los puestos de liderazgo. No pertenecían 

la nobleza indígena y sólo tuvieron in-

fluencia dentro de las comunidades que 
más conocían'! (Oberem, p. 81) También 
Moreno informa que en algunos casos 
los portadores de cargos que tuvieron 
un vínculo de parentesco con estas "ca­
cicas" trataron de distanciarse de la re­
belión ya que temieron la pérdida de 
sus puestos y de su influencia política; 
pero al mismo tiempo corrieron el ries­
go de que los rebeldes les forzaran no 
solamente a participar en las acciones, 
sino también a dirigirlas. {Moreno, p. 
157) 

En total la insurrección duró úni­
camente 5 el ías. El intento de organizar 
Y extender el levantamiento no sólo fa­
lló sino destruyó todo lo que fundamen­
taba y motivaba la rebelión. Al conocer­
se la noticia de la derrota aplastante de 
los campesinos, infligida por los solda­
dos cuando aquellos intentaron tomar 
la capital de la provincia, lbarra, el le­
vantamiento se disolvió definitivamente 
en las siguientes 24 horas.(Moreno, p. 
356) 

Aunque Oberem habla de líderes 
nombrados por sí mismos o elegidos, 
Moreno a su vez no menciona líderes 
destacados ni en el grupo de mujeres 
ni en el grupo de los hombres. Por esto 
les costó bastante trabajo a las autori­
dades coloniales detectar a los principa­
les culpables y finalmente acusaron a 
103 personas, entre ellas 44 mujeres, de 
tener la responsabilidad corno iniciado­
ras de la rebelión. Entre estas personas 
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sociales, y que por otro 
::irr-1n1nP< violentas de los cam­

espontáneamente, 
y que por último siem­

pre fracasaron, no se desarrollaron en 
movimientos de insurrección planifica­
dos y organizados. (Oberem, p. 80) 

etnocentrismo de los indígenas que obs­

taculizó la expansión de la rebelión. Con 
el argumento de 

también considera a la 
colectiva, de un pueblo ind{­

gena en el estado de Chiapas (Méjico), 
identidad ligada directamente a la co­
munidad y !imitada regionalmente, co-
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mo el origen de la incapacidad de orga­
una resistencia más amplia y que 

allá 1 í m ites locales. 

las causas del fracaso men­
cionadas por Oberem como la argumen-

no 
se extendieron a toda la provin-

solamente en un in-
conqu istar una ciudad en com­

sucede en el ya 
Estos levantamientos que 
forma y 

derrumbarse rápidamente no pueden 
medirse con la pretensión de que fue­
ran una insurrección organizada a nivel 
suprarregional (como muestra el gran 
levantamiento de Tupac Amaru en el 
año 1781 en Perú), ya que ni los sedi­
ciosos tuvieron en absoluto --como se 
puede entender--- tal pretensión. Por lo 
tanto no se justifica hablar de un fra­
caso ya que los rebeldes (a excepción 
de! caso anteriormente no 
tuvieron conflictos armados con los ejér­
citos coloniales de los españoles, ni in­
tentamn la conquista de territorio 
especial. Cuando finalmente los solda-

ito Otavalo y ocu-
paron la Plaza Mayor encontraron a una 
población completamente pacífica que 
se dedicó a las labores cotidianas como 
siempre; aspecto que no permitía imagi­
narse los tumultos que hubo en los pue-

blos sólo días antes. 

occidentales. 



Al censo se le considera como una 
intervención directa del estado en los 
sectores internos de la orgnización co­
munal, como amenaza inminente Y peli­
gro máximo para la aún persistente au­
tonomía de la comunidad. Esta autono­
mí~. constituye un requisito fundamen­
tal para la conservación del microcos­
mos autóctono, y por lo tanto tam­
bién de la identidad é.tnica colectiva. 
(Compare Dolzer 1969, p. 161) Dicha 
amenaza se refleja en los rumores que 
surgieron al anunciarse el censo de 
1777, los que son la expresión de mie­
dos consolidados y los que muestran 
cuánto la supervivencia de un modelo 
étnico específico, de la cultura propia, 
de la identidád colectiva, de la autono­
mía de la comunidad y mucho más, pa­
recía en peligro, debido a este proyec­
to. Obviamente fueron tan grandes los 
miedos causados por tal amenaza que 
solamente encontraron un escape y una 
salida en la aniquilación de los símbolos 
de la sociedad enemiga. 

Entonces, si el objetivo intrínseco, 
tal vez inconsciente, de la rebelión con-

en asegurar la conservación colec­
tica y la psicología propia de los grupos 

explicaría por un lado e! ele­
mento espontáneo del levantamiento y 
por otro lado se podría de la 
vu~· .... u•,ua de las causas del fracaso. Es­
tas causas tendrían significado si en el 
levantamiento se hubiera tratado prin­
cipalmente de alcanzar 
dos; pero si estos objetivos s~o tuvieron 

una importancia secundaria se entende­
ría también _por qué el levantamiento 
fracasó tan rápido como surgió. Al des­
cargarse las emociones agresivas en los 
lugares correctos, el miedo se redujo y 
no hubo ya otra motivación psíquica 
para mantener el levantamiento o inclu­
so para convertirlo en un movimiento de 
resistencia organizada. El triunfo princi­
palmente sería entonces una descarga 
psíquica, y secundariamente lo consti­
tuirían las adquisiciones, como la resti­
tución de terrenos expropiados, etc., 
que se lograron como consecuencia del 
leva,ntam iento. 

RESPECTO AL PAPEL DE LAS MUJE­

RES 

Lo que llama la atención en el le­
vantamiento de Ota~alo no es tanto el 
hecho de que no se llegó a formar una 
alianza entre la pequeña burguesía, los 
campesinos, los caciques y la burguesía 
provincial, y además de la participación 
determinante de la masa de los obrajeros 
y obreros de las haciendas (Oberem, p. 
79); sino que en todas las aldeas fueron 
grupos de mujeres quienes iniciaron el 
levantamiento con ejecuciones excepcio­
nalmente crueles de caciques, sacerdo­
tes y administradores de haciendas. 
reno, 1978,p.161) 

Los españóles no sólo subestima­
ron, sino parece que también descono­
cieron por completo el peligro que cons­
tituyeron las mujeres como posibles 

portadoras de fuerzas potenciales de re­
sistencia tradicionales y legitimadas. Las 
mujeres ya no existieron como portado­
ras oficiales de tradiciones porque en el 
sistema colonial se les había prohibido 
la transmisión de sus como sa­

que antes eran tradiciona-

lSe vengaron de la su­
violenta de las 

ind 
antes se concedió los nobles 

el derecho de tener amantes 
" (Kelm/Münzel, 1973, p. 

Estas ejecuciones que se dieron du­
rante el levantamiento se las in­
terpretar como parte de rituales o cul­
tos? 

estas acciones 
antes descritas en el levantamien­

un fenómeno similar al que Favre 
ya expuso en la insurrección 

de Chiapas que consistió en la inversión 
la relación vencido-vence­

dor desde el punto de vista de los su mi-

El sacerdote de San Pablo no sola­
mente fue forzado a escuchar la ab­
juración de Jesús y a aguantar la 
injuria al rey y sus servidores -a los 
que también el pertenecía- sino 
además a ver la transformación de 

"Cristianos" en "paganos". En la re­
caída en el salvajismo se le demostró 
claramente el fracaso de su trabajo 
como misionero mediante la ejecu­
ción del un cri­
men capital para los católicos). 
Tornemos otro incidente en el que 
los sediciosos amarraron un cadáver 
a la cola de un caballo, como se les 
hizo a ellos cuando se negaron a 
aceptar los servicios de mita. 

relato de de los Hermanos 

p. 

del año 
de 

que los administradores las 
haciendas que dilacerar a los 
indígenas, que al 
metido un 
ra 
cuernos de vaca a los 
ron el enterramiento 
tal como se les había 
sintiendo lo que esto 

y nega-

para una religión en cuyo centro es­
tuvo el culto a los ancestros. (Com­
pare Clews-Parsons, 1945). 

Cada una de las acciones particula­
res parece expresar algo más que solo la 
descarga de sentimientos agresivos. Es­
tas acciones tienen un significado adi­
cional: se las considera como inversio-
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nes conscientes o inconscientes de su­

fridas humillaciones, torturas y de su· 
misiones en general. Por un lado, ofre· 
cían una posibilidad de saldar las humi­

ilaciones sufridas con un acto de ven­

ganza, o castigar a los verdugos y 

en la in­

versión de los de vencidos y de 

vencedores el intento de y refor­

zar una conciencia de sí mismos, des­

truida la con el 

opresor que hace que las emociones no 

dirijan hacia el interior sino hacia el 

exterior y 

do. 

vencedor 

Se trata de una identificación con el 

Lo de esta forma de re· 

sistencia se halla en la relación 

de los portadores de un cargo, las "ca-

cicas" y el ya que no fue la ma-

sa de los de las haciendas 

y de obrajes o el resto de la población 

de la comunidad quienes realizaron las 

acciones directas y agresivas, como 

muestra claramente la documentación 

de sino delegados como las 

"cacicas" fueron d istingu ie-
ron por atrocidades extraordinarias. 

Así como las "capitanas" quienes vigi­

laron los cadáveres colgados, también 

los portadores de un cargo, dirigentes 

elegidos, y los caciques a los que forza-
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ron en un acto de venganza a realizar 

la destrucción, en lugar de los peones y 

tejedores. La masa como tal se compor­
tó como expectadora, participando en la 

aclamación de sus "líderes": a las mu­

jeres llamaron con admiración y respeto 
"cacicas" y "capitanas", lo mismo a 
los de un cargo ha­

bían desempeñado el papel de líderes 

y no solamente aceptaron sus actos, sino 

que los vieron como proezas. 

Como Moreno (1 p. 161) 
el levantamiento no fue el más grande 

la gen-

del conflicto puede contener 

tanto una explicación de 

ción insignificante de parte de la 

ción {en lo que se vió}i como también 

una explicación más Profunda del papel 
de los de un car· 

go y de las "cacicas". 

Además, una interpretación herme· 

néutica que se dirige a la captación del 
sentido puede señalar con cuántos me­

dios diferentes los sumisos supieron ase­
gurar renovadamente la supervivencia 

colectiva y solucionar los conflictos 
que amenazaron a su existencia, a pesar 

de las circunstancias coloniales que lo 

dificultaron. La adopción de elementos 

culturales distintos indica la creativi­

dad con la que los pueblos supieron 

mantener su identidad cultural y su cul­

tura en la lucha por la supervivencia co· 

tidiana 
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SIMBOLISMO Y FENOMENOLOGIA 
MUSICAL 

Carlos Alberto Coba Andrade 

El simbolismo surge en Francia a 
mediados del siglo XIX y cuyos princi­
pales representantes fueron los poetas 
Verlaíne, Rimbaud y Mallarmé. Los ini­
ciadores de esta corriente formaron es­
cuela y se difundió a todo el continente 
europeo y a comienzos de siglo pasó a 
formar parte de la "E tnomúsica" y prin­
cipalmente de la lingüística. 

En la historia de las corrientes lite­
rarias el simbolismo es una reacción con­
tra las tendencias realistas que en su 
modalidad más prosaica se ocuparon 
de los aspectos más crudos de la vida. 
Puede decirse que los simbolistas repre­
sentan la antítesis del retratísmo realis­
ta y naturalista. 

No debe pensarse que el simbolismo 
es una actitud literaria negativa, pues 
sus postulados poseen un carácter alta-

mente positivo. En efecto, así como los 
parnacianos buscan el efecto exacto y 
plástico de la expresión, los simbolistas 
se esfuerzan ante todo por lograr y co­
municar el sentido musical del lenguaje 
(etnomúsica) y ser fieles en la transcrip­
ción musical y llegar a determinar la es­
tructura de cada una de las culturas es­
tudiadas; sin el simbolismo sería inútil 
alcanzar los logros hasta el momento 
obtenidos mediante las sugerencias y el 
valor melódico de las palabras y del dis­
curso musical. Lo que más aprovecha el 
simbolista es la implicación del término 
matiz que lo distingue, la sensación que 
origina y la situación que crea y evoca. 
No sólo se circunscribe el creador sim­
bolista a las palabras como elementos 
aislados sino que le interesan también 
los efectos rítmicos que resultan de su 
esmero y oportuno encadenamiento 
dentro del discurso musical. El conteni­
do de formas, por otra parte, no tiene 
una fisonomía fija y rígida ni para el 
artista que lo expresa ni para el lector 
u oyente que lo percibe. De aquí al 
impresionismo, el trecho es, por lo tan­
to, sumamente complicado por la can­
tidad de símbolos que debe conjugar y 
aplicar. Tarea dura dentro de la Etno­
música y principalmente para el trans­
criptor. 

La "Simbología" es el estúdio de 
los fenómenos relativos a los signos que 
representan "altura'', "duración", "al­
tura-emisión", "timbre-emisión", "sig­
nos especiales" y "signos mixtos". 
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DEL 

SIGNO.· "Signo" es el término clave 
en etnomusicologfa. Según la generali-
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dad de la el debe 
menos, en dos cosas: una 

los 

so y total por razones de escritura tra­
de antemano y por 

discurso musical oral por el etno­
quien tiene que tratar de 

estudiar el "etlc" y el "emic". 

Cuestión de capital importancia pa­
ra la mayoría de los etnornusicólogos 
es la diferencia entre designación y de­
notación simbólica y la distinción entre 
lo que significan los signos concretos y 
la capacidad concreta que debe ser apli-

cada en el discurso musical de acuerdo a 
las culturas que se están estudiando. Es 
importante distinguir lo que el signo de­
signa y otra el substracto simbólico. 

Todo signo designa algo dentro del 
discurso musical, pero algunos signos 
no corresponden a la realidad transcri­
ta por el etnomusicólogo, ya que la sim­
bología es una mera aproximación al 
"emic" y al "etic"; por consiguiente 
existe una discrepancia perceptible en­
tre lo que el tipo-signo designa y el deno­
tado o substracto expresa. 

Debemos distinguir teóricamente 
entre designados y denotados dentro 
del fenómeno etnomusical, ya que el 
denotado verdadero puede estar com­
puesto por más de un signo simple o de 
varios signos compuestos. Esta descrip­
ción simple del signo está en función del 
significante y del significado. El signo 
visualizado y lo que él expresa implí­
citamente. 

En las teorías de Charles S. Pierce 
son esenciales dos factores dentro del 
signo: "El intérprete o el individuo para 
el cual funciona como signo de conjun­
ción de un significante y un significa­
do; y, el interpretante, que correspon­
de a la reacción del intérprete ante el 
signo". Una manera de explicar esta 
reacción es entender "interpretante" 
como la traducción particular de un sig­
no a otros signos que hace el intérprete. 
Por otra parte, son descubrimientos 

neurológicos de la comprens1on y de 
los fenómenos psicológicos. El etnomu­
sicólogo traduce e interpreta mediante 
el signo, el designado y el denotado, 
mediante un significado y un signifi­
cante. Así, con arreglo a la concepción 
tradicional, el designado de un signo ve­
nía dado por la definición verbal del 
signo; la psicología conductista ha tra•. 
tado de soslayar el designado en favor 
del signo como algo abstracto. De aquí 
que debemos tener muy en cuenta la 
teoría de Alan Lomax sobre el "emic" 
y el "etic" y considerarlos dentro de la 
nueva simbología y no separadamente, 
ya que pierde todo su contexto. 

Debemos enfatizar que se llama 
símbolo al signo que tiene como desig­
nado una clase intencional y cuyo sig­
nificante y denotados no son semejan­
tes ni contiguos. Hay otras formas de 
signo menos desarrolladas que se deno­
minan: índices, íconos, nombres, seña­
les y síntomas. 

Se dice que un signo es índice y no 
símbolo cuando su significante está 
muy próximo a su denotado o es una 
muestra física del mismo. En el caso de 
algunos índices la contiguidad entre 
significante y denotado es más suges­
tiva que literal, como en el caso de la 
flecha indicadora que guía los ojos del 
observador hacia un objeto, en nuestro 
caso, las notas musicales indicadoras, 
conjuntamente con el símbolo, del fe­
nómeno a observarse. Este caso podría 
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estar asociado al símbolo llamado "deíc­
tico" o demostrativo. El símbolo icóni­
co es cuando hay una similitud geomé­
trica entre el significante y sus deno~ 
tados. 

Las formas populares tipo, o mejor 
unidades se encuentran transcri­

tas con símbolos que representan la 
fenomenología musical. El discurso mu­
sical compuesto por grandes perío­
dos, períodos, semiperíodos, frases, se­

incisos, semi-incisos, células y 
notas. La forma tipo en el discurso mu­
sical está conformada de la combina­
ción de en una frase o discurso 
musical que se caracteriza por la exis­
tencia de comportamientos eso1ec1a1 
dos de acuerdo a las variadas culturas y 

corresponden a 
y los vocablos 

-incisos o células- quedan, a su vez, es­
sus posibilidades de 

sonoridad en los diversos instrumentos 
musicales. En consecuencia, las diferen­
tes clases de células tienden a adquirir 
significado dentro del contexto del 
discurso musical y el símbolo es impres­
cindible para llegar a objetivizar la rea­
lidad sonora expresada por el informan­
te y ·poner de manifiesto la diferencia 
cultural de cada uno de los pueblos. 
La unidad estudiada, sin la simbología, 
es una parte del trabajo; sin embargo, 
hoy actualmente se está desechando 
la transcripción y la simbología, situa­
ción que no compartimos. 
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El cancionero musical está forma· 
do por géneros, especies y unidades; ca­
da unidad forma parte de una especie, 
la cual se diferencia de otra y el conjun­
to de especies forman los variados gé­
neros musicales y éstos determinan el 
cancionero nacional. Las unidades o el 
discurso musical se caracteriza por su 
estructura, ritmo, melodía y todo el 
componente de células, semifrases, fra­
ses, períodos y grandes períod~s son 
componentes del lenguaje musical que 
se caracteriza en función, analizando, 
de un número reducido de componen-

º compartimientos que caracterizan 
la unidad. 

Las culturas humanas, en nuestro 
caso los Macro y Micro grupos cultu-

producen cultura musical y 
diferencian una de otra, produciéndose 
una separación del sistema de signos teó­
ricamente ideales, en cuanto un mismo 
significante puede funcionar con dife­
rentes significados en diferentes unida­
des o discursos musicales de las varia­
das culturas. Además, un significante 
simbólico, en la mayoría de los casos, 
no funciona por los variados significa­
dos. El problema más interesante es 
hallar los medios de clasificar y agru­
par los rasgos de especialización fraseo­
símbólica que parecen ser tan profun­
damente específicos en cada fenómeno 
dentro de cada cultura. 

Aunque no hay ninguna sistemati­
zación simbólica que pueda ser utili-

zada por los estudiosos etnornusicólo­
gos, debemos hacer un esfuerzo por 
sistematizar y unificar a nivel internacio­
nal la simbología, la cual pueda ser apli­
cada dentro de la fenomenología musi­
cal de tipo popular como de música 
orquestal. Es muy positivo el buscar la 
sistematización a fin de encontrar resÚl'­
tados' 1 objetivos en las investigaciones 
etnomusicológicas e insertar el estu­
dio de la etnomúsica no formal y for­
mal y tratar de forman un solo cor­
pus simbólicos y fenomenológicos, in­
cluidos los sustantivos del discurso mu­
sical (simbología) y las extensiones del 

anímico musical, como: formas 
elementos psíquicos, reaccio­

de masa, etc. 

ha vis­
con la observación del 

ha estu-

y, 
que es a establecer la es-

tructura de las unidades y poder estable-
cer las los 

trabajo de "Constantes y 
Variantes y Las Gamas reales y posi­
bles" de los variados cancioneros cul­
turales. 

Investigaciones realizadas por 
Instituto Otavaleño de 
sobre: "Catálogo de Instrumentos Ecua­

"Catálogo de. Tineoteca de 
Etnomúsica", "Sistemas Musicales 
Instrumentos Ecuatorianos", "Nuevos 
Planteamientos a la Etnomúsica y el 
Folklore", "Estudios Etnomusicales: 
Negros de la Nueva", "Instrumentos 
Musicales Ecuatorianos", "Plan Multi­
nacional de Etnomusicología y Folklo­
rología y entrega de Documentos de 
acuerdo al Proyecto de 
OEA-IOA", "Literatura Popular Afroe· 
cuatoriana", "1 nstrumentos 
Ecuatorianos", han 
gar la conclusión 

,..,,,.,,..,,.,,,'" del 

desarrollarse como nacionalidades y 

se localizan en territorios más o menos 
extensos en el en la Sierra y en 
el Oriente (región ecuato-
rianos, corno: "Cultura Shuar", "Cul­
tura Auca", "Cultura Cofán", "Cultu­
ra Tetéte", "Cultura Coayquer", "Cul­
tura Cayapa", "Cultura Colorada", Cu!-
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tura A froecuatoriana", etc. 

Estas culturas requieren un trata­
miento muy prolijo y diferenciado que 
en tal virtud, se puede llegar a estable­
cer la constante del fenómeno musical 
y SLtS variantes dentro de cada una de 
las culturas, ya que no podemos apli­
car indistintamente una misma meto­
dología y una aplicación simbólica in­
discriminadamente al discurso musical. 

Si la Etnomúsica actual se va a ocu­
par de estos problemas apuntados 1 íneas 
arriba, equipada con una estricta meto­
dología propia, una fenomenología uni­
versal y una aplicación simbólica a ca­
da cultura, rica en acervo de datos, de­
beríamos revisar y corregir los funda­
mentos teóricos existentes, pero en nin­
gún caso puede justificarse el hecho de 
ignorar o subvalorar las abundantes con­
tribuciones filosóficas obtenidas en el 
pasado o en el presente con el dudoso 
pretexto de que en ellas se encuentran 
afirmaciones apriorísticas y faltas de 
atención hacia las realidades fenomeno­
lógicas y simbólicas. Los principios que 
deseamos apuntar serán revisados dán­
doles su verdadero valor científico. 

Un mensaje musical que remite 
el código se llama en lógica un modo 
de discurso musical autónimo. Toda 
explicación con palabras de las célu­
las rítmicas, de los motivos, de las 
frases, de los períodos, hasta formar la 
unidad -discurso musical- y estas las es-
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pecies y finalmente los géneros, es un 
mensaje que remite al código. "Seme­
jantes hipótesis, al hablar sobre lingO ís­
tica, como señaló Bloomfiel, está en 
estrecha relación con la repetición del 
discurso musical", y, desempeña una 
función vital en la adquisición y empleo 
del lenguaje. Todo código etnomusico­
lógico contiene una clase especial de 
células rítmicas o melódicas que Jesper­
sen bautizó con el nombre de conmu­
tadores: la definición general de un con­
mutador no puede realizarse sin hacer 
referencia o remitir el mensaje. 

Su naturaleza semiótica, al hablar 
de lingO ística y que la trasladamos a la 
etnomúsica, la examinó Burks en su 
estudio sobre la clasificación de los 
símbolos hecha por Pierce; ésta aso· 
cia al objeto representado por medio 
de una regla convencional, mientras 
que el índice es una relación existencial 
con el objeto que representa, por con­
siguiente pertenece a los símbolos-índi­
ces. El fonema corresponde a la célula 
rítmica o melódica y el conjunto de 
estos van formando las frases, períodos 
hasta llegar al discurso musical. 

El fonema es el complejo de ele­
mentos acústicos que sirven de base pa­
ra distinguir un sonido de un idioma, 
en nuestro caso de un sonido o de otro. 
Un fonema, por lo tanto, comprende 
aquellos elementos que identifican al 
sonido sin tener en cuenta las variacio­
nes que pueden padecer a causa de su 

posición o de otros elementos que alte· 
ran al fonema sonido. Dos complejos 
de sonidos acústicamente similares, de 
idiomas distintos musicales, no tienen 
por qué pertenecer al mismo fonema. 
Así, cada cultura tiene su estructura 
fonemática-acústica de otra distinta. 
Las características distintivas del soni­
do-fonema reside en técnicas que no 

tienen nada que ver una con otra. 
De aquí que nosotros sostenemos que 
el fonema-sonido tiene que ser respeta­
do en cada cultura y no en laboratorio 
por razones técnicas estructurales y de 
insuflación del sonido. El fonema-soni­
do representa a una célula germinatoria 
de donde se desprende el discurso musi­
cal. Es principio y fin de la obra musi­
cal. 
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LA CULTURA EN EL ECUADOR: 
PERSPECTIVAS FUTURAS 

Segundo E. Moreno Yánez* 

1.- La cultura y sus definiciones 

Con frecuencia la cultura ha sido 
definida en relación con el pensamiento 
filosófico y ha sido entendida como una 
abstracción, conocida únicamente a tra­
vés de sus manifestaciones. Es importan­
te, por lo tanto, en el marco del presen­
te estudio, conceptualizar a la cultura en 
forma más concreta: como el instrumen­

to trascendental de ese ser social deno­
minado "hombre", por el que la vida se 

mantiene en los medios ecológicos que 
pretende explotar, al haber reemplaza­

do, desde hace mucho tiempo, a los me-

• El autor ea Doctor en Antropología por 
la Univerlidad de Bonn (RepúbUca Fe­
deral de Alemania) y actualmente es Pro­
fe90r en la Pontificia Urúvenidad Cató­
lica del Ecuador y A&elOr científico del 
Instituto Otavalel\o de Antropología. 

canismos de selección natural y de mu­
tación genética. De este modo es posi­
ble comprender que cada pueblo intro­
duce en su hábitat un nivel particular 
del proceso adaptativo y de control so­
bre la naturaleza, caso especial que res­
ponde a su propia organización de las 
relaciones sociales y de sus institucio­
nes. Con razón es entonces 1 ícito afir­
mar, que cada cultura puede ser concep­
tual izada como una estrategia particu­
lar de adaptación, que representa, a su 

vez, un designio único social destinado a 
explotar su hábitat 

Consecuentemente y en relación 
con las reflexiones anteriores, la Antro­
pología considera a la cultura como lo 
"metaorgánico", en el sentido de la 
transformación dialéctica de lo natural 
en artificial y la define como el conjun­
to de tecnologías y estrategias de adap­
tación, instituciones, ideologías y for­
mas habituales de comportamiento, que 

corresponden al enfrentamiento, a· tra­
vés del trabajo, de una sociedad a condi­

ciones específicas, en la solución histó­
rica de sus problemas generales de desa­

rrollo económico, institucional e ideoló­
gico, para asegurar su reproducción y 

supervivencia, en una relación de mutua 

transformación con el hábitat. 

Desde este punto de vista, no es 
adecuado confundir como sinónimos 

"formación social" y "cultura", sino 
que, como lo hacen Bate (1978) y Lum­

breras (1981), se deben antes precisar 
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los alcances y contenidos. Mientras se 
juzga que "formación social" es una ca­
tegoría analítica que permite entender 
la conducta social en su totalidad, des­
de una perspectiva universal y no feno­
ménica, el concepto de "cultura", en 
campio, sirve para identificar la forma 
particular cómo cada sociedad, o inclu­
so cada grupo étnico, resuelve su forma 
de vida dentro de cada formación social. 
Lo anterior pretende decir que dentro 
de una formación social dada, pueden 
desarrollarse muchas y diferentes cul­
turas, diferenciadas unas de otras por 
sus instituciones, sistemas de parentes­
co, costumbres o específicas formas de 
trabajo, pero iguales en el nivel de desa­
rrollo de sus fuerzas productivas, en sus 
relaciones sociales de producción o en 
la articulación específica de los diversos 
componentes del modo de producción 
con la superestructura. Es por lo tanto 
tarea del cientista social, descubrir el ni­
vel del desarrollo de los pueblos, inte­

grándolos históricamente dentro de una 
formación social dada y, procurando al 
mismo tiempo analizar su cultura. 

2.- Los errores actuales y las perspecti­
vas futuras 

Quizás a nivel académico aparezcan 
interesantes las reflexiones enunciadas 
anteriormente. ¿Qué consecuencias, sin 
embargo, pueden deducirse en relación 
con una política de planificación cultu­
ral?. Un breve análisis de la poi ítica refe­
rente a la cultura, existente hasta el mo-
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mento en el Ecuador, demuestra una es­
terilidad del Estado, la falta de concep­
ción de una poi ítica cultural o, a lo más, 
un conjunto de definiciones erradas o 
inadecuadas; entre estas últimas basta­
rá mencionar la concepción de cultura 
como "educación", como "cultura eli­
tista", o como "cultura mestiza": esta 
última además erróneamente apelada 
"cultura nacional". A la falta de crite­
rios sobre una política cultural, se su­
man la dependencia y el colonialismo 
cultural, auspiciados por la oligarquía y 

los sectores gobernantes, bajo la engaño­
sa imagen de desarrollo y modernidad, 
mientras por el otro lado, las culturas in­
d,ígenas son despreciadas, las manifesta­
ciones culturales populares son ignora­
das y los estudios sobre las mismas in­
cluso han llegado a ser considerados co­
mo un pasatiempo de "sociólogos va­
gos", o quizás como actividades con tin­
tes subversivos. 

Las observaciones anteriores no son 
sino la parte tenebrosa del análisis, pues 
especialmente durante los tres últimos 
lustros hemos podido presenciar y qui­
zás de algún modo protagonizar, un con­
junto de manifestaciones de creatividad 
social, que tienen una íntima relación 
con el amplio proceso de organización 
de los sectores campesinos, ind Ígenas y 

populares. Este proceso ha tenido una 
doble consecuencia. Por un lado, cada 
uno de los grupos sociales ha descubier­
to el valor de la búsqueda de su identi­
dad, de su historia como una autovalo-

ración; mientras, la sociedad civil y las 
agencias del Estado se ven ante la obli­
gación ineludible de aceptar la existen­
cia de un país multinacional y pluricul­
tural. 

Ante estas circunstancias, ¿qué 
perspectivas tiene la cultura, como una 
colectiva respuesta histórica a un medio 

ambiente y a una tradición específica, 
en los albores del siglo XXI?. lQué cri­
terios deben ser tenidos en cuenta, por 
ejemp lo, en la planificación de una fu­
tura política cultural? 

3. El reto del futuro 

Cualquier planificación para el fu­
turo debe tener en cuenta el desarrollo 

presente de la formación social ecuato­
riana. En relación con la misma no po­
demos hablar de la "cultura ecuatoria­
na", ni siquiera de que las diversas cul­
turas se encuentran encauzadas en un 
proceso determinista de unificación ha­
cia una "cultura nacional". El Estado 
formal ecuatoriano, como casi todos 
los estados latinoamericanos, no es un 
todo homogéneo y en su interior, poco 
a poco, las manifestaciones culturales y 

la conciencia popular sobre las mismas 
se presentan básicamente como la prác­
tica social e histórica de los grupos do­
minados, como una doble respuesta: al 
medio ambiente específico y a una his­
toria de sometimiento y opresión. No 
podemos olvidar o dejar de lado, que en 
las expresiones culturales los sectores 

populares y las nacionalidades indígenas 
encuentran su autodefinición, la autova­
loración de sus pautas y maneras de ser, 
la conciencia de su diferente desarrollo 
tecnológico e ideológico. Evidentemen­
te que estas expresiones culturales no 
están destinadas al consumo mercantil 
o al turismo, sino que su originalidad y 

la amplitud de su difusión impactan en 
la medida en que sirven a necesidades 
colectivas. 

Los planificadores y nuestros futu­
ros gobernantes del Ecuador, lpodrán 
entender que toda cultura es una res­
puesta solidaria a una necesidad colec­
tiva?. ¿Podrán quizás apreciar la plura­
lidad de respuestas colectivas a esas ne­
cesidades y, al mismo tiempo, aceptar 
en la realidad la condición del Estado 
ecuatoriano como pluri-cultural?. 

Si la cultura es una necesidad, su 
importancia no es menor que el dere­
cho a la igualdad social y económi­
ca. El criterio de la igualdad cultural, 
por lo tanto, se entiende en el senti­
do de que todos los miembros del grupo 
social puedan desarrollar su potenciali­
dad creadora y disfrutar libre e igualita­
riamente de las manifestaciones cultu­
rales. Para el efecto, es el Estado quien 
debe garantizar la aplicación de este de­
recho y, al mismo tiempo, facilitar con 
la infraestructura adecuada la puesta en 
práctica del mismo, con acciones que 
estimulen y protejan las actividades cul­
turales. Una actitud política de esta ín-
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dole coincide con una amplia libertad 

de expresión y de difusión, que fomen­

te toda clase de actividades y relaciones 

sociales. 

No debemos olvidar que, en lo re­
ferente a las actividades culturales pú­

blicas, comparten las responsabilidades 

el Estado, las corporaciones provincia­
les y los municipios. El Estado debe asu­
mir la responsabilidad global de la polí­

tica cultural, al garantizar los derechos, 
al planificar y coordinar las acciones a 

mediano y largo plazo y al concebir, co­
mo su tarea primordial, no tanto posi­

bles reglamentaciones, cuanto proponer 

estímulos a la vida cultural y científica. 

Puesto que las necesidades, en su gran 

mayoría, se aprecian mejor en el ámbi­

to local, son las corporaciones provin­
ciales y las municipalidades las que de­

ben asumir, conjuntamente con las ins­

tituciones culturales, tanto públicas co­

mo privadas, la ejecución de la poi ítica 

cultural. Para el efecto, los Consejos 

Provinciales y Municipios deberían con­

tar con una eficaz dirección - coordina­
ción de cultura y con un presupuesto 

obtenido, no solo de los fondos del Es­

tado, sino de sus propios recursos. 

Importante actividad es la preser­

vación de los valores culturales, la que 

podría concretarse en la lucha contra la 

comercialilación de la cultura y contra 

la alienación cultural, la que frecuente­

mente no es \Íno una forma de colonia­

lismo. Como medidas positivas de pre-
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servación, podrían señalarse: el auspicio 

a la investigación, a fin de conocer los 

valores culturales, entenderlos y apre­

ciarlos; la implementación de un proce­

so de socialización de esos valores, a 

través de las variadas formas de educa­

ción; y finalmente, la activación de me­

canismos de difusión y discusión de los 

valores culturales. 

En la actualidad y en el futuro, con 

el avance del capitalismo y los procesos 

de deculturación a él inherentes, ya no 
se puede hablar de culturas puras o au­

tónomas, pues el impacto deformador 

del capitalismo ha transformado los me­

canismos de producción, circulación y 

consumo. No se puede, por ejemplo, 

buscar la definisión de la cultura popu­

lar, como expresa García Canclini 

(1982), en "la solución romántica: ais­

lar lo creativo y lo manual, la belleza y 

sabiduría del pueblo,Jmaginar sentimen­

talmente comunidades puras sin contac­

to con el desarrollo capitalista, como si 

las culturas no fueran también resultado 

de la absorción de las ideologías domi­

nantes y las contradicciones propias de 

las clases oprimidas". Aquí radica la 

praxis del investigador y del político: 

en colaborar con los grupos oprimidos, 

para que adquieran una autovaloración 

de su cultura, como fundamento para 

llegar a transformarla en una cultura de 

liberación 

Las reflexiones anteriores no pue­

den dejar de lado la necesidad priorita-

ria de la organización popular como me­

dio, el más eficiente, para desarrollar 

las expresiones culturales, buscar la in­
corporación de nuevas tecnologías e in­

cluso de canales adecuados de difusión. 

Con alguna frecuencia, algunos cientis­

tas sociales que buscan reducir toda la 

complejidad de la vida humana a las nor­

mas económicas, no tienen en cuenta 

que la producción material e ideológica 

de un grupo social, es una en la realidad 
y que ignorarla es caer en un burdo dog­

matismo, donde el modelo ideal quiere 

imponerse a la realidad histórica. Un 
plan de desarrollo económico, por lo 

tanto, no puede jamás desligarse de los 

contenidos culturales que encierra y de 

toda la tradición histórica que identifi­
ca a un grupo humano. 

Creo que es adecuada, como re­
flexión final, la opinión de Agoglia 

(1979), al tratar de "La cultura como 

facticidad y reclamo", quien dice tex­

tualmente: "En síntesis, cuando adjudi­

camos carácter viviente a las distintas 

culturas objetivas, entendemos manifes­

tarlas como manifestaciones, en todos 

los casos , de un modo de vida real y 

efectivo de los hombres, como espre­

siones de ese clima nutricio cargado de 

referencias dentro del cual ha transcu­

rrido, o transcurre y se desenvuelve su 

existencia concreta, a partir, pero nun­

ca en función, del sustrato biopsíquico 

que la condiciona. Y a ello obedece, sin 

lugar a dudas, el carácter operante de 

toda cultura, la activa influencia que 

ejerce sobre los individuos, su innegable 

fuerza formativa, de signo, como es 
obvio, positivo o negativo". 
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EL PODER DEL SONIDO EN LOS 
RITOS CHAMANICOS ENTRE LOS 

RUNAS DE LA AMAZONIA 
ECUATORIANA 

William Belzner. 
INTRODUCCION 

Debajo de las diversas expresiones 
musicales de todas las culturas del mun­
do, se puede encontrar invariablemen­
te un conjunto complejo de conceptos 
que regula o forja todo tipo de compor­
tamiento musical. En las florestas tro­
picales de América del Sur, como en 
muchas otras partes del mundo, esta es­
tructura epistemológica tiene como su 
foco organizante el dominio del sonido 
entero, no solamente el sonido "musi­
cal". En este artículo, examinaré las 
relaciones entre las clases del sonido 
organizado y las funciones del sonido 
dentro de la extremadamente rica vida 
simbólica de una cultura indígena, los 
Quichua-hablante Runa de la Amazon ía 
Ecuatoriana. 

Enfocaré el análisis de estas relacio­
nes a través de un rito chamánico de cu­
ración, grabado en la región del Río 
Napo del Oriente Ecuatoriano, utilizan-

do además, datos derivados de trabajos 
de campo durante el verano de 1978 
(1 ). 

Primero, presentaré una revisión de 
la conceptualización y comportamiento 
"musical" de los Runa, derivado de es­
tos datos las clases más importantes del 
sonido humanamente organizado (2), 

y construiré un modelo de las relacio­
nes entre estas clases. Después, discuti­
ré las funciones más importantes de ca­
da una de estas clases, concluyendo su­
gerencias de cómo estas clases y fun­
ciones pueden ser comparadas y con­
trastadas. 

Los Runa del Oriente Ecuatoriano 
habitan grandes regiones de las provin­
cias de Napo y Pastaza. Como todas las 
culturas indígenas que viven en esta 
inmensa área, los Runa utilizan una for­
ma de "swidden horticulture" rotativo, 
suplementado por cazar, pescar, reco­
lección de recursos animales y plantas 
del bosque y de los ríos, y cada vez 
más, la crianza de ganado. Su cultura 
ha sido descrita detalladamente por 
Whitten (3), en el caso de los Pastaza­
Runa, y Ooerem (4), de los Napo-Runa. 

El sonido humanamente organiza­
do se observa en la cultura Runa en 
contextos múltiples. Se puede escuchar 
cantos y obras en varios instrumentos 
en contextos ritualmente organizados y 

en escenarios aparentemente privados. 
Tales ejecuciones pueden ocurrir espe-

63 



cialmente dentro de la casa, en los ca­
minos selváticos, dentro de la chacra 
familiar, o en los alrededores de las ca­
sas durante cualquier asamblea social 
de cualquier propósito. Temporalmente, 
se puede escuchar ejecuciones en cual­
quier. momento, desde las horas tran­
quilas, después de levantarse, antes de 
la madrugada, en tas horas después de 
ta puesta del sol poco antes de acostar­
se, hasta mediodía y aún después de me­

dianoche, especialmente durante los 

ritos chamánicos. 

Los términos en Quichua utilizados 
para referir a los tipos del sonido orga­
nizado en esta gran diversidad de con: 
textos espaciales y temporales dan los 
primeros indicios de cómo organizar 
este laberinto de comportamiento "mu­
sical". Uno, de un grupo pequeño de 
términos, es utilizado por los Runa para 

describir el tipo del hecho "musical" 
que ocurre en cualquier contexto. Estos 

términos no siempre refieren a catego­
rías explícitas y limitadas. Muy a menu­
do, los términos tratan de categorías de 
contexto o función emotiva, sin límites 

conceptuales precisos. 

Se debe notar aquí que el marea­
miento ex post facto de un contexto, 
en el cual el sonido organizado ha ocu­

rrido, varía de informante a informante 
según un número de parámetros socia­

les e individuales, incluyendo edad y 

experiencia, género, auto-atribución ét­
nica (5), relación al músico y posición 
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dentro del contexto de ejecución. Mi 
trabajo de estos términos, necesaria­
mente, tiene que encubrir factores que 
pueden ser demostrados como impor­

tantes en un análisis de ejecución "mu­
sical;' en contraste . a la competencia 
"musical" y este es el foco medular de 

este trabajo. 

LAS CLASES DEL SONIDO ORGA­

NIZADO 

El tipo de sonido organizado más 

similar a nuestra "música" y la clase más 
grande del sonido organizado (concep­

tual y lingüísticamente, tal como empí­
ricamente) tiene que ser lo que se lla­
ma comúnmente "canto". Esta clase 
incluye cantos festivos de una calidad 
estrictamente secular, unidades cantadas 
para atraer el apoyo de espíritus protec­
tores cuando cazan (los hombres) o 

cultivan la chacra (las mujeres), o exis­
ten unidades cantadas, o mejor entona­

das, dentro de la casa en retiro y piezas 
entonadas durante la mayoría de los 
ritos caléndricos y del ciclo vital, algu­

nos cantos chamánicos de curación y 

algunas ejecuciones en instrumentos (o 
partes de ejecuciones) como: flautas, 
pitos, violín y arco musical; éstos sólo 

cuando la obra es conocida al ser deri­
vada de un canto con texto u ocurrido 
dentro de contextos estrictamente secu­

lar. 

Cuando se refiere a la mayoría de 
ejecuciones vocales, mis informantes 

varones y bilingües en Quichua y Cas­
tellano les llamaron en Quichua, cantak, 
derivado de la palabra castellana "can­

tar", pero con frecuencia había una dis­
cusión entre los que estaban presentes; 
existió discrepancia sobre si el canto 
era wakay o cantak {6). Wakana, "llo­
rar", "cantar", "llorar ritualmente" (por 

la muerte de alguien), es el término uti­
lizado con más frecuencia por las mu­
jeres para caracterizar sus ejecuciones 

vocales. La preferencia de términos pa­
rece ser vinculada en un número de fac­
tores: el tema del canto mismo, por 
ejemplo: si se trata de asuntos "blan­
cos"; el género y edad del músico, mi 

presencia como Castellano-hablante ex­
tranjero y el contexto de la ejecución 
del canto, los cantos fueron cantados a 

mi solicitud, afuera de cualquier con­
texto cultural normal. Esta ambivalencia 
sugeriría que la relativamente reciente 
revelación y envolvimiento en el mundo 
"blanco" han creado contextos no cu­
biertos por el léxico tradicional de los 
Runa, creando una sobrecarga lexicoló­
gica, necesitando la utilización de tér­
minos derivados del Castellano, para 
integrar conceptos y contextos que no 

forman parte de la cultura tradicional 
de los Runa, dando lugar a préstamos 
dialectales. 

La misma ambigüedad existe cuan­
do discutimos ejecuciones instrumenta­

les en las flautas, arco musical y violín. 
El término utilizado para indicar "tocar 
un instrumento" es tukuna, derivado 

del Castellano, "tocar". Con frecuencia, 

sin embargo, mis informantes vacilarían 
entre tukana y tukuna; el último es un 

verbo Quichua que se puede traducir 
"hacerse", "convertirse en", "transfor­

marse". Este hecho fue explicado ge­
neralmente, por decir ejecuciones ins­
trumentales, como derivados de cantos 
que corresponden a tukuna, es decir, 
transformaciones de cantos por medio 
de un instrumento. 

Una sub-clase importante de "can­
tos", especialmente vinculada con la de­
signación wakana, son los que podemos 
llamar "cantos de amor", o quizás me­
jor, "cantos para enamorarse". Muchas 
veces, las mujeres entonan cantos para 
causar tristeza, llaquichina, por su ma­

rido o hijo cuando éste está lejos de la 
casa o cuando hay problemas domésti­
cos en las relaciones entre la pareja. Sin­
tiendo esta tristeza mandada por medio 
del canto, llaquirina, el marido quiere 
regresar pronto a la casa o desea mejo­
rar las relaciones con su mujer. 

La ejecución de la flauta, pitos, 
violines y arco musical se realiza cuando 

el hecho está inmerso en los contextos 
sagrados públicos y privados y con fre­
cuencia no son llamados "cantos", y 
por eso, forman una clase separada 
que nombraré simplemente "no can­

to" para dar contraste a la clase ante­
rior. Estas ejecuciones generalmente 
implican contacto con o manipulación 

de fuerzas sobrenaturales. Ejecuciones 
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de este tipo ocurren con más frecuen­
cia durante ritos chamánicos de cura­
ción o embrujería, durante los cuales 
estos instrumentos pueden ejecutar 
tales "cantos" como "no-cantos" (in­
cluyendo "no-musicales") modelos del 
sonid9, en combinación con "cantila­
ciones de cantos" y "no-musicales" 
cantadas o recitadas por el chamán. No 
hay nombre propio en Quichua para 
esta clase del sonido organizado, pero 
al preguntar, a algunos de los informan­
tes me dijeron que estas ejecuciones du­
rante este tipo de rito son tukui, "to­
do". sentido aquí, en vez de ser una 
atribución de clase, parece referir al 
acercamiento o la presencia de todos 
los espíritus, poderes y fuerzas utiliza­
dos por el chamán en el rito de cura­
ción. El atrae estas fuerzas supraterre­
nas por medio de ejecuciones vocales 
instrumentales, bajo la influencia de la 
ayahuasca, llamadas takiy. El verbo 
takina no tiene una glosa directa en Cas­
tellano, pero parece transmitir la idea de 

"llamar a los espfritus"-
Acompañando estas clases del soni­

do el charnán se alterna regular­

mente entre "canto" y "no-canto" 
dentro del rito de curación ocurren una 
variedad de fonómenos "no-musicales" 

como e! sacudir las hojas de palmas, 
ruidos fuertes de chupar, vomitar, llo­

ros, gruñidos, el sonido de sonajeros, y 

tocando el tamboril. Estos sonidos son 
o directamente imitados o evocativos de 

sonidos no humanos como las llamadas 
de los pájaros, el zumbido de las abejas, 
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los aullidos de los monos, el croar de 
las ranas, el ruido del viento, trueno, y 

las cascadas. Estos sonidos, también, 

son designados takiy. 

La clase del lenguaje ceremonial o 
ritual es más difícil caracterizar. Esta tie­
ne diseño rítmico definido y un contor­

no tonal diferente del habla normal y 
similar al contorno melódico común de 
"cantos". Su forma es más distinta con 
los Shuar y Achuar (las varias formas de 
rnartin o chicham en el disco de Michael 
Harner dan ejemplos fácilmente accesi­
bles (7), pero se puede observarlo tam­

bién con los Runa, especialmente en 
contextos chamánicos. Esta forma se u­
tiliza en situaciones simbólicamente re­
ferente a potenciales tensionales inter­
personales o inter-grupales, o interac­

ción potencialmente cargado emotiva­
mente, con la meta de ligar simbólica­

mente al chamán y al paciente en su 

mundo socialmente unido. Esta forma 
raramente tiene nombre específico, 

aunque se contrasta con el habla 
nina, por llamarla villana, "contar'', "re­
citar". Ocasionalmente, estas ejecucio­

nes fueron denominados yapa villa y, 
es decir, "contar algo extra"o "reci­

tar fuertemente" 

Estas son las clases mayores del so­
nido humanamente organizado que he 

tenido que estudiar, analizar y estruc­
turar. Quizás, sería instructivo arreglar 

estas clases en un continuum multifac­
torial para ganar un sentido mejor 

de como funcionan en la conceptuali­
zación de los Runa. Aquí, daría énfa­
sis al hecho que este .esquema es, en su 
mayoría, heurístico, sin pretensión de 
ser una representación "emic" completa 
de la clasificación del sonido de los Ru­
na. Estas categorías del sonido no son 
exclusivas, y más de una clase del soni­
do organizado muy a menudo ocurre 

simultáneamente. Referente ahora a la 
Figura 1, delinearé las funciones de ca­
da una de las clases. 

LAS FUNCIONES DEL SONIDO 
ORGANIZADO 

Empezando al centro del conti­
nuum, encontramos "canto". "Can­
to", para los Runa, es la forma más 
secular de la manipulación del soni­
do disponible a ellos. Lo es, de todas 
las clases del sonido, la más completa­
mente fundada en el dominio socio-cul­

tural. Usualmente, ésta exposición te­

mática de la manipulación de ciernen.tos 

culturales son con propósito específi­

camente culturales. Como el habla (la 

comunicación) ésta es una clase de fenó­

meno meta-perceptual y derivativo, un 

sistema muy formalizado y significacti­
vo de evocación y comunicación. En 

contraste al habla común, sin embargo, 
obtiehe sus calidades formales por la 

separación de detalles individuales del 
contexto perceptual primario suyo, y 

manipula éstos según las reglas de com­

binación derivadas de la estética funda­
mental. En contraste, el habla común, 

los métodos de intercambio de infor­
mación de "cantos" no son principal­
mente lineales, sino elípticos o meta­
fóricos. 

Trasladándonos por el continuum a 
la izquierda, notaría otra vez que ejecu­

ciones instrumentales en el violín, arco 
musical, flautas, y pitos en contextos, 
como los discutidos aquí, muy a menu­
do no son "cantos". Estos sonidos son 
utilizados por el chamán para invocar 
elementos sagrados de la cosmogonía 
viva -espíritus asistentes- para ayudarle 
en su búsqueda para las causas que to­
davía pueden ser manipulados por me­

dios establecidos y aprobados por la 
propia cultura. Aquí, también las ca­

racterísticas formales del sonido empie­
zan a desaparecer, con tales sonidos 

siendo predominantemente segmentos 
melódicos fragmentados y con pocas 
calidades rítmicas. 

El elemento del sonido opuesto 
(en el continuum) llamado "no-canto" 
es el habla ritual. El habla ritual es una 

forma elevada del habla común, con me­
tas similares. En el contexto chamánico, 
el habla ritual con su predominante ba­
se rítmica sirve para juntar en el pensa­
miento del enfermo, su relación social 
con el universo conocido y postulado. 
Puesto que las enfermedades con fre­

cuencia son creldas de ser causadas por 
la desintegración de lazos sociales y am­

bientales, el chamán simbólicamente 
junta los hilos desatados, guiando al en-
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fermo a un sentimiento correcto de ubi­
cación e identificación cultural. Para 
realizar esto, él cita Ja trascendencia de 
medios culturales sobre la realidad dia­
ria. El demuestra cómo medios cultura­
les seculares, activamente manipulan la 
fragmentación potencialmente peligrosa 

inherente en las fuerzas naturales. El de­
muestra directamente que la base del po­

der curativo yace en el control dinámi­

co de los símbolos sagrados. El patrón 
rítmico del habla ritual provee refuer­

zos evocativos de la dominación de la 
forma sobre el azar en el dominio de la 
cultura. 

Trasladándonos otra vez al brazo 
izquierdo del continuurn, llegarnos a los 

sonidos que no tienen ninguna connota­
ción de "canto" (en el contraste al "no­
canto" que puede ser visto como una 

transformación simbólica -en este caso­
oposición de "canto"). Estos sonidos de­
rivan sus asociaciones de los elementos 

percibidos como ligados directamente, 

sin mediación cultural, a la naturaleza. 
Muchos de estos sonidos son onomato­
péyicos y tienen referencia primaria a 

los espíritus vistos como solamente con­
trolables pasivamente por los medios 

culturales. Sus poderes inherentes son 
los de matar y hechizar. Es aquí que pa­

rece existir una distinción entre los soni­
dos "húmedos" y "secos" (corno abs­
traído del análisis de "rnythernes" y 

símbolos sacados de las invocaciones 
chamánicas), con los sonidos "húm · 
dos"' (los de la izquierda extrema del 

continuum) siendo los más potentes y 
menos manipulables. Cuando en contac­
to con algunos espíritus poderosos, el 
charnán se hace espíritu, en lugar de 
mantener una existencia separada y con­
trolada. Tales sonidos evocan estos po­
deres. El enfermo y ayudantes (los que 

no son chamanes en sí mismos, o no en­
trenados de otro modo a percibir estas 
visiones) pueden sentir este poder pero 
no pueden participar en él. El charnán 
es aquí totalmente separado de los mo­

dos de percepción e interacción social­
mente conocidos. 

En opos1e1on a esta clase (mirando 

ahora a la derecha extrema del conti­
nuum ), el sonido de tambores, sonaje­
ros, el sacudir de hojas de palma y otros 

sonidos "secos" representan la coloca­
ción de elementos naturales dentro del 

dominio del control cultural. Estos so­
nidos sirven en esta función en contex­
tos charnánicos y públicos-seculares. Ta­
les sonidos proveen una base "natural" 

(es decir, derivado ecológicamente) por 
el perseguimiento de metas de compor­

tamientos que son específicamente cul­
turales, incrementando la eficacia de 
estos comportamientos para mostrar 

(por lo menos implícitamente) que son 
consistentes con las leyes del mundo 

natural, o como personas correctamen­
te obran según la ''ley" cósmica. 

En este rito de curacion, en suma­
rio, el sonido está utilizado por el cha­
mán para cumplir varios propósitos: 
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para dar un medio de comunicación en­
tre el hombre y la naturaleza; para evo­
car una .vista correcta y. culturalmente 
aprobada de tal comunicación; para in­
vocar a los poderes de la naturaleza pa­
ra el uso del chamán; y para servir como 
un medio de intercambio directo de in­
formación entre los participantes huma­
nos durante el evento de curación. El 
chamán utiliza todas las varias clases 
del sonido para forjar una vista parti­
cularmente poderosa y coherente del 
universo cultural, mítico y natural que 
le da al paciente la creencia en la efica­
cia de su sitio dentro del cosmos y bio­
esfera. Al fin, las varias clases del soni­
do son utilizadas diferencialmente para 
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guiar al paciente por medio de varias 
vistas de la estructura de su universo 
socio,cultural. El está dirigido a ver la 
eficacia de símbolos culturalmente apro­
bados y su poder trascendente en la ma­
nipulación (de varios tipos) de los pode­
res no-culturales que motivan el univer­
so percibido y simbolizado. La direc­
ción del chamán, utilizando estas clases 
de sonido organizado como un medio 
poderoso, e indispensable, puede guiar 
al paciente, de hecho, a una reinterpre­
tación fundamental de sus modelos de 
comportamiento que pueden terminar 
en una integración aumentada del "Yo" 
dentro de todas las partes del universo 
social y simbólico. 

NOTAS: 

(1) Quiero reconocer mis sinceras gracias al 
Dr. Norman Whitten por su ayuda en 
aclarar algunos puntos importantes. La 
grabación de este rito de curación está 
difundida en un disco, Soul Vine Sha-
man, •.. 

(2) Utilizo esta frase inconveniente de John 
Blacking (How Musical is Man?) en vez 
de "música" para evitar las implicacio­
nes conceptuales llevadas por el tém1ino 
"música" en las culturas Occidentales. 
En la cultura Runa, como en la mayo­
ría de las culturas no Occidentales del 
mundo, no existe una categoría del so­
nido organizado que conforme al mis­
mo conjunto epistemológico del concep­
to de la música. 

(3) Cfr. Sacha Runa, University of Illinois 
Press, Urbana, 1976. 

( 4) Cfr. Los Quijos, Pendoneros, Instituto 
Otavaleño de Antropología, Otavalo, 
1980. 

(5) La presencia del bilingüismo y bicultu­
ralismo entre los Runa, especialmente 
los de Ja Provincia de Pastaza, es bien 

conocida. La auto-atribución étnica en 
el contexto de interacción. 

(6) Los fonemas y sufijos -y, -k, y -na son 
mecanismos en la Lengua Quichua para 
hacer sustantivos de verbos. Sólo para 
simplificar el tema en esta obra, usual­
mente utilizo la forma -na que signifi­
ca, más o menos, "algo adecuado por" 
(hacer una acción). 

(7) The Music of the Jivaro of Ecuador 
Ethnic Folkways, New York, 1973. ' 
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LAS FUNCIONES SOCIALES DE LA 
LENGUA QUECHUA EN EL AREA 

OTAV ALO-COTACACHI. (1) 
Yuri Zubritski 

El problema de la unidad lingü ísti­
ca de la población quechua hablante de 
la región andina es muy complicado Y 
de ninguna manera puede considerarse 
definitivamente resuelto. Es sabido, que 
los cronistas incluyendo al famoso Inca 
Garcilaso de la Vega, hablan sobre el 
quechua como de un solo idioma. El 
concepto de la unidad de la lengua que­
chua está presente en muchos trabajos 
de los científicos de los países andJnos 
de diferentes especialidades y tenden­
cias (2), incluyendo las obras de carác-

(1) Este artículo es parte de uno de los ~n­
tos del plan de trabajo más amplio "Re­
laciones interétnicas en el Ecuador (ca­
so del área Otavalo-Cotacachi)". 

(2) J aramillo Alvarado, Pío. El Indio Ecua­
toriano. Quito. 1954, p. 15. Pazos Ar­
turo. Glosario de quichuismos. Pasto. 
Colombia. 1966. p. 5. Guevara, Darío. 
El Castellano y el Quechua en el Ecua­
dor. Quito. 1972. pp. 8-9. 

ter literario, que contienen los ejemplos 
lingüísticos de las regiones más diferen­
tes del territorio étnico quechua. Así 
por ejemplo, en la antología "Literatu­
ra 1 nea'', compuesta por el peruano j or­
ge Basadre, puede encontrarse "El Adiós 
del Indio" del ecuatoriano Luis Corde­
ro y también las poesías del poeta boli­
viano Hualparimachi Maita (3). A su 
vez, en "La literatura de los quechuas" 
del boliviano Jesús Lara (4) figuran, 
otra vez, tanto "El adiós del Indio" co­
mo las poesías de los poetas peruanos 
{Kilku Waraka, César Guardia Mayorga 
y otros). 

Por otra parte, no pocas veces pue­
de oírse la opinión de que el indio que­
chua de una región no entiende al que­
chua-hablante de alguna otra región, que 
los pobladores de dos comunidades ve­
cinas a veces no son capaces de explicar­
se los unos con los otros, etc. En los úl­
timos tiempos, esta opinión recibió el 
apoyo también de algunos especialistas. 
Así por ejemplo de los más grandes y 
destacados lingüistas peruanos, Alfredo 
Torero escribe: "Bajo la designación del 
quechua se encuentra hoy, no a una len­
gua, sino a toda una familia lingüística 
indígena de América del Sur, muy ex­
tendida territorialmente y de profunda 

(3) Basadre, Jorge. Literatura Inca. Lima. 
S.A. 

{4) Lara, Jesús. La literatura de los Que­
chuas. Cochapamha-Bolivia. 1942. 
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diversificación dialectal (5). En la for­
ma todavía más resuelta y, diríamos 
agresiva contra la idea de la unidad del 
quechua se pronuncia Gary Parker: 
" ... nociones muy populares acerca del 
quechua son completamente falsas ... 
En efecto hay formas de quechua que 
son desde un punto de vista impresio­
nante, tan diferentes entre sí como son 
el Castellano y el Francés ... " (6). La 
apreciación del quechua como de una 
familia lingüística y no como de una 
lengua, encontró su reconocimiento ofi­
cial en el Perú y se expresó en las dispo­
siciones gubernamentales sobre la apro­
bación de diferentes alfabetos y gramá­
ticas para los "diferentes quechuas". 

Nos parece que tanto el concepto 
sobre la completa unidad del idioma 
quechua, como la opinión opuesta sobre 
el quechua como de una familia lingüís­
tica, por lo menos necesitan ser precisa­
dos y no pueden ser aceptados mientras 
no se trate el problema en forma seria y 

mu ltifacética. 

El primer punto de vista, excluyen-

(5) Torero, Alfredo. "El quechua y la his­
toria social andina". Universidad Ricar­
do Pahua. Dirección Universitaria de In­
vestigación. Lima. 197 4. 

(6) Parker, Gary. "Falaciaa y verdades acer­
ca del quechua". En el libro "El reto del 
multilingüismo en el Perú". Lima. Ins­

tituto de estudios peruanos. 1972. pp. 

111-112. 
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do la época de los l neas con su poi ítica 
de asimilación lingüística forzosa, pare­
ce, que no se reveló nunca en forma ca­
tegórica e indispensable, y mas bien la 
idea sobre la unidad !ingü ística quechua 
se sobreentendía ambiguamente. Sin 
embargo, es necesario aclarar de que no 
puede cerrarse los ojos ante las serias di­
ferencias dialectales en la zona de la di­
fusión del quechua, diferencias que sin 
tenerlas en cuenta sería imposible plan­
tear y planificar las cuestiones de la po-
1 ítica lingüística, incluyendo los proble­
mas de la norrnatización de la lengua, 
de su aplicación en calidad de lengua de 
enseñanza en la escuela primaria, secun­
daria y superior, de su uso en los medios 
de la información masiva, en la literatu· 
ra científico-política y filosófica y cien­
tífico-técnica, en la práctica productiva, 
política y religiosa, así como en el arte 
y literatura, en otras palabras sin tener 
en cuenta las diferencias internas en el 
quechua, es imposible en forma justa y 
adecuada comprender y resolver los pro­
blemas de su función (o funciones) so­
ciales. Sin embargo, como ya se ha di­
cho, la forma más exacta y más categó­
rica la tiene la tesis sobre la falta de la 
unidad idiomática de los quechuas-ha­
blantes y sobre el reconocimiento de tal 
unidad solamente en el nivel de la fami­
lia lingliística. El metafisisrno, la tenden­
cia de no analizar el problema de la uni­
dad de la lengua en el proceso de su de­
sarrollo dialéc.tico, la falta de la aprecia­
ción debida de la práctica histórica lin­
güística mundial, de los factores socia-

les, culturales y políticos, particular­
mente de los procesos integracionistas 
en la región andina, del papel unificador 
de la poi ítica lingüística estatal, de las 
medidas para la normatización de la len­
gua y del nivel cultural de los habitan­
tes, constituyen las partes débiles de los 
autores y de los partidarios de dicho 
concepto. El intento de aislamiento de 
la esfera lingüística de las demás esferas 
de la actividad humana, el intento de 
transformarla en un factor autosuficien­
te puede provocar la inexactitud en la 
evaluación de una u otra fracción lin­
güística. Estarnos completamente de 
acuerdo con Augusto Escribens de que 
"El lingüista que piensa que puede ape­
lar exclusivamente a la lingüística para 
resolver todos los problemas que le plan­
tea su labor o, peor aún, que basta con­
sultar la autoridad en boga para decidir 
sobre los criterios que deben normar la 
evaluación de sus descripciones y expli­
caciones ... incurre con agravante en el 
error" (7). 

Citaremos algunos ejemplos concre­
tos, tornados de la historia de las relacio­
nes lingüísticas de Europa, Asia y A fri­
ca que testimonian la inconsistencia del 
método lingüístico-formal. 

Las hablas populares de la lengua 
árabe en Marruecos o Túnez tanto se di-

(7) Escrihens, Augusto. "Lingüística aplica· 
da ¿para qué!", en el libro "El reto del 
multilingüismo en el Perú". Lima. 1972. 

ferencian del lenguaje cotidiano de Siria 
o lrak, que aplicando el método estricta­
mente formal al problema, podrían con­
siderarse como las lenguas independien-1 
tes pertenecientes a la misma familia lin­
güística. Sin embargo, la influencia de 
una serie de factores a saber: el papel 
unificador del Islam (sobre todo en los 
determinados períodos históricos), la 
presencia de tan importantes y prestigio­
sos monumentos literario-lingüísticos 
como el "Coran" o "Mil y una noches", 
y, en los tiempos modernos, de la lucha 
nacional-libertadora anti-imperialista 
engendraron el surgimiento, el desarro­
llo y fortalecimiento de una sola lengua 
escrita, comprensible y accesible para 
todos los pueblos árabes. En cuanto a 
las mencionadas diferencias en estas 
condiciones se consideran por los mis­
mos árabes como dialectales. Es intere­
sante también otro ejemplo. En la parte 
nor-occidental de la URSS está situada 
la República Soviética Socialista Autó­
noma de Karelia, fronteriza con Finlan­
dia. Para Karelia, un tiempo después del 
triunfo de la Gran Revolución Socialista 
de Octubre, tuvo lugar el proceso de 
constituirse su propia lengua escrita. 
Sin embargo, el crecimiento del nivel 
cultural así corno de la conciencia del 
pueblo karelo, la apreciación adecuada 
del patrimonio cultural-lingüístico de 
la nación pariente finlandesa, determi­
naron que el pueblo karelo consciente y 
voluntariamente resolviera evaluar y 

considerar el finlandés como su lengua 
escrita, utilizándola en el sistema de 
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nistrativas. 

""'""nnr.< a la realidad lati· 
mentalmente 

que en 
uno de los puntos se han encontrado 
tres analfabetos latinoameri­
camos: un cortador de la caña de 
car en la República Dominicana, un 
cultor de una región montañosa de Co­
lombia y un ganadero de la pampa. ar­
gentina. Todos ellos son hispano-hablan­
tes. Sin embargo, su bajo nivel cultural 
y relacionado con ésto la dominación en 
s1:.1 lenguaje cotidiano del léxico, anlaza­
do con las condiciones concretas pro­
ductivas y ecológicas, así como diferen­
tes condiciones históricas de la forma­
ción de sus hablas, sin duda ocasionarán 
de que la intercomprensión mutua entre 
esos tres campesinos hipotéticos resul­
taría por lo menos muy obstaculizada, 
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y en algunos casos incluso imposible. 
Sin embargo, a nadie viene la idea to­
marlo· como argumento para rechazar 
la existencia de la única 

cialización de idiomas y su transforma-

formales. 

Basándonos en las ideas 
tomando en cuenta la existencia de 
fuerte histórica y cultural in­
caica, de la unidad en muchos aspectos 
de los destinos históricos del Ecuador, 
Perú y Bolivia, del desarrollo de los pro­
cesos integracionistas, que relacionan los 
países del Pacto Andino, la similitud evi­
dente de las principales variantes del 
quechua que abarca la mayoría aplas­
tante de la población quechua-hablante, 
entre los cuales no se crea los obstácu­
los serios para la comprensión mutua, 
nosotros consideramos posible tratar el 
quechua, no como una familia lingüís­
tica, sino como una sola lengua, y sus 
variantes como dialectos y hablas. Esti· 
mamos también, que realizando un tra­
bajo serio es absolutamente posible la 
normatización gramatical y vocabular 
del quechua y la elaboración de la úni-

ca lengua escrita tomando en cuenta to­
das sus diferencias dialectales. No pode­
mos excluir la posibilidad, de que en un 
futuro próximo o más lejano los países 
del Pacto Andino aprobarán respecto al 
quechua la política lingüística común, 
que garantizará el cumplimiento de la 
mencionada tarea de normatización y 

la creación de la lengua única escrita y 
oficial. La aclaración de la importancia, 
de la necesidad y de la urgencia de esta 
tarea en gran escala depende de la reve­
lación de las funciones sociales del que­
chua, tanto de los que existen en el 
tiempo actual como de aquellos que po­
drían ser desempeñados por esta lengua 
en la perspectiva. 

La parte segunda y fundamental de 
nuestro ensayo ha sido escrita principal­
mente a base del método de las observa­
ciones directas del campo, y estará de­
dicada precisamente al análisis de las 
funciones sociales del quechua en la re­
gión Otavalo-Cotacachi (de la República 
del Ecuador). 

* * * 

El quechua lo mismo que cualquier 
otro idioma, en primer lugar es el medio 
de la expresión del pensamiento huma­
no y corno tal desempeña la función de 
la comunicación entre los hombres. Con 
motivo de esto surge la necesidad de 
aclarar una serie de cuestiones parciales 
pero importantes. ¿Qué cosa es el len­
guaje corriente del área estudiada? ¿Qué 

carácter tiene la relación lingüística de 
la población indígena de esta área con la 
población quechua - hablante del resto 
del Ecuador?. lSi existe· la mutua com­
prensión entre los quechua-hablantes de 
la región Otavalo-Cotacachi y la pobla­
ción quechua-hablante de otras regiones 
de la Zona Andina? 

La misma selección del área de es­
tudios en gran medida fue predetermi­
nada por aquella circunstancia, de que 
el lenguaje corriente de sus habitantes 
indígenas con una excepción rarísima 
constituyen la única habla. Esta habla 
pertenece a aquel dialecto quechua, que 
está ampliamente difundido en toda la 
Sierra Ecuatoriana, así como en algunas 
zonas de Colombia (Intendencia de Ca 
quetá y Comisaría de Putumayo). La si­
tuación actual de este dialecto, se carac­
teriza por ser muy complicada y contra­
dictoria. 

Por una parte hemos registrado en 
algunos lugares (por ejemplo en el Can­
tón Cayambe y en la Provincia de Loja) 
el proceso de desplazamiento del que­
chua por la lengua española, (8) por 
otra parte, en el proceso de su desarro­
llo, desplaza los restos de otros diálec­
tos quechuas, por ejemplo en la región 
habitada por el micro grupo étnico Sa­
lasaca (Provincia de Tungurahua) que 
forma parte de la nacionalidad quechua. 

(8) Cassette. Y. Z. Al. m. )-378; Y.Z. AS. 
m. 345- 404. 
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Los indígenas quechuas de otras regio­
nes del país, llegando por corto tiempo 
al área Otavalo-Cotacachi, se comuni­
can en este dialecto con la población 
local sin experimentar casi nunca difi­
cultades serias. Sobre la similitud de las 
hablas. quechuas de la Sierra Ecuatoria· 
na y de esta manera sobre la capacidad 
del conjunto de estas hablas de cumplir 
la función de comunicación en los lími­
tes de la parte considerable del país, 
testimonian también otros hechos a ve­
ces más evidentes. La famosa emisora 
H.C.J.B. (La Voz de los Andes}, que se 
dedica a la propaganda religiosa, desti­
na una parte considerable de su tiempo 
para los programas en la lengua que­
chua. El lenguaje de las emisiones de 
H.C.J. B. no es equivalente al habla de 
Otavalo-Cotacachi, no obstante los po­
bladores del área estudiada, que domi­
nan quechua, sin ninguna dificultad 
escuchan y comprenden estos progra­
mas. (9) 

De los resúmenes de la; cartas reci­
bidas de esta emisora, (10) se comprue­
ba que sus programas se escuchan en 
toda la así como en otros luga-

(9) Cassette. Y. Z. - 28. m. 183 · 540. 

(10) Según los datos co•mmkados por el locu­
tor de esta emisora en un programa 
transmitido el 12-11-1977 entre las 9 h. 
35 m. y 9 h. 40. (hora ecuatoriana) al 
departamento quechua llegan mensual­
mente del Ecuador, Perú y Colombia 
aproximadamente 300 cartas. 
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res, incluso en el extranjero, aunque la 
limitación temática de los programas de 
esta emisora inevitablemente reduce al 
número de oyentes. 

La similitud de las hablas ecua­
torianas quechuas se manifestó tam­
bién en el congreso de la sociedad 
"Ecuarunari" ("Ecuador runacunapac 
riccharimuy - El despertar de los ind í­
genas del Ecuador"), que se celebró en 
Quinc;huqu í (parroquia Miguel Egas, 
Cantón de Otavalo) desde el 14 hasta el 
16 de enero de 1977. En las labores del 
congreso tomaron parte nueve delega­
ciones representando casi todas las pro­
vincias ecuatorianas de la Sierra, a ex­
cepción de Loja, Azuay y Carchi. La 
lengua del trabajo del congreso era el 
quechua. Según los datos que hemos re­
cibido de los propios participantes en 
el congreso, no surgieron dificultades 
en la comprensión mutua entre los dele­
gados, con una sola excepción: el con­
tenido del discurso del representante 
de la provincia del Chimborazo, que fue 
comprendido por los presentes, sin em­
bargo que una cierta cantidad de térmi­
nos y expresiones se concebían con di­
ficu ltad. 

De esta manera no es difícil llegar a 
la conclusión que el conjunto de la ma­
yoría absoluta de las hablas de la Sierra 
Ecuatoriana constituyen un solo d ialcc­
to, altamente homogéneo, que sirven 
como medio de comunicación en un vas­
to territorio y que está en capacidad de 
transformarse en la lengua escrita ("La 
lengua culta") bajo la condición de la 

existencia de una poi ítica lingüística es­
tatal y con la realización de un trabajo 
correspondiente para su normatización. 

Más complicada se presenta la cues­
tión sobre las relaciones del habla Ota­
valeña-Cotacacheña y de todo el dialec­
to serrano ecuatoriano con los dialectos 
de otros países (Perú, Bolivia, Argenti­
na y Chile). Hemos registrado las dife­
rencias entre dicha habla y cada uno de 
los demás dialectos, tanto en el fondo 
vocabular fundamental, como en la fo­

nética, semántica de algunas palabras e 
incluso en la sintaxis, al mismo tiempo, 
estas diferencias no pueden considerar­
se como algún conjunto que opone las 
hablas del dialecto ecuatoriano a todos 
los demás dialectos. Mas bien, al contra­
rio, las diferencias tienen el carácter se­
lectivo y separado al "runashimi" ecua­
toriano de algún dialecto determinado, 
al mismo tiempo lo asemejan con los de­
más. Por ejemplo, la variante fonética 
"shungu" (corazón) revela una diferen­
cia importante con la variante cuzqueña 
y al mismo tiempo la similitud con la 
variante del dialecto de Santiago del Es­
tero (Argentina). 

Sin embargo, con todas estas dife­
rencias los indígenas del área Otavalo­
Cotacach i comprenden los demás dialec­
tos difundidos del quechua y esta com­
prensión tiene el carácter recíproco. A 
esta conclusión hemos llegado después 
de realizar un sencillo experimento lin­
güístico: hemos grabado varios progra-

mas de Radio Moscú en quechua en los 
cuales, además del texto leído por el lo­
cutor en dialecto cuzqueño, figuraron 
también las intervenciones de peruanos 
y bolivianos que estudian en Moscú y 
que hablan otros dialectos. Después la 
hemos dado a escuchar a los indígenas 
quechuas del área estudiada para obte­
ner de ellos la información sobre el gra­
do de la comprensión de los textos de 
esos radio programas. La edad de los 
informantes oscilaba entre los 18 y 40 
años; eran gentes de diferentes profe­
siones (la empleada de casa, tejedores, 
maestros), su nivel educativo era tam­
bién diferente (11 ). Todos los informan­
tes sin excepción decían que el texto de 
los progamas en general era comprensi­
ble, aunque al mismo tiempo todos ellos 
indicaban el hecho de la presencia de di­
ferencias fonéticas y vocabulares. Reali­
zando este experimento se han revelado 
algunas tendencias, algunas leyes. En el 
proceso de escuchar los radioprogramas 
la comprensión de éstos crece con el 
tiempo, digamos no en progresión arit­
mética sino en progresión geométrica. 
Este fenómeno está relacionado con que 
de la aplicación espontánea del método 
del reconotimiento de palabras fonéti­
camente diferentes, el oyente pasa pau­
latinamente a los métodos cualitativa­
mente nuevos, particularmente el méto­
do de revelación de las correlaciones fo-

(11) La información oral no grabada No. 4; 

Cassettes Y. Z. Al m. 377-524; Y.Z. 
IB. m. 97-574; Y.Z. A4. m. 58-384. 
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néticas y del uso de estas correlaciones 
para el reconocimiento más activo de 
términos. En otras palabras, el p~oceso 
de reconocimiento en sus diferentes eta· 
pas en este caso se presenta en una co­
rrelación dialéctica de las categorías 
cuantitativas y cualitativas. Así, sin difi­
cultad reconociendo en "noqa" la pala­
bra "ñuca" y "shimi" en la palabra "si­
mi" el oyente ya adquiere un cierto há­
bito de correlacionar los sonidos "o" y 
"s" del dialecto cuzqueño, con la "u'' y 
la "sh" de su propio dialecto. Eso a su 
vez da una posiblidad relativamente fá­
cil en la palabra "llojsiy" reconocer 
"!lucsij", en "cosa" - "cusa", en "cosni" 

- "cusni", etc. En la forma más compli­
cada se efectúa el proceso de la supera­
ción de las diferencias vocabulares, pe­
ro aquí también tiene vigencia la ley no­
tada anteriormente: con el tiempo el rit­
mo del proceso crece y este crecimiento 
de la de! texto a conse­

cuencia de !as correlaciones fonéticas 
como su resultado, en calidad del 

fenómeno secundario, el reconocimien­
fácil de las diferencias vocabula­

res en el contexto general. 

La segunda ley consiste en que 

cuanto más alto es el cultural y 

educativo del oyente, tanto más alto es 

el de la comprensión de 

tos de radioprogramas. 

Hemos registrado también los he­

chos de oír y comprender por algunos 
indígenas del Cantón de Otavalo y del 
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Cantón de Cayambe (vecino a Otavalo) 
de las emisiones de la lengua quechua 
transmitidas desde el Perú (12). Un ni­
vel bastante alto de la comprensión se 
ha revelado en Otavalo y en algunas 
otras regiones del Ecuador viendo las 
películas de lengua quechua filmadas 

en Bolivia (13). 

A lo dicho puede agregarse que la 
mayoría de los indígenas de Otavalo­
Cotacachi, sobre todo la juventud, que 
posee un determinado nivel educativo y 
tienen los conocimientos mlnimos sobre 
la historia, cultura y la etnografía de 
países andinos, concibe el quechua co­
mo una sola lengua, y además muchos 
de ellos están inclinados a apreciar al 
quechua "peruano" como la lengua más 

correcta ( 14). 

De esta manera en la forma que 

existe actualmente el quechua del área 
Otavalo-Cotacachi como muchas otras 
hablas y dialectos quechuas de la región 

Andina, está en capacidad de desempe­
ñar la función de la comunicación en un 
territorio bastante amplio y en diferen­
tes esferas de la actividad social. No hay 
duda, que si el proceso espontáneo de 

(12) Cassette Y. Z. · Al m. 0-378; Y .Z. · A5. 
m. 404-<'l,4,S. 

(13) La información oral no grabada No. 3. 

(14) Cassette Y. Z. A4. m. 58-384; Y.Z. 
A.5.m. 448-469, 517-544. 

la correlación de las formas fonéticas, 
morfológicas y vocabulares se comple­
mentaría con un trabajo consciente y se­
rio para unificar la lengua quechua por 
intermedio de su normatización, dicha 
función de la comunicación podría de­
sempeñarse en forma mucho más eficaz. 

Sin embargo la capacidad del habla 
Otavaleña-Cotacacheña, así como de las 
demás IHblas y dialectos quechuas, de 

comunica-
su una 

serie de funciones sociales más parciales, 
está de manifestarse forma com-

Y sin obstáculos. El quechua no es 
la única lengua de la población de los 

estados andinos que en su mayoría no 
son nacionales sino multinacionales. La 
lengua oficial en todos los países andi­
nos, a excepción del Perú, es solamente 

el español. Por eso, el grado y las for­
mas del desempeño de unas u otras fun­

ciones idiomático-sociales no pueden ser 
aclaradas sin el análisis comparativo 
(aunque muy breve) de la utilización del 
quechua y del español en diferentes es­
feras de la actividad social y en sus dife­

rentes niveles. Este análisis comparativo 
es lógico comenzar desde la esfera más 
importante, es decir la productiva. 

No hay la menor duda, que el que­
chua cubría completamente las necesi­
dades de la comunicación en el proceso 

productivo y en las relaciones de la co­
municación en el proceso productivo y 

en las relaciones de producción de aquel 

tipo de formas, que existían en el Ta­
huantinsuyo en el momento de la inva­

sión de los conquistadores españoles. La 
variedad de instrumentos de trabajo, 

utilizados en el Imperio de los Incas, así 
como de objetos era considerable. Con 
las faenas agrícolas fueron relacionadas 

las operaciones laboriosas bastante com­
plicadas como la edificación de terrazas 
y de sistemas de riego. Todo esto exigía 
una expresión verbal-terminológica 
exacta. Por otra parte, como la sociedad 
de los Incas era de diferentes regímenes 
socio-económicos, dicho proceso y di­
chas relaciones tenían el carácter com-

y multifacético, lo que a su vez 
tuvo que reflejarse en la lengua, sobre 

todo en el enriquecimiento y la compli­
cación de fondo vocabular. Es decir, los 
colonizadores españoles encontraron 
aquí un léxico bastante complicado y 
abundante, que reflejaba tanto el nivel 
relativamente alto de las fuerzas produc­
tivas, como el carácter también bastan­

te complicado de las relaciones de pro­
ducción. 

La conquista no provocó mayores 

transformaciones técnico-científicas en 
la rama principal de la actividad econó­

mica de aquella es decir en la a­
gricultura, exceptuando el uso limitado 
de la fuerza de tracción de grandes ani­

males domésticos {caballos, ganado va­
cuno) y la introducción de algunos cul­

tivos agrícolas nuevos. Mucho menores 
todavía fueron las innovaciones en la 
esfera de la producción artesanal. En 
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cuanto a las relaciones de producción es 
de notar que el feudalismo español tras­
ladado al Continente Latinoamericano 

re pre-
un nuevo 

ductivas sociales en la comparación 
que existían en el seno del 

esclavista incaico. 
entre la formación social 

económica esclavista y formación feu­
dalista existen muchos rasgos comunes 
basados la 
medios cohersión 

en las condiciones del feudalismo co-
el volumen la cohersión extra-

económica muchas alcanzaba tan­
ta amplitud que desaparecía el 1 ímite 

formas feudalistas y esclavis­
al-

tenían conse­
cuencias importantes para los destinos 
ulteriores del quechua. No fue rechaza-

por los conquistadores como un len­
guaje de "salvajes" y con las modalida-

Y nu-
merosas fue utilizado por los invasores 
tanto en la esfera de la di­
recta, la esfera de las relacio­
nes de producción. Es que las 
modificaciones y modalidades incluían 
también los de la de 

los conquistadores (15). Sin embargo, la 
cantidad considerable de modificaciones 
y cambios que se han operado en la len-

en colonial y 

y que fueron relacionados 
la esfera de producción, tenían la 

de las derivaciones quechuas o 
formaciones "h lbridas" (quechua­

por ejemplo "Huasipungo", 
"Yanapero", "Huasicama", o se realiza­
ban a cuenta de los cambios semánticos 
de los términos auténticamente que­
chuas "Yanacona" que te­
nían en la época de los Incas el sentido 

al 
cepto "sirviente", 

De esta manera, el quechua demos­
tró su vitalidad y para con­
tinuar desempeñando en las nuevas con-
diciones !a función de 
la comunicación !a esfera de la pro-
ducción. Las observaciones directas de 
campo la Otavalo-Cotacachi 
muestra que los volúmenes de esta fun­
ción en el tiempo actual dependen de di­
'°"º"'"'c factores, que engendran los pro­
cesos y tendencias directamente opues-
tas. Por una la 
ción de los pro-

(15) Subrayamos también el heeho que la 
misma lengua española de los países an­

dinos y toda la América Espaííola del 

Sur incluso (en el grado menor) el 

portugués de Brasi~ experimentaron la 

influencia a veces grande a la lengua que­

chua. 

pio para nuestra época, y la internado· 
nalización correspondiente del léxico 
provocaron la penetración amplia de la 
terminología productiva·técnica (por in· 
termedio del castellano) en el lenguaje 
cotidiano de los indígenas quechuas del 
área andina, especialmente de los ind í­
genas que residen en los centros canto· 
nales y algunos poblados, donde el nivel 
de la producción y de las relaciones pro­
ductivas en forma mayor corresponde a 
las condiciones de la formación capita­
lista. Por otro lado, estos términos pasan 
al quechua después de una correspon­
diente "elaboración" fonológica y se 
utilizan en el lenguaje cotidiano en con­
cordancia con las reglas de aglutinación. 
De esta forma el mencionado proceso, 
a pesar de su contradicción aparente, 
tiene como su resultado no el empobre­
cimiento y no "barbarización" de la 
lengua, como suele de vez en cuando 
pensarse, sino que su enriquecimiento y 

actualización. La verdad que no siempre 
este proceso completamente natural pa­
sa bien, y de vez en cuando está conju­
gado con ciertos gastos en forma del 
número excesivo de los términos ajenos 
y el desplazamiento no justificado de 
los términos locales absolutamente ade­
cuados, lo que crea la base para el surgi­
miento de las "lenguas" profesionales 
demasiado especializadas, no comprensi­
bles o poco comprensibles para la masa 
principal de la etnia. Además, faltando 
un centro lingO ístico centralizado, el 
cual (como por ejemplo la Real Acade­
mia de la Lengua Española) dedique a 

las cuestiones de la regularización y de 
la normatización de los cambios lingllís­
ticos, a base del desplazamiento de la 
terminología autóctona técnico-laboral 
en alguna región (ron su conservación 
en el otro lugar) se fortalecen las dife­
rencias entre el habla o dialecto ~e la 
población de la región estudiada y de 
otras partes de la etnia. Así, por bjem­
plo, en el habla Otavaleña-Cotacacheña 
los mismos términos que designan el 
concepto de la actividad laboriosa (tra­
bajo, trabajar) resultaron desplazados 
por los variantes castellanizados (traba­
jai, trabajana), aunque en otros dialec· 
tos y hablas más difundidas se ha que­
dado el término quechua tradicional 
"llankay" y sus derivaciones. Sin em­
bargo, a pesar de estos defectos, la pres­
tación del léxico productivo-tecnológi­
co y social-productivo constituye uno 
de los caminos de la actualización de la 
lengua y de su desarrollo. Este camino 
lo pasaron muchos pueblos del globo 
terrestre incluyendo aquellos en los cua­
les las lenguas, como el quechua, perte­
necen a los aglutinantes (turcos, usbe­
cos, japoneses, mongoles y otros). 

Sin embargo en la vía de la actuali­
zación completa del runa shimi en la re­
gión de Otavalo-Cotacachi y de su utili­
zación libre y amplia en la esfera pro­
ductiva está un poderoso obstáculo en 
forma de las actualmente existentes re­
laciones de producción, complicadas por 
las relaciones interétnicas. La tenencia 
de los medios principales de producción 
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en el área Otavalo-Cotacachi se distri· 
bu ye en la forma desigual: la mayor par· 
te de ellos se encuentran en manos de 
los representantes del grupo etno-nacio· 
nal mestizo, concretamente en las ma­
nos de los grandes terratenientes, de los 
dueQOS de las empresas más grandes, de 
los medios importantes de transporte. 
Es natural, que el dueño de los medios 
de producción prefiere a consecuencia 
de muchas causas comunicarse en su 
propia lengua con los trabajadores ex­
plotados por él. Si también tenemos en 
cuenta que la administración de las gran­
des empresas y de las grandes haciendas 
exceptuando los casos muy raros tam­
bién se compone de los mestizos, se po­
ne bien claro y comprensible el hecho 
de la predominación rotunda del espa­
ñol y no del quechua en los procesos 
productivos efectuados en estas empre­
sas y haciendas, incluso si la parte ma­
yor o considerable de la fuerza de tra­
bajo se compone de los indígenas que­
chuas. El autor de este artículo prestó 
atención a dos grupos de trabajadores. 
Uno de ellos efectuaba los trabajos en la 
reparación del camino, el segundo fue 
ocupado en la construcción de vivien­
das. Los dos grupos fueron compuestos 
en su mayoría por indígenas. Era curio­
so observar que en el proceso de comu­
nicación directa entre dos o más obreros 
indígenas, en aquellos casos, cuando no 
había el ojo ni la oreja "ajenos", muchas 
veces se oía hablar en quichua. Sin em­
bargo era suficiente encontrarse cerca 
a algún representante de la administra-
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ción o simplemente de un mestizo, para 
que los mismos obreros indígenas pasa­
ran al castellano. Una especie de "zonas 
de refugio" lingO ísticas de la comunica­
ción en quechua, en el proceso de la ac· 
tividad laboriosa, llegaron a ser los tra· 
bajos sociales y los trabajos en la forma 
de la ayuda vecinal (mingas) en las co· 
munidades y cooperativas, así como la 
producción mercantil pequeña y media 
(en su mayoría textil) de la región de 
Otavalo-Cotacachi, crecida a base de las 
artesanías tradicionales. 

El comercio, esto es, las relaciones 
mercantil-monetarias constituye por su 
importancia la segunda rama de la acti­
vidad social-económica del ser humano, 
la cual también, como la esfera de la 
producción, es imposible en nuestros 
días sin el desempeño activo de la fun­
ción de la comunicación idiomática. En 
este caso el habla quechua de la región 
Otavalo-Cotacachi como de las demás 

tuvo que vivir un proceso com· 
plicado y difícil de glotogon ía y de 
tamos mucho más complicado en la 
comparación con el caso anterior. Es 
que en el Tahuantinsuyo como en mu· 
chos otros antiguos estados despóticos­
esclavistas las relaciones del cambio fue· 
ron desarrolladas muy débilmente. Las 
causas más importantes se radican en la 
dominación absoluta de las formas na­
turales de la economía y en la centrali· 
zación máxima de los métodos de la 
apropiación y la distribución del pro· 
dueto social. A consecuencia de ésto la 

parte aplastante del léxico y de las com· 
binaciones fraseológicas, enlazadas con 
la rama del cambio, se han formado ya 
en los períodos colonial y republicano. 
Las vías de su formación eran multifa 
céticas: calcación de la terminología es­
pañola, sus préstamos directos, la con~ 
servación de la terminología específica 
indígena (no muy numerosa), etc. Co­
mo todos estos fenómenos tenían lugar 
ya después de la caída del estado incai· 
co centralizado y con la falta de la mis­
ma posibilidad del control estatal sobre 
los procesos glotogónicos, por eso, en 
diferentes zonas de la región andina se 
efectuaban independientemente, aisla: 
damente engendrando la terminología 
específica propia a cada zona y refor­
zando con esto las diferencias intraidia.., 
máticas dialectales. Por ejemplo en el 
habla otavaleña-cotacacheña la gran par 
te de los términos del léxico comercial 
no coincide con la terminología corres· 
pondiente de los .dialectos más difundi­
dos del Perú y de Bolivia (ayacucháno y 
cuzqueño-boliviano). No es difícil con· 
vencemos de esto, comparando algunas 
muéstras concretas: (16) 

(16) Las palabras del dialecto ayacuchano se 
citan según el "Diccionario Kechwa­
castellano, castellano-kechwa". Lima. 
1959 de César Guardia Mayorga. 

1tABl.AnE OTAYAW..COTACAOU DIAUCTOAYA~IANO WAROL -· nndly (17) 
Ptunt. ttntkhka 
ptuplu~.->&u 
hdb.y, ptltury ( fil 
pluna, phador, bllmu 
bmtu -.. .. 

'""'"' nntly 
ranllna 
qt!U 

ranay ._. 
phi chmlyoq -

"""" ''""""' -"'""" 
""''* f'tlJttll' 

ba1anu 
buato -

Actualmente la esfera de la realiza· 
ción por la lengua quechua de su fun­
ción de la comunicación entre la gente, 
en el proceso de las relaciones mercantil­
monetarias en la región Otavalo·Cotaca­
chi es extremadamente reducida. Sin ha­
blar ya de los centros cantonales, lama­
yoría absoluta o relativa de las empre· 
sas comerciales inc~luso en los poblados 
casi exclusivamente indígenas se encuen· 
tran en las manos de los mestizosJ ( 1 8) 
Sin embargo la causa principal se radica 
en el enlace deficiente de los indígenas 
con el mercado que a su vez está acon­
dicionado por dos circunstancias rela­
cionadas entre sl: por la preponderancia 
del carácter natural de la economía in· 
dígena y por la baja capacidad adquisi• 

(17) A diferencia de la mayoría de los lin· 
güistas ecuatorianot indinamos (teW­
do en cuenta la pel'l!pectiva de la unifi­
cación y normatización del quechba) a 
considerar en calidad del índice formal 
del infinitivo el afijo "y" y no "na". 

(18) Cassette Y.Z. - 2B. m. 183-540; la infor­
mación escrita No. 2. 
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tiva de los indígenas quechuas. La ver­
dad que en algunos poblados (llumán, 
Quinchuquí, San Pablo, Peguche) se ha 
desarrollado ampliamente la producción 
mercantil pequeña y media. Pero en ca· 
lidad de consumidor principal actúan no 
los indígenas sino la población mes­
tiza ecuatoriana y los visitantes de otros 
países latinoamericanos así como de 
Europa y de América del Norte. Es ló­
gico que la misma composición etno­
nacional de los consumidores obliga a 
los vendedores indígenas a utilizar el 
castellano. Como un fenómeno curioso 
y absolutamente nuevo hemos notado 
los casos esporádicos de la comunica­
ción de los indígenas-comerciantes con 
los extranjeros en inglés. Sin embargo, 
y no obstante la terminología comercial 
española no es omnipresente. La rela­
ción con el mercado no siempre es direc­
ta y muchas veces se realiza a través de 
los intermediarios. En este caso el uso 
del léxico comercial quechua adquiere 
su plenitud. Además existe otro rumbo 
de la actividad comercial donde el léxico 
quechua también se utiliza ampliamen­
te. Tomemos en cuenta la adquisición 
por parte de los indígenas de la región 
Otavalo-Cotacachi de la materia prima 
particularmente de la lana entre los ind í­
genas quechua de otras regiones. Las 
operaciones comerciales en este caso se 
realizan tanto en la forma del trueque 
como en la forma monetaria ( 1 9) Esta 

(19) Cassette Y. Z. ·Al. m. 0-378. 
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forma de las relaciones lingüísticas pa­
rece que tiene bastante perspectiva, por­
que está conectada con el establecimien­
to y ampliación del mercado (submer­
cado) indígena nacional, garantizando 
con esto mismo la base económica para 
la conservación, desarrollo, difusión y 
unificación de la terminología, que fi­
gura en la esfera de las relaciones mer­
cantil-monetarias. No existe la necesi­
dad .en alguna demostración detallada 
de aquella verdad evidente, de que si el 
proceso espontáneo de la unificación de 
esta terminología fuere completado con 
una actividad seria científico-investiga­
dora y práctica, incluyendo la po1 ítica 
de ta normatización de la lengua, podría 
en un breve lapso de tiempo rendir res­
sultados muy positivos. Sin embargo, la 
correlación entre el submercado ind íge­
na y el mercado mestizo nacional está 
lejos de ser equivalente y puede ser pre­
sentada en la forma de un número frac­
cionario muy pequeño, determinando 
con alta precisión la relación entre las 
funciones de comunicación de dos len­
guas en la esfera de cambio. En otras pa­
labras la capacidad del habla quechua 
de Otavalo-Cotacachi al desempeñar di­
cha función social se tropieza con un 
obstáculo en la forma de la situación de­
sigual de dos grupos nacional-étnicos 
en una de las esferas más importantes 
de la actividad económica de la sociedad 
actual. 

Pasemos al problema del desempe­
ño de la función comunicativa del habla 

declsos los contornos de estos horizon· 
tes. 

Otra cosa es el ámbito social-poi í­
tico de la lengua. Aquí se revelan bas­
tante claramente tres niveles: la comu­
nicación intracomunal (intracooperati­
va (20) comuni.cación intercomunal y 
otras formas de la comunicación intra-

(20) Se tiene en cuenta lu comunidades in· 
dígenas étnicamente homogéneas. 

tacacheña 
vel del horizonte 
éxito la 
nicación social poi Con la misma 
amplitud ella se realiza en el nivel inter­
comunal (intraetno-nacional) lo que 
manifiesta rotundamente en los congre­
sos y sesiones de diferentes 
nes quechuas, sindicales, culturales, etc. 
Pertenecen a ellas, por ejemplo: MODE­

UNDE (MOVIMIENTO DE UBERA­
CION E INTEGRACION DEL INDIGE­
NA ECUATORIANO), ya mencionado 
"Ecuarunari" ("Ecuador runacunapac 
richarimun - El despertar del indígena 
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ecuatoriano"), "La federación de co­
munidades" y otras. Los congresos y se­

siones de esta organización se convocan 
con bastante frecuencia; así por ejem­
plo, según los estatutos de Modelinde 

las sesiones ordinarias de su asamblea 
general se convocan dos veces al año. 
(21) 

Sin embargo, al pasar del nivel co­

munal a intercomunal al horizonte can­

tonal y a veces parroquial, sin hablar ya 

del nivel de provincia o del país la si­

tuación se cambia bruscarriente. En es­

tos niveles nos encontramos con la do-

minación prácticamente absoluta del 

castellano y con la discriminación casi 
general del quechua. Comencemos aun-
que con el hecho de que los funciona­

rios sean elegidos y designados al nivel 
cantonal no saben y no consideran ne­
cesario saber el quechua. De sus bocas 
se puede oír una frase tremenda por su 

antipatriotismo y por su servilismo ex­
tranjerizante en las condiciones de Amé­
rica Latina "Yo prefiero inglés, el que­

chua no me gusta". 

Por eso la conversación del indígena 

con el representante de la administra· 

ción cantonal sobre cualquier tema so­
cio-político se efectúa en castellano, in­
cluso aquel caso si se trata sobre los in-

(21) Estatutos del movimiento de liberación 
e integración del indígena ecuatorisno 
"Modelinde". Quito. Ecuador. S. a. 
art. 14. 
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tereses de alguna comunidad concreta 
o de la parroquia poblada en su mayo­
ría por los indígen,as. La verdad, de vez 
en cuando puede haber las excepciones, 
así por ejemplo el jefe Político del Can­
tón de Otavalo, señor Ernesto Cifuen­
tes Dávila sabe quechua y no pocas ve­
ces se comunica con los indígenas en 
esta lengua (22) Pero es una excepción 

rarísima no una regla, el caso único, y 
no la ley. Durante la estadía semestral 
del autor de este artículo en los 1 ímites 
del Cantón de Otavalo, no había ni un 
solo caso, para que algún acto político­
patriótico incluso de significado local 
(por ejemplo, la fecha del aniversario 

del ascenso de Otavalo a categoría de 
Ciudad) se acompañaría con algún dis­
curso o con la publicación de algún do­
cumento en la lengua quechua. En el 

tiempo indicado en runashimi no fue 
dictada ninguna conferencia con el te­

ma socio-poi ítico. De las numerosas 
conversaciones con los representantes 

de la población de los cantones (Otava­
lo y Cotacachi), se ponen bien claro que 
la prolongación del plazo de estadía 
del autor no arreglaría nada a sus ob­
servaciones y deducciones sobre este 
problema. Los medios de la informa­
ción masiva (de los cuales hablaremos 
más adelante con mayor detalle) en el 
nivel cantonal y provincial, tampoco 
publican en quechua los materiales de 

carácter socio-poi ítico. 

(22) Cassette. Y. Z. - 3B.m. 0-560. 

De esta manera también el desem· 
peño de la función de la comunicación 

socio-política en la lengua quechua de 
la Otavalo - Cotacachi, está limi-

con una serie de factores del orden 

no lingüístico. 

En nuestro tiempo, la vida social­
poi ítica de la humanidad y de sus gru­

pos, incluyendo el nacional-étnico, es 
imposible sin un nexo estrecho con los 
medíos de la información masiva, el ins­
trumento principal de los cuales es la 

lengua. Por eso, la lengua compone una 
parte obligatoria e inevitable en el cum­
plimiento de las funciones principales 

de dichos medios: de la información 
propiamente dicha y de la función 

orientadora-educativa (23) La capaci­
dad del hombre o de un grupo social de 

hombres de comprender la esencia de 
los acontecimientos poi íticos internos y 
externos, los sentimientos de la ciuda­
danía y del patriotismo, el grado de la 
comprensión de las tareas planteadas, an­
te la sociedad, y también el grado de la 
participación en su solución, dependen 

directamente de en qué forma y hasta 
cuán efectiva llega a ellos el contenido 
de la información masiva. No es secreto 
hoy, el papel que desempeñe ella en la 

(23) Lamentablemente en la sociedad capi­
talista eBl!S funciones no pocas veces se 
realizan "al revés", en el plano de la de­
sinformación, de desorientación y de la 
educación de los gustos, inclinaciones y 
conceptos pequeños y bajos. 

diferentes 
cos. Claro está que, en gran parte este 
fenómeno encuentra su 
el desarrollo débil 
de los medios de la información masiva 

en el área estudiada. Los dos cantones 
no tienen sus propios programas de te­
levisión, ni sus propias ediciones periódi­
cas masivas. Sin embargo, la causa 
cipal hay que buscarla en que tanto 

los órganos oficiales, como las 
zaciones socio-poi íticas de diferentes 
tendencias no prestan una atención de­
bida a este problema. Así, por ejemplo, 

el sistema de la radio-emisión en la re­

gión Otavalo-Cotacachi está bastante de­
sarrollada: hay varias emisoras, cada una 
de las cuales cubre completamente lazo­
na de difusión del habla otavaleña-co­
tacacheña de la lengua quechua. Sin 
embargo, el tiempo de las emisiones en 

quechua es verdaderamente insignifican­
te. Por ejemplo, según el Director de la1 

Radio "Otavalo", señor Marco Antonio 
Chicaiza, las emisiones en quechua ocu­

pan cerca del dos por ciento del tiempo 
de dicha Emisora (24) Este dos por 
ciento además representa exclusivamen­

te los programas del contenido religioso, 

pagados en su mayoría por las organi­
zaciones de los evangelistas norteame-

(24) Cassette Y. Z. - A.4 386-465. 
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ricanos (25) El mismo señor Marco An­
tonio Chicaiza entiende muy bien la 
importancia de las emisiones en la len­
gua quechua. "El quechua -declaró él­
tuviera tal vez más éxito que el mismo 
castellano dado el porcentaje de ind íge­
nas que hay en la zona de Otavalo y no 
de Otavalo sino de la provincia de lm· 
babura y porque hablar en el mismo 
idioma es más fácil la comprensión, 
porque de un idioma a otro hay mu­
chos, muchos problemas. La misma 
existencia del regionalismo impide la co­
municación fácil. Si se expresa una cosa 
en pues, no va ser aceptada 
en forma que fuese hecho en 
quichua. Habría gran éxito, yo creo, si 
la comunicación fuese en quichua (26) 

Lamentablemente, los principios 
comerciales de la existencia la Radio 
"Otavalo" y de otras emisoras del área, 
no permite sus dirigentes crear las con· 
diciones necesarias para que el habla 
otavaleña-cotacacheña del 
sempeñe una de sus funciones más im­
portantes: servir de la forma fundamen­
tal de la de información 
masiva. 

cabe en los marcos de este artículo y 

exige un análisis especial. 

(26) El easseUe antPrior. 
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En la sociedad consumidora, a la 
cual pertenecen la mayoría de los paí­
ses latinoamericanos, el sistema de in­
formación masiva por intermedio de la 
propaganda comercial resulta estrecha­
mente interlazada con todo el sistema 
de relaciones mercantil monetarias. Sin 
embargo, también en este caso la len­
gua quechua en la región Otavalo-Cota­
cachi, no encontró hasta ahora su utili­
zación, sin contar los altoparlantes, que 
funcionan de vez en cuando en los mer­
cados de Otavalo. El problema otra vez 
consiste no en las dificultades lingü ísti­
cas,.sino en que el nivel bajo de la capa­
cidad adquisitiva de la masa principal 
de la población indígena, hacen poco 
rentables los gastos para la amplia pro: 
paganda comercian en la lengua que­
chua. En 1974 fue hecho un serio inten­
to de tal propaganda; el factor econó­
mico anteriormente indicado, produjo 
un rendimiento mínimo d.e esta propa-

aunque sus autores encontraron 
forma correspondiente, 

absolutamente comprensible para la po­
blación indígena del área. Desde enton­

la propaganda comercial en las on­
la radio emisora local es un fenó­

meno exclusivamente raro. 

Una de las funciones sociales del 
nuestros días una 

especial. tenemos en cuen-
la utilización del quechua en el sis­

tema de enseñanza. Sin despreciar o re­
chazar de ninguna manera el papel di­
rector de los factores económicos, el 

autor de este ensayo, al mismo tiempo 
piensa que el sistema de enseñanza y de 
educación en las condiciones concretas 
del país, en el caso de la utilización am­
plia de la lengua quechua constituiría 
aquel eslabón del cual se pueda sacar 
toda la cadena de problemas de las fun­
ciones sociales de esta lengua. Realmen-

el sistema de educación es, 
el único instituto estatal "listo", el cual 
en la combinación con la quechuología 

de la !in­
una parte 

marcos de su estructura 
vamente asegurar el 
cionamiento del 

con esto la influencia eficaz 
de las 

de enseñanza en 
escuelas y (o 

donde la mayoría de los alumnos son 
ind con el aprendizaje simultá­
neo del castellano como una .de las ma-

y el aprendizaje del quechua co­
mo una de las materias en aquellas es­
cuelas y colegios (o clases), donde la 
mayoría de los alumnos son mestizos, 
contribuirá a la consolidación de una 
serie de procesos y fenómenos y permi-

tiría resolver una serie de tareas: la de 
la integración social de la población 
indígena, de la educación de esta po­
blación en el espíritu del profundo pa­
triotismo, la introducción y el fortale-
cimiento entre los ind de los con-
ceptos de ciudadanía del 
desarrollo de la cultura en su 
conjunto, en el concepto 
del desarrollo de la cultura ind 
la preparación de los cuadros de la inte-

Sin la 
enseñanza· no es 
un problema fácil. Varios investigado­
res y pedagogos ecuatorianos afirman 
que los ind ~ deru 
propia lengua, que a ellos no les gusta 
cuando los mestizos les hablan en que­
chua. Esta afirmación está tomada por 
ellos én calidad de un axioma y de una 
tesis indiscutible, a base de los cuales 
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se edifican las deducciones 
sobre la necesidad de 
d 
gua, ya que 
debe utilizarse en la escuela y 

ses con los indígenas de diferentes ca­
( campesinos, artesanos, comer­

alumnos, empleados de 
restorantes y hoteles, etc.}, así co­

sobre el 

Sin a pesar de la 
que el sistema de educación po­

dría tener en calidad del eslabón funda­
mental en la solución de los problemas 
de las funciones sociales del quechua, a 
pesar también de la inconsistencia evi­
dente de la tesis "los indígenas se aver­
güenzan de su propia lengua", la educa­
ción en la lengua quechua y la enseñan­
za del quechua en las escuelas y cole­
gios prácticamente falta, si no contamos 
la enseñanza del quechua en calidad de 
una de las materias en el Colegio "Ale­
jandro Chaves" (Quinchuquí, Cantón 
Otavalo), de la educación bilingüe (me­

desordenada al 

las más. 

La fuerte limitación del campo de 
funcionamiento del quechua en el sis­
tema de educa.ción origina consecuen­
cias tristes. Como con toda razón dice 
el manual de educación bilingüe: "mi­
les de niños ingresan a las escuelas del 
Ecuador cada año y por primera vez se 
enfrentan con el castellano como si fue-

Momentáneamente tenemos que 
constatar que la filosofía" en 
la de Otavalo-Cotacachi aún pa­
rece mas bien una fuerte ama de casa 
aunque de edad ya que a una 
caducada inválida vieja. 

Además, en el área estudiada el sis­
tema de educación que obliga al niño a 
educarse no en fa lengua de su padre y 
de sus antepasados, automáticamente in­
troduce en su conciencia las nociones y 
sentimientos de la inferioridad de la 
lengua, tradiciones y cultura de su tie­

precisamente de todo lo 
una base para la educa­

dei amor su pa-

de las esferas de esta índole (el arte, ¡¡. 
religión, jurisprudencia), por 

(28) Sevilla, Mude! R., Troique, Rodolf. C. 
Manual de Educación Bilingüe. Institu­
to Andino de Desarrollo. Otavalo, Ecua­
dor. 197 4. p. 3. 
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las razones de espacio de este artículo 
resultaron fuera de nuestro análisis. Sin 

el material que está a la dispo­
sición del autor muestra que tanto en 
unas como otras esferas la activi-

la esencia del se re-
de una contradic­

ción seria entre la posibilidad del de­
sempeño completo de sus funciones, de 
que la lengua quechua podría cumplir 

su composición vocabular, según 
su estructura gramatical y según su di­
namismo, y por otra parte la limitación 
substancial de esta posibilidad en la vi­
da práctica a fuerza de una serie de fac­
tores económicos, poi íticos e ideológi­
cos. La limitación de las funciones so­
ciales del quechua a su vez rebaja la ac­
tividad del quechua hablante de dichas 
esferas e impide la comprensión profun­
da y orgánica de sí mismos en calidad 
de ciudadanos iguales del país. En este 
sentido son muy significativas las decla­
raciones de un maestro indígena que tie­
nen mayor valor porque fueron hechas 
en forma espontánea sin pensar o escri­
bir previamente: "la lengua quechua 
puede desempeñar un papel muy im-
portante en nación 
puesto que la mitad la nación o un 

menos de del 
Ecuador habla 
la 

el gobierno nunca tomó en cuenta esto, 
es muy necesario que la lengua 
sea oficial también aquí en Ecuador. 

a.u,,~a.,uu> que egre­
san de las universidades reciban decla­
raciones a los indígenas en quechua. La 
educación en las escuelas rurales sería 
en quechua en los primeros grados y en 
los años superiores también, a igual en 
los colegios y en las poblaciones ind íge­
nas, asimismo, se enseñaría el que­
chua. Entonces ahí el quechua tomaría 
importancia, pues se tendría literatura 
queéhua, en periódicos, revistas, libro~, 

poesías. Entonces el indígena así ten­
dría posibilidad de desarrollarse y al 
Ecuador ya se le pondría en otro nivel. 
De gana se dice que el Ecuador vive 
atrasado por los indígenas, es un error. 
(29} 

Pero la cuestión sobre las funciones 
sociales del quechua se plantea no sola­
mente en el plano vertical, es decir en 
el plano de su amplio uso en diferentes 
esferas y en diferentes niveles dentro 
de una unidad administrativa política, 
sino en el puramente horizontal, 

sentido del 
la función comunicativa 
en todo el territorio 
de 

-A.4. 

mienzo del ensayo, la idea de que el 
habla otavaleña-cotacacheña constituye 
una de las ramificaciones de una sola 

y que el problema de asegurar 
su funcionamiento social-normal está 
indestructiblemente relacionado con 
las tareas de la normatización y de la 
unificación de la lengua en general en 
los marcos de la región andina, con las 
tareas de 'utilización del quechua en ca-
1 idad de uno de los medios de los pro-

cesos integracionistas 
idea sobre la importancia y 
de la función de la comunicación in­
terestatal del quechua cada vez más 
se introduce en la conciencia de los in­
dígenas, incluyendo la región Otavalo­
Cotacachi (30), y refleja la existencia 
de procesos socio-étnicos complicados, 
que se efectúan en esta parte del globo 
terrestre. 

(30) Cassette Y. Z. - A.5. m. 404-448. 
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LOS SUEf\lOS EN LA CULTURA 

OTAVALEf\JA 

Mabel Prelorán 

INTROOUCCION 

Los seres humanos pasamos alrede­
dor de 1 /3 de nuestra vida durmiendo, 
y parte de ese tiempo está ocupado en 
una misteriosa actividad a la que llama­
mos soñar (Kennedy: 1 ). El interés co­
tidiano por este tema parece casi univer­
sal, y es raro que ciencias sociales 
como la antropología no le hayan brin­
dado la investigación y análisis mereci­
do. 

Este tema comenzó a interesarme 
en forma un tanto casual. En diciembre 
de 1982, durante un breve viaje con mi 
marido a la capital de nos en­
contramos que los padres de un amigo 
otavaleño, residente en Quito, habían 
viajado desde Otavalo -11 O km al norte­
para venir a saludarnos. El encuentro me 
sorprendió pues conozco las dificultades 

que supone para esa familia movilizarse 
hasta la capital. Mi sorpresa fue aun ma­
yor cuando la madre comentó que nues­
tra llegada le había sido anunciada por 
un sueño que los decidió a realizar el 
viaje. Este comentario casual despertó 
mi interés por el tema de los sueños en 
la cultura otavaleña, y durante dos es­
tadías en 1983 y 1986, traté de interio­
rizarme sobre el mismo. 

Este trabajo tiene por objeto des­
cribir la percepción de los sueños como 
mensajeros sobrenaturales. Además, in­
tenta analizar el papel de la mujer en re­
lación con la interpretación de los mis­
mos. Según informantes de Quinchuquí, 
una de las comunidades otavaleñas don­
de realicé la mayoría de mi trabajo de 
campo, las mujeres son quienes predo­
minantemente se ocupan de la interpre­
tación de sueños. Estimo que esta ocu­
pación da a las mujeres un relativo po· 
der de decisión, asimismo la posibilidad 
de balancear su status dentro de una co­
munidad que de otra manera hubiera si­
do totalmente de preponderancia mas­
culina. 

Creo que la interpretación de sue­
ños afecta las realciones sociales y eco-
nómicas de los otavaleños. para 
poder discutir mi necesito 
describir brevemente el ambiente social 
y económico de Otavalo, para luego ana­
lizar las funciones socio-económicas de 
la interpretación de los mismos. El pro­
pósito de este análisis es mostrar que la 
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mujer, a pesar de contribuir con su tra­
bajo más que el hombre a la economía 
del hogar, usualmente no es compensada 
por su contribución en la medida que 
lo es él. 

1. AMBIENTE SOCIAL 

La población indígena de Otavalo, 
por su vestimenta y costumbres es con­
siderada muy tradicionalista. Aún hoy, 
gozando de un cierto desarrollo econó­
mico y relativa adaptación a la cultura 
occidental, la tradición es mantenida 
por ellos celosamente. En el pasado -y 

aún en el presente dentro de las fami­
lias más tradicionales- la educación de 
los hijos sigue reglas estrictas de obe­
diencia, especialmente a la autoridad pa­
terna. En lo que se refiere a la educa­
ción femenina, estas reglas refuerzan el 
papel, de por sí sumiso, de la mujer den­
tro de esa sociedad. 

Una muchacha tradicional otavale­
ña es educada para seguir tres reglas de 
conducta: silencio, obediencia y eficien­
cia. La estrictez de estas reglas se está 
suavizando, pero, hasta no hace mucho, 
las niñas aprendían que para ellas lo so­
cialmente aceptado era guardar silencio. 
Todas las manifestaciones de comunica­
ción como risas, gritos o charlas eran in­
mediatamente silenciadas por los adul­
tos. A las niñas se las trataba de desa­
nimar cuando se las veía en conversacio­
nes prolongadas con otras niñas, y direc­
tamente se les prohibía hablar con los 
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varones. Una mujer calma y silenciosa 
era considerada una buena mujer. En 
1983 cuando pedí a diez hombres que 
describieran el mejor atributo femenino, 
nueve de ellos respondieron "bondad", 
y la descripción de bondad de uno de 
ellos fue "ser buena es que no se la escu­
cha, ella sólo trabaja". Cinco personas 
ancianas, a las que consulté sobre la im­
portancia de que las mujeres guardarám 
silencio, coincidieron en que era una 
costumbre 'útil'. Para ellas la enseñanza 
del silencio se debía a la necesidad de 
preparar a la mujer para un futuro difí­
cil,, en el que había poco lugar para el 
deséanso, la charla intrascendente y el 
placer. La comunidad otavaleña espera­
ba que sus mujeres fueran las responsa­
bles no sólo de engendrar y educar, si­
no también de alimentar a sus hijos 
"tanto en las buenas como en las ma­
las cosechas"; y esta responsabilidad de­
mandaba eficiencia y dedicación al tra­
bajo, que se lograrían "trabajando y no 
hablando". Seguramente por eso era po­
co común ver a las mujeres hablando en 
público excepto para agradecer, saludar 
o mantener conversaciones cortas. Una 
excepción a esta regla, aceptada social­
mente, era el hablar para poder rega­
tear o vender en el mercado local. 

De las mujeres no sólo se esperaba 
sino que aún se espera obediencia prin­
cipalmente al padre o al esposo, como 
así también deferencia a los varones de 
la familia y comunidad. Aún hoy es con­
siderado excepcional que una mujer 

maneje sus negocios. Se dan pocos casos 
de viudas que lo hacen por no tener fa­
miliares varones que vivan a su alrede­
dor. Por ejemplo, en 1986, una de estas 
viudas me informó que su familia espe­
raba que ella rindiera cuenta de sus ne­
gocios mensualmente al padre. En esos 
contactos mensuales el padre solía acon-

o imponerla su decisión sobre la 
compra-venta de artesanías. Mi obser­
vación de tres operaciones comerciales 
entre ella y compradores mayoristas, 
junto con el análisis de su contaduría 
a la que tuve acceso en 1 me hacen 
creer firmemente que mi informante po­
dría seguir exitosamente con sus nego­
cios sin la asistencia de su padre. Sin em­
bargo, ella considera positivo contar con 
los consejos del padre y continúa con 
las reglas de sumisión que establece su 
cultura. 

Es así que eficiencia y dedicación 
al trabajo, junto con "bondad", siguen 
siendo considerados los atributos feme­
ninos más importantes. Durante una pri­
mera y breve visita a Otavalo en 1981, 
observé que las niñas eran más estricta­
mente vigiladas que los varones por sus 
madres. En varias oportunidades ví que 

se les ordenaba apartarse de los juegos, 
mientras que a los hermanos varones de 
parecidad edad se los dejaba continuar. 
Más tarde aprendí que las madres consi­
deraban que los juegos de las niñas eran 
una pérdida de tiempo y que, sobre to­
do, las inclinaban a un comportamiento 
más independiente, aceptable para varo-

nes pero no para mujeres. Una de las 
madres, mezclando el castellano y su 
lengua nativa (Quichua), me dijo que los 
juegos eran perniciosos para las niñas 
porque "se vuelven unas 'carishinas"' 
-lo que significa "varoneras". Así, para 
evitar pérdidas de tiempo y un compor­
tamiento independiente, las niñas son 
mandadas a menudo a realizar ac­
tividad productiva si se las encuentra ha­
blando o jugando. Siempre hay herma­
nos pequeños para cuidar, leña para re­
coger, ropa para lavar, etc. En todas mis 
observaciones, que hubiera en 
la casa un niño y una niña 
ví que se le pedía primero a la niña que 
colaborara con los adultos. Bien es cier­
to que la mayoría de las tareas que se 
les encomendaba podrían ser considera­
das femeninas, pero en el caso de man­
dados, que suelen realizarlos niños de 
ambos sexos, la tendencia se de 
ocupar primero a las niñas. 

Con referencia a los adultos, obser­
vé que las mujeres eran las primeras en 
levantarse a la mañana y las últimas en 
acostarse a la noche, especialmente la 
dueña de casa. Las amas de casa usual­
mente se levantan una hora antes que el 
marido, seguida a los pocos minutos 
por sus hijas. Desde muy temprano, alre­
dedor de las 5 de la mañana, las mujeres 
comienzan con las primeras tareas. Pri­
mero, la limpieza del patio donde du­
rante el día se realizan muchas de las 
actividades; luego se las ve traer agua de 
las acequias, o de las canillas comuna-

99 



les - uno de los logros del desarrollo 
económico; y, más tarde prenden el fue­
go, cerca del cual los hombres se reunen 
unos minutos antes de comenzar sus ta­
reas. A medida que el día avanza las mu­
jeres se van dedicando a una diversidad 
de 14reas: cocinan, siembran, cosechan, 
cuidan a los hijos, producen textiles, 
compran, venden, visitan vecinos, inter­
cambian información, cooperan con el 
trabajo comunal (minga) lavan, cosen y, 
probablemente se ocupen de otras ta· 
reas menores que se escaparon a mi ob­
servación. 

11. AMBIENTE ECONOMICO 

Siguiendo con la hipótesis de que 
la interpretación de sueños afecta no só­
lo el aspecto social sino también el eco­
nómico, en esta sección intentaré hacer 
una breve reseña de la vida económica 
otavaleña que sirva como base para ana­
lizar el papel de la mujer dentro de la 
misma. En ella enfocaré: a) la mayor 
contribución de la mujer a la economía 
del hogar, y b) el potencial conflicto 
que pudiera surgir por tal injusticia. 

a . Contribución a la economía del 
hogar 

La sociedad otavaleña, hasta los 
años. 50', estaba compuesta principal­
mente por pequeños agricultores que 
trabajaban parcelas de tierra de su pro­
piedad. Actualmente la dedicación a la 
agricultura persiste, sobre todo para cu-
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brir las necesidades del hogar. Sin em­
bargo, gran parte de la energía de traba­
jo es dedicada a la producción y comer­
cialización de textiles. 

Como vimos anteriormente, la ac­
tividad en una casa otavaleña comienza 
tempraño - entre las 4 y 5 de la maña­
na para la mujer, y entre las 5 y las 6 
para el hombre. Entre las familias ex­
clusivamente agricultoras - las menos en 
el presente - la gente sale para el campo 
antes del amanecer. Cultivan principal­
mente el maíz, al que adicionan una va­
riedad de otros granos para evitar el 
riesgo de falta de alimento en casos de 
que algún cultivo llegue a malograrse. 
En los trabajos de agricultura las muje­
res y los hombres tienen trabajos asig­
nados de acuerdo al sexo. Por ejemplo, 
el hombre ara mientras la mujer va lim­
piando la tierra de maleza y piedras. O, 
durante la época de plantación, las mu­
jeres y los niños van arrojando semillas 
detrás del hombre, quien se encarga de 
abrir el surco con una tradicional herra­
mienta de madera a la que llaman 'pa­
lundra'. Después de la plantación, e~ 
campo se mantiene limpio de mala hier­
ba, trabajo a cargo de la mujer. Pero, du­
rante la cosecha, la familia entera, sin 
distinción de sexo, se encarga de recoger 
los granos en bolsas que trasladan para 
su almacenamiento hasta la casa. El gra­
no suele ser temporalmente almacenado 
en uno de los dos cuartos que compo­
nen la casa. Una vez ahí es tarea de la 
mujer separar los mejores para futuras 

plantaciones, y decidir sobre el uso que 
se le dará al resto. Generalmente ese res­
to es dividido en varias partes: una para 
el consumo inmediato, y otra como re­
serva. El maíz de reserva es 
colgando del techo, donde se seca, y va 
siendo usado a medida que se necesita. 
Algunas mujeres separan una tercera 
parte para emergencias. En caso de que 
la familia sea predominantemente agri­
cultora, una cuarta parte será separada 
para vender en el mercado local, y/o 
para entregar como pago en ceremonias 
religiosas. 

La relación entre la productividad, 
consumo y distribución del maíz es una 
de las pocas funciones en que la mujer 
tiene relativa autoridad. Por ejemplo, 
las mujeres pueden decidir cuánto gra­
no usar para las comidas y cuánto des­
tinar a la venta. Sin embargo, en caso de 
que el maíz u otro de los productos 
agrícolas sea vendido, la mujer, si bien 
puede dedicarse a la venta de los mis­
mos, e incluso recibir y guardar el dine­
ro, no puede gastarlo sin el consenti­
miento del padre o del esposo. 

Una vez que las tareas agrícolas se 
terminan - generalmente en las primeras 
horas de la tarde - la familia regresa del 
campo, el hombre delante con las herra­
mientas de labranza, seguido por su mu­
jer e hijos que, a veces, van arriando al­
gunos animales. Alrededor de las tres el 
hombre suele ponerse a tejer alguna te­
la para el uso de la casa, o se ocupa del 

cuidado de sus herramientas. Mientras 
tanto la mujer se dedica a la prepara­
ción de la cena. Algunas familias suelen 
completar su econorn ía con la crianza 
de animales domésticos como pollos o 
cerdos, y las menos cuentan con un par 
de vacunos; las mujeres, los niños y ex­
cepcionalmente algún criado se encar­
gan de cuidarlos. Las gallinas son cria­
das especialmente por los huevos, que 
no sólo son parte de la dieta otavaleña, 
sino un producto usado principalmente 
como artículo de regalo para agradecer 
o solicitar un favor, o corno elemento 
ritual de curación. En el caso de los cer­
dos, como explicó Pedro "son como 
tener dinero depositado en el banco". 
Es decir que se los tiene como una for­
ma de inversión para lograr efectivo ur­
gente en caso de necesidad, vendiéndo­
los en el mercado local de los miércoles 
y sábados. La mujer puede estar invo­
lucrada en la venta de animales, pero, 
al igual que con los granos, si la transac­
ción es en efectivo, el hombre tiene con­
trol final sobre el mismo. 

En la actualidad la economía ota­
valeña no sólo se basa en la agricultura, 
sino, y quizá preferentemente en la pro­
ducción y venta de artículos textiles. 
En Quinchuqu í, la comunidad en que se 
llevó a cabo el presente trabajo de cam­
po, la mayoría de los habitantes dedican 
entre un 150/0 a un 200/0 de su trabajo 
a la agricultura para sustento del hogar, 
y el resto de su tiempo a la producción 
y venta de textiles. Dentro del trabajo 
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textil también existe una división de ta­
reas por sexo. Por ejemplo, el telar es 
manejado únicamente por los hombres 
y la preparación de la materia prima es­
ta a cargo de la mujer. 

Debido a que en la actualidad la 
mayoría de los hogares otavaleños tie­
nen una economía mixta agrícola-textil, 
decidí observar la contribución econó­
mica hogareña por sexo en dos casas que 
dedican un 150/0 y un 850/0 de su 
tiempo a estos dos tipos de tareas res­
pectivamente. La observación se detalla 
en el siguiente cuadro: 

Tipo de trabajo 

Agricultor (trabajo 
(cuidado 

Cuidado herramientas 
Tejido/ preparación del telar 
Preparación material 
Compra de material 
Venta de textiles 
Hogareño: comida - lavado· costura 
Cu id ad o de niños · m,;1 "'''uu 

TOTAL ...... . 
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La presente tabla muestra las ho­
ras de trabajo semanales realizadas por 
cinco mujeres y seis hombres pertene­
cientes a los hogares A y B. El hogar A 
está compuesto por seis miembros: 
esposa (50 años), esposo (47 años), 
dos hijos varones (17 y 15 años) y dos 
hijas mujeres (13 y 11 años). El hogar 
B está compuesto por cinco miembros: 
esposa (46 años), esposo (48 años), 
dos criados varones (25 y 17 años) y 
una sobrina (18 años). 

La tabla, muestra que cinco mujeres 
totalizan 262 horas de trabajo la se-

CASAS A y B 

5 Mujeres 6 Hombres 

Horas de trabajo 

35 60 
7 
4 15 

6 150 159 

75 10 

95 5 

262 272 

mana, un promedio de 52 horas sema­
nales (7 días) por persona. En contraste, 
6 hombres totalizan 272 horas de traba­
jo por semana, a un promedio de 45 ho­
ras semanales por persona. Esto equivale 
a un 150/0 de mayor contribución en 
horas de trabajo femeninas. 

Esta tabla, cuyos datos fueron ob­
tenidos en 1983, tiene como limitación 
el haber tomado como unidad de obser­
vación solamente dos hogares en una co­
munidad de 180. Para remediar en parte 
este problema, en 1986 verifiqué la in­
formación de 1983 observando tres ho­
gares adicionales elegidos al azar. La 
cantidad de horas de trabajo para ambos 
sexos no varió significativamente, y la 
proporción de 150/0 de mayor contri­
bución femenina se mantuvo. Otra de 
las limitaciones de esta tabla es la falta 
de información sobre la calidad de tra­
bajo realizado por personas de distinto 
sexo. Sin embargo, mi intuición señala 
que el esfuerzo que demanda las distin­
tas tareas está bastante balanceado. Por 
ejemplo, en las tareas de agricultura me 
parece que el hombre suele poner más 
esfuerzo durante la plantación. Sin em­
bargo, durante otros trabajos, como du­
rante la limpieza del terreno, parecería 
que el trabajo de la mujer demanda más 
energía. Con referencia a las tareas tex­
tiles creo que el preparado de la materia 
prima (a cargo de la mujer) es, en cali­
dad, semejante a las tareas de tejido que 
realiza el hombre. Por lo tanto, no en­
contré marcadas diferencias de esfuerzo 

según el tipo de trabajo realizado por 
ambos sexos; pero sí encontré una ma­
yor contribución femenina (15o/o más 
de horas de trabajo) a la economía del 
hogar. 

b. Conflicto 

El análisis de la cantidad de horas 
de trabajo que muestra mayor contri­
bución femenina a la economía del ho­
gar puede llevar a considerar que la mu­
jer otavaleña siente resquemor contra 
el hombre, ya que éste, trabajando me­
nos, goza de mayor libertad de decisión 
sobre los beneficios logrados entre am­
bos. En Otavalo existe estratificación 
sexual, sin embargo, una serie de casos, 
algunos de los cuales presentaré a con­
tinuación, me permiten asegurar que 
existe una relación razonablemente ar­
mónica entre los hombres y mujeres de 
esta cultura. 

Caso 1. Era el Domingo de Pascua 
de 1983. Mi marido, mi madre, que 
estaba de visita, y yo fuimos invitados a 
celebrar la fiesta en casa de mi princi­
pal informante. Ese día habían venido 
los hijos casados desde pueblos cerca­
nos, entre ellos María, 25 años, y su 
esposo Juan, de 26. Mi madre decidió 
llevar pollo a la fiesta, ya que es una co­
mida bastante apreciada entre los otava­
leños. Durante el almuerzo María se 
acercó con mucha cortesía, a mi madre 
y le alabó la preparación de su comida. 
Mas tarde, con cierta timidez, le pidió 
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si fa tomar una parte extra para su 
esposo. Se diciendo "juan en­
contró muy buena la que usted le 

le di mi 
bien por 
de beber 

2. Durante 
Quinchuqu í tuve la 
tar con un 

mis estad ías 
de con­

El hecho de con-
tar con este medio de movilidad 
vez un privilegio y una limitación en mi 

Un porque 
la posibilidad de rápidos contactos con 
el mundo exterior de Quinchuqu í, co­
mo asimismo con personas de la comu­
nidad que usaron el auto en momentos 
de necesidad. Una incomodidad, porque 
alguna gente no entendía mis límites de 
horario y solicitaban viajes que tomaban 
la mayor parte de mi de trabajo. 
Tratando de convertir en positivo lo ne­
gativo del uso del veh comencé a 
enfocar mi atención sobre la interacción 

los otavaleños a los que yo servía co­
mo chofer en algunos de sus viajes. De 
una de esas observaciones sale la des­
cripción del caso Estela y Antonio de 
48 y 46 años. Un día su sobrina Juana, 
de 18, rne pidió llevarlos a 

paquetes que les 

Anotnio y Juana entraron. des-
Antonio y su 

saron al auto 
en el nP<Jnrln 

había pedido 
al 

la familia del mayorista apreciaba mu­
cho a Estela y que sería más fácil para 
ellos aceptar la realidad si ella se la ex­
plicaba. Antonio y Juana comentaron 

la entrevista iba a ser el 
pedido de pago. Pasada me­
dia hora regresó Estela diciendo que la 

había sido exitosa. 

Caso 3. A Juana la conocí por un 
amigo pero intimé con ella gra­
cias al automóvil. Una noche bastante 
cerrada cuando no había más transpor­
te de Otavalo a Quinchuquí, 
mos de Quito con una amiga cuando 
descubrimos a Juana que. volvía cami­
nando a su casa. Nos ofrecimos a lle­
varla y al llegar a Quinchuqu í ella pre­
guntó cuánto debía por el 
ciendo que no se le cobrara. Años más 
tarde Juana comentó que en ese enton­
ces no entendía el motivo por el cual 
no le quiso siendo que noso­
tros casi no la conociámos ni le debía-

fuera de un fa nos dedi-
camos a la compra de 'souvenirs' para 
familiares y amigos; en esa oportunidad 
observé que Juana demostró estar más 
contenta cuando encontró un reloj cuyo 
precio podía pagar, regalo destinado pa­
ra su padre. También la vi feliz, aunque 
no tanto, cuando compró un trozo de 
tela azul con el que pensaba confeccio­
nar un anaco para regalar a su madre. 
Ambos regalos tenían un valor muy pa­
recido ya que el reloj costó cerca de ca­
torce dólares y la tela aproximadamen­
te doce. La compra de estos dos regalos 
fue a los que Juana destinó más tiempo, 
casi el mismo que destinó a la compra 
de una camisa tradicional blanca para su 
hermano mayor que costó seis dólares. 
Para el resto de la familia la inversión de 
tiempo y dinero fue considerablemente 
menor. En dinero, para los otros regalos, 
gastó un promedio de dos dólares cada 
uno; en tiempo, la relación fue una hora 
para tres regalos (padre, madre, herma­
no mayor), contra media hora para.cua­
tro regalos (dos hermanas, un hermano 
y sobrino). 

Creo que estos tres casos demues­
tran una relación armónica de María, 
Estela y j uana con los hombres de su 
familia. Baso mi convicción en las si­
guientes observaciones: 

Para el caso 1. entiendo que el ofre­
cimiento de comida puede ser un gesto 
cordial. María se mostró interesada y 
servicial tratando de conseguir la comi-

da para su esposo, 
terés fue más allá 
dió su porción. Esto me conven­
ció de que ella no actuaba sólo por la 
costumbre femenina de estar al 
sino porque realmente quería lo mejor 
para él. Además, el pollo es un plato 
apreciado, por tanto María estaba dando 
algo que consideraba valioso. 

Para el caso 2. he observado que los 
otavaleños están muy orgullosos de la 
imagen de honestidad que gozan dentro 
y fuera de su comunidad. Ellos se pre­
cian de ser puntuales pagadores de sus 
deudas y cobrar lo justo en sus transac­
ciones comerciales. Más de un informan­
te comentó que el tener que dilatar pa­
gos "obligados por la mala suerte" crea 
una situación de tensión dentro del ho­
gar. Cuando esta situación ocurre la mu­
jer otavaleña se encarga de preparar una 
comida especial, con papas y cuyes para 
el acreedor. Se espera que !a mujer 
acompañe al esposo para pedir la prórro­
ga, pero es el hombre el que usualmen­
te explica el problema que hará imposi­
ble cumplir con los pagos. Si el acree­
dor está de acuerdo en aceptar pagos di­
latados (y generalmente lo está, pues es 
su única forma de cobrar la deuda) la 
mujer agradece al acreedor con la comi­
da que ha llevado. En el caso de Estela 
y Antonio yo estimo que fue dificultoso 
para ella, una de mis informantes más 
tradicionalistas, romper la costumbre de 
guardar silencio y, además hablar con 
gente a la que consideraba superior, en 
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una que no domina. Para peor, 
Estela tuvo que tratar un tema muy di­
fícil de empalmar con la imagen de pun­
tualidad que enorgullece al otavaleño. 
Creo que Estela haberle negado 
a su esposo el tener que interceder fren­
te al. acreedor. Reviendo el tema con su 
sobrina Juana coincidimos en creer que 
tanto Estela como Antonio hubieran lo­
grado la prórroga. Por lo tanto me incli­
no a creer que no fue el éxito de la mi­
sión lo que movió a Estela a interceder, 
sino el suavizarle al esposo un momento 
de incomodidad. 

Para el caso 3. enfoqué el tema de 
la reciprocidad. Por los comentarios de 
Juana referente a su asombro cuando 
no aceptamos pagos por nuestros servi­
cios, y por incontables observaciones 
adicionales, vi que el otavaleño toma 
muy en cuenta el tema de la reciproci-

Ellos por ejemplo, in-
tercambiar regalos - especialmente comi­
da - como forma de agradecimiento por 
servicios o favores recibidos. 
pan y banana es una forma de decir gra-

o de acompañar un cola-
tierras es la máxima 

de agradecimiento y sólo 
retribución por 

para sus 
mí relacionar ese interés al afecto que 
la unía a los mismos. Fue también claro 
que, contrariamente a lo que yo supo-
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nía, el cariño hacia el no era me­
nor que el que Juana mostraba hacia la 
madre. Por eso deduje que la sumisión 
en el trato con él no parecía ser motivo 
de antagonismo. 

Una vez convencida de la relativa 
armonía entre los hombres y mujeres 
de las familias otavaleñas, comencé a 
cuestionarme cuáles serían los mecanis­
mos que ayudaban a mantenerla. Creo 
que la interpretación femenina de los 
sueños ser una respuesta a mi 
pregunta. 

l. DE 

En esta secc1on analizaré tres te­
mas. El primero tratará sobre los miem­
bros de la comunidad que están involu­
crados en la interpretación de sueños, 
haciendo notar que los mismos son los 
económicamente menos 
dentro de la sociedad. El des-

que debe llenar un 
la 

y la retribución económica 
obtenida por la misma. Estos tres temas 
mostrarán que la interpretación de sue­

balancear la estratifica-

ridad en 
masería totalmente patriarcal. 

"Creo que desde muy niñas (ellas) 

hacen más caso que los varones, ellas sa­
ben contar los sueños más clarito. (En­
rique 36 años)". 

La información de Enrique coinci­
de con la de Juan - un otavaleño de 24 
años, universitario, residente en Quito. 
Para Juan, en la interpretación de sue­
ños la mujer está más dotada y se dedi­
ca mucho más que los hombres a esta 
tarea. Buscando confirmación a los da­
tos de Enrique y Juan, noté que, sin em­
bargo, dentro de Quinchuqu í no era una 
mujer sino un hombre, en este caso li­
siado, el que tenía mayor fama como 
intérprete. 

Durante la primera parte de la in­
vestigación {1983), en Quinchuqu í vi­
vía un intérprete y curandero que no 
podía dedicarse a otras tareas fuera de 
las de predicción, pues era tullido. El 
mismo era considerado un especialista 
que había recibido su poder sobrenatu­
ralmente, y alcanzado fama por sus 
aciertos. Cuando regresé en 1986 este 
intérprete había fallecido. En cuanto a 
las mujeres se creía que ellas, en cam-

aprend ían a con la 
tica, no por poderes revelados. En otras 
palabras, las femeninas gana­
ban su conocimiento y 
vés del 

Los otavaleños dicen que las mu­
jeres están más dedicadas a la interpre-

tación de los sueños porque son "natu­
ralmente" más meticulosas y sensitivas 
que los hombres. Esta percepción de los 
otavaleños podría compararse con lapo­
pular creencia en la cultura occidental 
de que la mujer "naturalmente" está 
dotada de un sexto sentido. 

"Yo no hago caso a los sueños ... 
Yo creo que sabría que dicen, pero no 
hago caso. Cuando era joven yo tomaba 
en cuenta y creo que era bueno para 
eso. Pero trabajar de eso yo no querría, 
y ... para acá, para la casa, nosotros cree­
mos que es cosa de mujeres, ustedes son 
más sentidas para eso .. Yo, en mi caso, 
tengo muchas cosas que hacer" {Anto­
nio, 52 años). 

Es verdad que las muchachas ota­
valeñas parecen estar más interesadas 
que los varones por el tema de los sue­
ños. Desde jóvenes acostumbran comen­
tar sobre sus propios sueños con las her­
manas o la madre y hasta, a veces, aven­
turar predicciones en los sueños de los 
otros. Pero los hombres, si bien no sue­
len comentar sus sueños diariamente co­
mo las de buscar in­

que 

En cuanto "na-
tural" del 
se por el m1 in­

terpretación difiere de la de mis infor­
mantes. Para mí, el interés de los niños 
en este tema está condicionado a la ex-
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las niñas están educadas para tener un 
sumiso y creo que es-

de conducta es lo que favorece 
que las niñas se queden quietas obser­
vando y oyendo los comentarios, mien­
tras que los niños, que gozan de mayor 
libertad y que suelen estar más en mo­
vimiento, se distraen con juegos. Así 
deduzco que, desde temprana edad, las 
mujeres están en un contacto más 
cano con el tema de los y asu-
mo que es por eso que pre-
paradas para dedicarse a su 
ción. 

En Quinchuquí y (dos co-
munidades limítrofes) se cree que un 
intérprete lisiado, si la comunidad tie­
ne uno, es algo así como un regalo so­
brenatural, como un premio por las bue­
nas acciones de la comunidad. Yo inter­
preto esta creencia desde un punto de 
vista más económico y funcional. Para 
mí, las mujeres otavaleñas y los hombres 
con incapacidad física son los miembros 
económicamente menos privilegiados, 
especialmente en su edad avanzada. Es 
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los 
emocionales que 

reciben por su tema que tra-

sueños 
uno los mecanismos que la sociedad 
otavaleña tiene para mantener 
iibrio y limar conflictos entre sus miem­
bros. 

b. 

"los sueños son los claros, 
donde se ve muy clarito todo tal como 

estamos viendo ... Uno sueña en la 
eso es lo mejor" (Luz, 40 años). 

"Acá en la tarde poco se duerme, noso­
tros no hacemos la siesta, pero si uno 
llega a dormir no es fácil soñar. Si se 
sueña a la tarde, no se toma en cuenta, 
mi familia no toma en cuenta eso. Mi 
madre decía que si uno se sueña en la 
tarde es porque le están brujeando; es 
eso, es que hay gente mala que trata de 
brujearlo" (Antonio, 52 años). "SI uno 
está solo en su casa a la noche, eso es.lo 
mejor para tener un sueño" (Rosita, 13 
años)". 

En el transcurso de seis entrevistas, 
a personas de ambos sexos, noté que los 
otavaleños perciben ciertas característi­
cas que rodean al sueño como elementos 
importantes para su interpretación. Es­
tas características son: la persona que 
sueña, la hora y el lugar donde el sueño 
ocurre. 

1 • Persona. Dos de seis informantes 
coinciden en que usualmente la mujer 
que duerme sola (sin comp•ro), puede 
recordar con mayor claridad los detalles 
de sus sueños, y por lo tanto, puede in­
terpn~tarlos con mayor precisión. En ge­
neral se cree que las mujeres, incluso las 
casadas, son más competentes que los 
hombres en el tema de los sueños. Sin 
embargo, los hombres tienden a subes­
timar la interpretación de la mujer. Al­
gunos informantes coinciden en que la 
supremacía de la mujer en este tema se 
debe a su falta de responsabilidades. 
Cinco de ocho hombres entrevistados 
durante 1983, todos ellos de más de 30 
años de edad, consideran que los cono­
cimientos femeninos se logran con prác­
tica y que las mujeres pueden practicar 
porque tienen tiempo para hacerlo {me­
nos responsabilidades cotidianas que el 
hombre). Una percepción que no coinci­
de con mi observación, detallada más 
adelante en la tabla "Contribución de 
horas de trabajo por sexo". Además los 
ocho coincidieron en que la mujer está 
más dotada para la interpretación por 
ser más "detallista". 

Todos los informantes, femeninos y 
masculinos, coincidieron que en los sue­
ños todos los detalles son importantes. 
El detalle es lo que ubica al sueño den­
tro del contexto, y esto resulta esencial 
para la interpretación. Por ejemplo, so­
ñar con un arroyo no es suficiente para 
descifrar el mensaje puesto que un arro­
yo pequeño significa lágrimas, uno an-

cho y largo significa "que yo, o alguien 
de mi familia va a viajar; y si no viaja­
mos, un mensaje importante nos va a 
venir de afuera (Juana). Es así que los 
otavaleños suelen llamar "sueño" al sím­
bolo que perciben como más importan­
te; por lo cual dicen, por ejemplo: "so­
ñé con maíz". El detalle es descrito 
cuando se relata el sueño, y se le da mu­
cha importancia en el momento de la in­
terpretación. Una informante me dijo 
"soñé con escalera", y cuando le pre­
gunté el significado me contestó "ten­
dré buena suerte porque iba subiendo, 
no bajando". En este ejemplo, el sím­
bolo sería la escalera y la acción de su­
birla el "detalle" del sueño. 

Una de las intérpretes especialistas 
me comentó que el último sueño que 
había analizado era el de una vecina. La 
persona que había soñado le detalló que 
en su sueño se encontraba tostando 
maíz para una comida. Ella no lo veía 
en el sueño, pero sabía que el esposo 
estaba por llegar y tenía miedo de que 
el fuego se apagara y el maíz no estu­
viera listo para cuando él llegara. Para 
la mujer que lo interpretó, el símbolo 
principal - o el "sueño" - de la vecina 
había sido el maíz, y el detalle el fuego. 
Ese sueño fue analizado así porque la 
que soñó explicó que al maíz "lo había 
visto bien clarito", el fuego casi ni lo 
vió. Según la intérprete, esa apreciación 
del símbolo ("lo principal") y el detalle 
("lo que ayuda a entender") está deter­
minada por la imagen, la claridad de la 
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imagen, y por el sonido que le detalla 
la persona que soñó. En este caso, la in­
térprete predijo que la consultante reci­
biría dinero; ése era el "mensaje" del 

maíz. 

~uando le consulté. por el miedo 
que la consultante había sentidb, la in­
térprete me contestó "(mi vecina) no 
me preguntó sobre el miedo ... si me hu­
biera preguntado le hubiera dicho que 
eso hay que curar; para los miedos hay 
que hacer curaciones". 

Nunca observé a niños que comen­
taran sus sueños, pero las madres ase­
guran que lo hacen, y que las niñas sue­
len comentarlos desde edad más tempra­
na. Según ellas, niños y niñas aprenden 
a recordar primero el símbolo, y a me­
dida que crecen, los detalles. 

Los otavaleños consideran que, en­
tre los 12 a 14 años, los adolescentes 
entran a la madurez y son capaces de 
realizar cualquier tipo de trabajo, valer­
se por sí mismos, y hasta casarse. Dos 
informantes femeninas coincidieron en 
que ésa es la edad en que las personas 
suelen recordar los sueños con mayor 
"claridad". 

La posibilidad de variación en la in­
terpretación de los sueños debida a la 
relación entre el símbolo y el detalle es 

tanto que los otavaieños creen 
que debido a la gran variedad el apren­
dizaje en la interpretación de sueños es 
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un proceso que nunca termina. Es más, 
justifican el hecho de que debido a esa 
gran variedad, algunos de los intérpre­
tes cometen errores en la interpretación, 
ya sea por desconocimiento o (y esto es 
menos justificable) por falta de aten­
ción. Por lo tanto, si la predicción es 
errónea, no es el sueño, ni el poder so­
brenatural que lo engendró, el responsa­
ble del error, sino las limitaciones huma­
nas del intérprete. 

2. Lugar. Solamente dos, de vein­
te informantes de ambos sexos, consi­
deraban que el lugar era importante 
para la recepción y entendimiento del 
mensaje de los sueños. A pesar de que 
la mayoría de los informantes no men­
cionó esta característica, la incluyo en 
la presente sección por el énfasis que le 
dieron estos dos informantes, y como 
apertura a la búsqueda ae mayor infor­
mación que la confirme o descarte. Los 
informantes que mencionaron el "lu­
gar" consideraban que el dormitorio era 
el mejor espacio para recibir los mensa­
jes, debido a que el que sueña está más 
tranquilo, el cuerpo y el alma están más 
distendidos y protegidos. 

extraños el cuerpo se 
tenso y el espíritu más per­

turbado por otros espíritus no conoci-
dos. Revisando este concepto sobre la 
importancia del hogar para soñar y reci­
bir mensajes, los dos informantes llega­
ron la conclusión que el viajar (una 
costumbre muy común entre los otava-

leños comerciantes) sería para 
la de sueños. Esta conclusión 
reafirma la creencia de que la 

más sedentaria que el 

De los tres elementos mencionados: 
persona, lugar y tiempo, la mayoría de 
los informantes coincide en que la pre­
paración, dedicación o "gracia" (poder 
sobrenatural) de la persona son los fac­
tores más importantes para la obtención 
de un mensaje correcto. 

c. Efecto Económico. 

Siguiendo mi tendencia económica 
en el análisis del tema, juzgo que duran­
te su juventud la mujer otavaleña es 
altarnenta valuada corno agente econó­
mico. La comunidad da por sentado que 
la mujer contribuirá con su al 
sostenimiento del y es por eso 
que los padres de jóvenes casaderas re· 

de los sueños. 

A través de 100 horas de entrevistas 
Y seis meses de participación observa­
ción, encontré patrones de conducta 
que mostraban una relación estrecha en­
tre el respeto y beneficios que recibe la 
mujer otavaleña, y su dedicación a la 
interpretación de sueños. 

Las informantes de Quinchuqu í 
eran conscientes de que la interpreta­
ción de sueños trae a las mujeres cier­
tas sociales. Por ejemplo, tres 
informantes comentaron con 
acerca de casos exitosos de intcwr•ra·h 

ción que dieron fama a de las 
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mujeres del pueblo. Además la mayo­
ría de las informantes eran conscientes 
de la influencia que con su práctica po­
dían ejercitar sobre los hombres en de­
cisiones, tanto menores como impor­
tantes. 

Otras de las revelaciones en estas 
entrevistas fue notar la percepción de 
las mujeres sobre su contribución eco­
nómica al sostenimiento del hogar. Por 
ejemplo, ellas usan la primera persona 
singular cuando dicen "no sé si tendré 
buenas ventas este sábado", "ya voy a 
terminar la casa" o "si yo no hago ... 
no hay quien haga". Asumo que este 
auto-reconocimiento de la importancia 
de su trabajo puede ser la compensa­
ción emocional que la mujer adulta re­
cibe por su labor; especialmente debido 
a que este reconocimiento es también, 
en cierta medida, compartido por hom­
bres. Digo "en cierta medida" porque 
diez de doce hombres entrevistados 
tendieron a considerar que la mejoría 
económica de !a familia era debido en 

al "cuidado que la esposa pone 

las propias mujeres. En la veíez, muy a 
menudo, las mujeres son reemplazadas 
en sus quehaceres por hijas o nueras. 
Es así que el prestigio del trabajo, posi­
ble de obtener en la cultura otavaleña, 
comienza a decaer para las mujeres de 
edad. En esa época, parecería notarse 
en mujeres mayores una mayor dedica­
ción al conocimiento de hierbas medi­
cinales y a la interpretación de sueños. 
Cuando la práctica de curación e inter­
pretación se hace frecuente, estas mu­
jeres suelen ser consultadas no sólo por 
familiares sino por otros miembros de 
la comunidad y parcialidades cercanas, 
si sus aciertos le han dado fama. Sus 
servicios se agradecen con regalos, gene­
ralmente en dinero, comida o bebida. 

d. Energía empleada / Retribución re­
cibida 

He notado que la cantidad de tiem­
po dedicada a la interpretación varía se· 
gún el intérprete, y que existe una rela· 
ción entre el dedicado y la 
tribución obtenida. 

una de esas personas que se ayudan con 
las espermas". 

En este párrafo Juana da informa­
ción que necesita aclaración adicional. 
Por ejemplo, qué es lo que determina la 
importancia del sueño. Según su expli­
cación y la de otras dos informantes, lo 
que determina la importancia es un sen­
timiento. "Uno lo tiene clarito (al sue­
ño) y le vuelve en la cabeza, así es como 
se sabe que es importante". Ejemplos de 
sueños importantes fueron tres en que 
las informantes habían soñado con fa­
miliares muertos. Uno de ellos tuvo 
efecto económico porque determinó la 
negación de unas tierras que la tía había 
prometido escriturar a nombre de la so­
brina. Ejemplos de sueños de menor im­

fueron difíciles de 
una informante mencionó el de un 
pequeño y cristalino con semillas de 
maíz, que fue interpretado como "di­
nero que viene"; otra vez el ejemplo 
obtenido tenía connotaciones econó­
micas. Para sueños cotidianos no pude 
obtener ningún ejemplo; "son esos que 
no se toma en cuenta". Sin embargo, 
para los temas "muy, muy importan­
tes" se me explicó que, si uno no sueña 
naturalmente se le pide a un 
ta que sueñe por uno. Estos son, a me­
nudo, sueños en los que se pide consejo 
sobre decisiones a tomar. Ejemplos de 
estas situaciones son casos de enfer­
medad, casamientos o negocios entre 
los más comunmente mencionados. 

d. Energía 
cibida 

re-

Asimismo, en el párrafo en comi­
llas, Juana menciona tres categorías de 

coincidiendo en esto con el 
resto de los informantes. Estas 
rías son: 

1. "Lisiadito"; era un 
especialista que trabajaba durante todo 
el día dedicado a curaciones con hier­
bas, masajes, soplando con tabaco y al­
cohol, y haciendo limpieza de malos es­
píritus con palabras y huevos. También 
se lo conocía por sus éxitos en 

telekinesis y por 

ción de sueños. Murió en 1983. 

pe que no vivía más en Quínchuquí pues 
la habían llevado a vivir con su hija a 
otro 

3. "Mujeres que saben"; usualmen­
te abuelas o tías que tienen mayor expe­
riencia como intérpretes, y a las que se 
les suele consultar entre los miembros 
de la familia. Siguen existiendo en la co­
munidad, y casi toda familia cuenta con 
una de estas personas entre sus miem­
bros. El lisiado trabajaba un promedio de 
cinco horas diarias y ganaba su sustento 
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y el de un ayudante con este trabajo. El 

cobro por servicios dependía en parte 

de las posibilidades económicas, y en 

parte de la relación que lo unía al con· 

sultante. 

viejitas, según los resultados de 

mi encuesta, podrían dividirse en tres 

categorías, de acuerdo a sus ingresos co· 

mo intérpretes: 

1. Dos viudas que viv!an solas: és­

tas ganaban lo necesario como para so­

brevivir trabajando como intérpretes, o 

como curanderas del mal viento, del es· 

panto y de la mala suerte un promedio 

diaria;. 

2. Una viuda que vivía con su hijo 

casado de un de ocho personas: 

ser1ora contribuía aproximadamen· 

te en un a la comida del hogar, 

con recibidos por sus servicios. 

Su de trabajo como intérprete y 

curandera era un promedio de dos ho­

ras diarias. 

e. Efecto social 

Para tratar el efecto social de la in­

terpretación de sueños esta sección se­

rá dividida en 3 puntos: 1) solidaridad 

femenina; 2) ayuda emocional; y 3) 

toma de decisiones. 

1. Solidaridad femenina 

"Una sabe que algunos sueños son 
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especiales, y no es para estar contándo· 

selos a todo el mundo, y mucho menos 

a los hombres. A alguna amiga sí, o a 

una hermana; alguien de mucha confian­

za" (Juanita, 16 años). 

Todas las informantes coincidieron 

en que algunos de los elementos de los 

sueños, tanto los símbolos como el con­

texto, eran tabú. Por ejemplo, "lagarti­

jas viejas y grandes", ya sea percibidas 

como símbolos o como detalle, repre­

sentan una conducta sexual reprobable 

(como podría ser incesto o infidelidad 

conyugal) en la casa de la persona que 

soñó. Tres de seis informantes coinci­

den que, muchas veces, estos suer1os 

no predicen necesariamente una conduc­

ta sexual reprobable. La otra interpreta· 

ción es que existen deseos de que eso 

ocurra en la mente de algún enemigo, 

quien está haciendo brujería para lograr­

lo. Es por eso que a estos sueños se los 

mantiene en secreto, o sólo se los co­

menta con personas de suma confianza 

para evitar crear rumores o mala reputa­

ción sobre los miembros de la del 

que lo soñó. 

Otro punto de coincidencia entre 

las informantes, fue el guardar secreto 

sobre sueños que amenazaran develar 

temas privados. Entre los temas priva­

dos consideraron noviazgos, peleas fa. 
miliares y asuntos de negocios. 

Considero que, de alguna manera, 

estos sueños consolidan la solidaridad 

femenina, ya que una forma de mostrar 

amistad entre mujeres es elegir a alguien 

como confidente de los mismos. Ade­

más, algunos comentarios en la interre· 

lación de las mujeres me llevó a consi· 

derar que este tipo de confidencias po· 

dría servir también para distender ten· 

siones en una cultura con reglas de con· 

ducta considerablemente represivas en 

materia de comunicación verbal. 

2. Ayuda emocional. 

Usualmente la depresión o "abu­

rrimiento" es atribuida a malos sueños. 

Este malestar trata de ser curado con ri­

tos a través de la "curación" de los ma­

los espíritus o, si no es demasiado gra· 

ve, con oraciones que el curandero acon­

seja a la persona que soñó. Otra forma 

de aliviar el malestar atribuido a sueños 

tristes, es comentándolos y buscando in· 

terpretarlos en familia. Desafortunada· 

mente, no he podido entender conver· 

saciones de este tipo pues son manteni· 

das en quichua, lengua que no entiendo. 

Sin embargo, posiblemente esta limita· 

ción de la lengua acrecentó mi observa· 

ción del ambiente. Recuerdo que la fa. 

milia de mi principal informante comen· 

tó en dos oportunidades que estaban 

tratando de ver por qué una de las jó­

venes de la casa se sentía deprimida de· 

bido a sueños y ruidos extraños que 

había escuchado durante las últimas no· 

ches. En esos días noté que durante las 

conversaciones en las que se comenta· 

ba la depresión de la joven, el ambiente 

era más comunicativo y que todos los 

miembros de la familia intervenían por 

igual. Observando la interacción de esos 

momentos, me sorprendió ver que las 

mujeres participaban en la conversación 

tan o más activamente que los hombres. 

En el mundo de los sueños el papel de 

la mujer cambiaba; su conducta basada 

en el silencio desaparecía, y eran ellas 

las que hablaban con más frecuencia, 

mientras los hombres escuchaban. Se las 

veía seguras y creo que en esos momen­

tos la mujer se liberaba y olvidaba la 

discriminación que padecía en otros 

terrenos. Hablando de los sueños, visi­

blemente era tenida en cuenta, y hasta 

gozaba de una posición quizá superior 
dentro del grupo. 

En otras oportunidades noté que 

gracias a conversaciones sobre sueños las 

mujeres hablaban con más libertad de 

temas que de otra forma resultarían es­

cabrozos. Por ejemplo, con motivo de 

las fiestas del Yamor (o Fiesta de la 

Chicha), un grupo de mujeres cumplía 

su cuota de trabajo comunitario (minga) 

desgranando maíz para la prepración 

de la bebida. Yo aproveché la oportuni· 

dad de tener un grupo de mujeres de dis­

tintas familias y status social para tra­

tar el tema de los sueños tabú. Durante 

más de media hora las mujeres trabaja­

ron en silencio, pero el ambiente se dis­

tendió un tanto cuando llegó una veci­

na mayor, que saludó sonriendo. Apro­

vechando la personalidad de esa mujer 
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que parecía más conversadora que las 

otras, me animé a preguntar qué sím­

bolo aparte de la lagartija era consi­

derad i pecaminoso. Entre la recién lle· 

gada y otra de las señoras mayores me 

explicaron que la víbora también po· 

día tener connotaciones sexuales en 

los sueños; sin embargo, cuando es­

tos dos animales eran viejos, deja· 

ban de tener connotación sexual y sim­

plemente anunciaban "buena suerte" 
Una de las jóvenes se animó a intervenir 

y dijo que en su familia la serpiente era 

considerada "siempre" un símbolo de 

suerte, sin tener en cuenta la edad del 

animal. Pero aclaró que, para poder 

la suerte, era necesario mante· 

ner el ~ueño en secreto. "Cada vez que se 

dice de la serpiente del suer'io, la suerte 
poder". indagar sobre este 

nuevo concepto: sueños que no pod 
ni siquiera para su in· 

biera explicado que cuando se decía que 

significaba suerte, se lo hacía con un do· 

ble sentido; significaba suerte para en­

contrar un buen marido o compañero 

sexual, y la serpiente (y esto se me ex· 

plicó con analogías) significaba el pene. 

En mi interacción con las mujeres, 

nunca escuché conversaciones sobre te· 

ma sexuales. En las entrevistas, si algu­

na vez consulté algo acerca de sexuali­

dad en una forma directa, las mujeres 

trataban de evitar el tema o contestaban 

que no sabían del mismo. Pero las mu­

jeres con las cuales me relacioné más 

amigablemente, durante mi estadía en 

1986, se mostraron menos innibidas 

para tratar sobre el tema si éste apare­

e ía en sueños. En otras palabras, pare-

que ellas sentían que estábamos 

hablando sobre sueños, no sobre sexo. 

Por ejemplo, las veces que consulté si 

poco de existían relaciones en-

preguntar note 

que llamó mí atención: el ti 

ambiente del grupo había canib;,; 

do. Otras tres ha 

blar entre ellas en voz una rió 

nerviosamente y abandonó el cuarto. 

La primer mujer mayor que me había 

informado se rió abiertamente mientras 

la joven se retiraba. Le pregunté a la 

dueña de casa qué estaba pasando, y me 

que se reían de la ingenuidad de 

la joven. En realidad, todas las 

consideraban que la interpretación de 

la joven sobre la serpiente era errada, y 

se extrañaban que la familia no le hu-
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tre los otavalcños, se me LOntestó "no 

>é" o una >omisa. Lo rnísmo me ocurrió 

con preguntas relacionada:, con naci-

111ientos, relaciones de etc. 

Sin embargo, seguramente por comide­

rar que el sueño es algo que viene de 

afuera y sobre el que uno no tiene con­

trol, me fue más fácil tratar sobre esos 

temas si aparecían en sueños. Por ejem· 

plo, cuando le pregunté a una mujer 

joven si uno se olvidaba de los sueños 

después de interpretarlos, ella me con· 

testó que dependía del sueño algunos 

"quedaban en la memoria". Me contó 

que hacía tiempo ella había soñado que 

iba montada en un caballo, y me expli· 

có que el caballo, cuando aparece en 

el sueño de una mujer, significa que un 

hombre tiene intención de violarla. La 

joven me confesó que era un sueño tan 

vívido que no había podido olvidarlo. 

Pero, me aclaró, ese sueño lo había te­

nido antes de casarse, y no lo había co· 

mentado a nadie, ni a su familia, porque 

podrían haber pensado que la relación 

con su novio no era la correcta. De la 

información obtenida con ese relato 

puede deducir que en las comunidades 

otavaleñas podían existir no sólo rela­

ciones prematrimoniales, sino crímenes 

como el de violación, dato que no había 

aparecido cuando investigué las relacio­

nes sociales y conflictos existentes en 

el pueblo. Puede que lo más importan· 

te sea que mi informante terminó su 

relato diciendo "a veces es bueno decir­

lo porque uno se alivia, se desahoga". 

De ésta y otras entrevistas deduzco que 

comentar sobre los sueños sirve de ayu­

da emocional tanto a los hombres co­

mo a las mujeres. Aunque creo que la 

ayuda es especialmente beneficiosa pa­

ra las mujeres, a quienes supongo vícti­

mas de· mayores tensiones, originadas· 

por una conducta represiva. 

3. Toma de decisiones 

"Sí, él (mi hermano) (fue el que) 

quiso que la hija se case pero me espe­

ró ... antes de arreglar (el casamiento). 

Fue fregado con Lucita, pero al final 

yo le dije que estaba bien" (María, 50 

años). 

He notado que, en muchas circuns­

tancias, y a pesar de que se espera que 

el hombre diga la última palabra, las mu­

jeres intervienen en los momentos de 

decidir, y sus opiniones juegan un pa­

pel importante en la resolución final. 

Por ejemplo, en 1983 Lucita me relató 

las peripecias de su casamiento. Tenía 

15 años cuando su padre la prometió 

para casarse; ella no deseaba hacerlo. 

A pesar de que el casamiento estaba 

acordado, (aceptados los regalos de la 
familia del novio), la resistencia de Luci­

ta era tan fuerte que la tía (hermana 

mayor del padre) decidió consultar 

sobre el candidato elegido para su sobri· 

na. Consultó a dos personas: al lisiado 

de un pueblo cercano y a una vecina 

"viejita". Los dos, a través de velas "vie· 

ron" que el candidato era correcto. Sin 

embargo, Lucita se escapó de la casa 

para evitar el casamiento, yéndose a vi­

vir con su prima a un pueblo cercano. A 

la semana siguiente Lucita regresó. Su 

prima (a quien Lucita quería y respeta· 

ba) la convenció de que el casamiento 

acordado por los padres era lo que más 

le convenía, ya que la noche anterior se 

lo había anunciado un sueño. Ese sueño 

confirmaba la predicción obtenida por 

María con la lectura de la vela. En este 

caso, cuando Lucita regresó, el padre es­

taba por deshacer el arreglo matrimo­

nial al no querer pedir disculptas a la 

familia del novio. Sin embargo, como 

aclara el párrafo entre comillas, el padre 
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de Lucita oyó el consejo de su herma­
na María y ordenó reanudar los prepa­
rativos de la boda. 

CONCLUSION 

Resumiendo, creo que la cultura 
otavaleña ha provisto a sus miembros 
con la posibilidad de manejar parte de 
sus conflictos socio-económicos a tra­
vés de la interpretación de los sueños. 
He intentado mostrar aspectos de este 
tema, por considerarlo tan importante 
para los otavaleños como para aquellos 

NOTAS: 

1.- La autora agradece a la profesora 
Carole Brouner 
el análisis de los 
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que deseemos conocer de adentro su 
cultura. No desearía concluir, sin em­
bargo, dejando la impresión de que a 
través del papel de intérprete, la mujer 
otavaleña ha ganado una posición de 
poder dentro de su sociedad. Tampoco 
querría dejar entreveer que entre los 
otavaleños hay ausencia total de con­
flicto entre los sexos. Lo que observé 
y traté de presentar es la idea de que, a 
través de la interpretación de los sue­
ños, el desbalance y los conflictos so­
ciales pueden ser mejor manejados por 
los otavaleños. 

2.- Trabajo presentado para la clase 
for en !a Uni-

versidad de California, Los 

LA PIEDRA DEL CIELO: ALGUNOS 
ASPECTOS DE LA ENSE!QANZA 
RELIGIOSA EN LA SOCIEDAD 

INCAICA 

Mariusz Ziólkowski 

El problema del papel de los sacer­
dotes en el Tawantinsuyu incaico es su­
memente interesante, tanto corno el de 
la formación y desarrollo del llamado 
"culto imperial del Sol"; ambos vincu· 
lados con el auge del Estado Inca; es, 
pues, evidente que el nuevo culto re· 
quería una organización sacerdotal mu· 
cho mas compleja y distinta, de las que 
existían precedentemente al nivel de los 
ayllus, curacazgos, o estados regjona· 
les. Además, considero personalmente 
como un tema clave para entender la 
historia "política" del Imperio Inca, el 
problema de las relaciones y frecuentes 
conflictos de los sacerdotes del Sol con 
el poder del Sapan lnka, especialmente 
desde el reinado de Wiraqocha 1 nka (1 ). 
Sin ocuparme por el momento más de 
esos asuntos (a los cuales consagraré un 
trabajo en futuro), quisiera subrayar que 
aunque el presente estudio es un análi· 
sis de carácter estructural y por lo tanto 
un poco ahistórico, no olvido ni menos-

precio el muy importante aspecto evofu .. 
tivo de los sistemas mágico-religioso del 
Tawantinsuyu prehispánico. 

El principal sistema mágico-religio­
so de los Incas, era el ya mencionado 
"culto imperial del Sol", que podemos 
clasificar, siguiendo la taxonomía evolu­
tiva de A. Wierciñski, en el grupo de 
"sistemas astrobiológicos", junto con, 
por ejemplo, los sistemas mágico-reli· 
giosos mesoamericanos de la época (2). 
El culto del Sol servía de base ideológi­
ca para el funcionamiento del Estado 
Inca (de igual manera como un culto 
parecido servía de base ideológica en el 
Imperio Azteca), desempeñando, como 
todos los sistemas mágico-religiosos en 
todas las sociedades humanas, varias 
funciones dentro de la sociedad incaica, 
las cuales son presentada y explicadas 
en el Esquema l. 

Ahora bien, para cumplir con esas 
funciones, el sistema mágico-religioso, 
al igual que cualquier otro sistema (en 
el sentido cibernético de la palabra), 
necesitaba 3 elementos siguientes (3): 

- La materia, representada entre 
otros por los feligreses, los templos, la 
indumentaria ritual, etc. 

- La energía, que se manifestaba 
en las actividades religiosas (p. ej. las 
ofrendas) edificación de templos, etc. 

- La información, representada por 
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la estructura de la organización del cul­
to, los reglamentos del ritual, los textos 
sagrados, mitos y profecías, etc. 

Entre esos tres elementos, la infor· 
mación ocupa una "posición-clave", por 
lo tanto la producción de las informa· 
ciones era la más importante tarea de 
los sacerdotes. Evidentemente, en las so· 
ciedades menos desarrolladas, todas las 
funciones mencionadas en el Esquema 1 

e incluso la "informativa", pueden ser 
cumplidas por un solo funcionario má­
gico-religioso, el shaman-brujo (4); sin 
embargo, en una sociedad tan compleja 
como la incaica, se manifiesta una espe· 
cialización y jerarqu ización dentro de la 
numerosa, organización sacerdotal. Por 
lo tanto; el proceso de la "producción" 
y "distribución" de la información (si­
guiendo la terminología cibernética) era 
sometido a dos reglas generales: 

1.· A una "reglamentación" de las 
informaciones distribuidas a los funcio­
narios del culto, según el grado ocupado 
por ellos en la jerarquía sacerdotal; lo 
que necesariamente tenía que ser vincu­
lado con la existencia de un sistema de 
enseñanza e iniciación religiosa de varias 
etapas, en el cual los grados superiores 

del "saber" eran accesibles solo para los 
más altos funcionarios del culto con, en 
última instancia, el Sumo Sacerdote Wi­
llag Umu y el Sepan lnka. Sin embargo, 

casi carecemos de datos acerca de tal 
sistema de enseñanza, lo que contrasta 
con la multitud de informaciones que 
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tenemos p. ej. acerca del proceso educa· 
tivo de los sacerdotes aztecas. 

2.- La misma "pirámide" o "esca­
lera" se manifestaba en el proceso de 
la "producción" de las informaciones, 
ya que su calidad dependía del grado 
en la jerarquía, ocupado por el "produc­
tor"; una profecía o sueño del Sapan 
lnka era mucho más importante que 
los de un sacerdote de baja categoría, 
lo que de una manera bien clara dice 

Garcilaso de la Vega: "/ ... /fueron muy 
agoreros, y particularmente, miraron 
mucho en sueños, y más si los sueños 
acertaban a ser del rey o del príncipe he­
redero, o del sumo sacerdote, que éstos 
eran tenidos entre ellos por dioses y orá­
culos mayores". (Comentarios reales de 
los Incas. Primera parte. Libro IV, cap. 
XXI. En: BAE t. 133, Madrid 1963, 
p. 144). 

Antes de seguir el asunto del pro· 
ceso que conducía a ese más alto grado 
del saber, analizemos las diversas técni­
cas de producción de las informaciones 
de carácter profético, que eran muy im­
portantes para el funcionamiento de la 
sociedad incaica. Esas técnicas se pue­
den resumir, generalmente, en dos cate­
gorías siguientes: 

1.- La observación e interpretación 
del mundo circunstante, en fin de sacar 

agüeros de los eventos naturales, p. ej.: 

a) De los eventos astronómicos, 

considerados como reguladores de 
los ciclos biológicos y sociales, lo 
que resume Pedro Cieza de León en 
una corta pero bien explícita frase: 
"/ ... /estos Incas miraban mucho en 
el cielo y en las señales dél, lo cual 
también pendía de ser ellos tan 
grandes agoreros." (El Señorío de 

los Incas.", cap. XXVI, Lima 1967, 
pH90). (5) 

b) De otros eventos y. ciclos natura­
les, como p. eje. los eventos meteo­
rológicos, el vuelo de los pájaros, 
etc. (6) 

e) De algunos eventos intencional· 
mente provocados, como ofrendas, 
varios métodos de echar suerte y 

también, probablemente, juegos y 
batallas rituales. Entre esos, el más 
difundido método de adivinanza 

consistía en mirar las entrañas de 
los animales inmolados en ofrenda; 
acerca de ese procedimiento tene­

mos muchos datos, de los cuales he 
escogido el testimonio de Cieza: 
"/ ... / habían traído al Cuzco mucha 
suma de corderos y de ovejas y de 
palomas y cuis y otras aves y anima­
les, los cuales mataban para hacer 
sacrificios; y habiendo degollado la 
multitud del ganado untaban con la 
sangre dellos las estatuas y figuras 

de sus dioses o diablos y las puertas 
de los templos y oráculos a donde 
colgaban las asaduras; y después de 

estar un rato, los agoreros y adivi-

nos miraban en los livianos sus se­

ñales, como los gentiles, anuncian­
do lo que se les antojaban, a lo cual 
daban mucho crédito". (Pedro Cie· 
za León, op. cit. cap. p. 
104). El problema de los varios ti­
pos de echar suerte para adivinar 
es muy bien conocido, por eso 
no le consagré ahora más tiempo; 
en cambio hay que subrayar la posi­
ble función profética de algunos 
juegos rituales, como el de ayllu, 

y, probablemente, de las peleas 
rituales, de las cuales hablan algu­
nos autores. (7) Sin embargo, ca­
recemos en el área andina de un 
juego-pelea de tal importancia pro­
fética y simbólica, como el "tlach­
tli" mesoamericano. 

2.- La segunda categoría de méto­
dos predictivos, mucho más importante 
para el curso de ese estudio, era consti­
tuida por diversas técnicas de introspec­
ción, que culminaban en forma de sue­
ños o estados extático-visionarios del 
(o de los) individuo/s. La introspección 
necesitaba una preparación del sujeto, a 

fin de ponerlo en un estado sico-físico 
adecuado. Hablando generalmente, se 
trataba de varios procedimientos de dc­
privación sico-sensorial (seguidos junto 

o separadamente, según las necesidades), 
como ayunos prolongados, abstención 

sexual, permanecimiento en condiciones 
difíciles, por ej. en despoblados, expo­

sición a la actividad del frío o del calor 
excesivo, esfuerzos físicos prolongados 
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(como adopción de una posición incó­
moda, danzas, etc), quizás también mu­
tilaciones (azotamiento), etc. Fray Mar­
tín de Murúa proporciona datos intere­
santes al respecto: "/ ... / tenían junta­
mente estos Ingas unos médicos o filó­
sofos. adivinos que dicen Guacácue, los 
cuales andaban desnudos por los lugares 
más apartados y sombríos de esta re­
gión, y por esta razón se llaman así; y 
andando solos por los desiertos, sin re­
poso ni sosiego se daban a la adivinanza 
o filosofía. / ... / y todo el día se estaban 
en un pie sobre las arenas que hierven de 
calor, y no sienten dolor; y también su­
frían con mucha paciencia los fríos y 
nieves / ... /" (Historia del origen y ge­
nealogía real de los Reyes Incas del Pe­
rú", Madrid 1946, Libro 111 cap. 1, p. 
155-156). Preparado de tal manera (8), 
el sujeto era listo para la introspección 
(o, utilizando el lenguaje de la sicolo­
gía moderna, para subir la descarga del 
subconsciente en el consciente), lo que, 
de la manera más simple se realizaba en 
forma de sueños. Ya he mencionado, 
más arriba, la importancia profética de 
los sueños, especialmente de los del rey; 
citaré a propósito otra vez a Garcilaso 
de la Vega: "Dicen los indios que como 
este Inca (Viracocha) después del sueño 
de la fantasma, quedase hecho oráculo 
de ellos, los amautas, que eran los filó­
sofos, y el sumo sacerdote, con los sa­
cerdotes más antiguos del templo del 
Sol, que eran los adivinos, le pregunta­
ban a sus tiempos lo que había soña­
do / ... /" (op. cit., Libro V cap. XXVI 11, 
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p. 188). Se podría citar más testimonios 
de ese tipo, incluso los sueños de Ata­
wallpa según la conocida obra colonial 
"Tragedia de la muerte de Atawallpa". 

Había otros dos métodos de intros­
pección; el uno requería la absorción de 
substancias alucinógenas y/o embriagan­
tes; de esas últimas, varios autores men­
cionan a la chicha, y, entre los alucinó­
genos, a la coca (9). Otro método, mu­
cho menos documentado en las fuentes, 
consistía en algunos procedimientos 
mediativos, como él menciona por Mar­
tín de Murúa: "/los filósofos adivinos/ 
Desde que salía el sol hasta que se ponía 
miraban con mucha firmeza la rueda del 
sol por encendido que estuviese, sin mo­
ver los ojos, y decían que en aquella 
rueda resplandeciente y encendida veían 
ellos y alcanzaban grandes secretos, 
{op. cit. Libro 111 cap. 1, p. 156). A mi 
parecer, se utilizaba también para fines 
meditativos las "piedras celestiales", en­
tre otros de cristal de roca. Las piedras 
transparentes y /o relucientes, especial­
mente el cristal de roca, forman parte 
de la indumentaria mágico-religiosa de 
los shamanes y sacerdotes en varias so­
ciedades, sirviendo a veces para las ex­
periencias medidativo-visionarias, que 
llamaremos siguiendo a C. Castañeda, de 
"parar el mundo" (10). A tal tipo de 
meditación se refiere, posiblemente (en 
uno de sus múltiples sentidos que anali­
zaré más adelante), la visión que tuvo 
Pachakuti lnka Yupanki en Susurpu­
quio. Precisamente ese relato nos lleva a 

considerar una categoría especial y su­
mamente importante dentro del sistema 
ideológico-religioso de los Incas, o sea 
las visiones y sueños ocurridos a los 
príncipes incaicos, herederos del trono. 
Las más conocidas y detalladamente 
descritas experiencias de ese tipo, eran 
estas, que tuvieron los futuros reyes In­
ka Wiraqocha y Pachakuti lnka Yupan­
ki. Empezaré con la visión de Wiraqo­
cha lnka según el relato de Bernabé Co­
bo: "/El lnka/ contó a los suyos cómo 
mientras estaba en su destierro, recos­
tándose un día a la sombra de una pe­
ña, se le apareció entre sueños el dios 
Viracocha en figura y traje de hombre 
blanco, barbado y con vestiduras lar­
gas hasta los pies, y se le quejó de que, 
siendo él el señor universal y criador de 
todo, que había hecho el cielo, el sol, 
la tierra y los hombres, y estando todo 
debajo de su mandado, no le daban los 
indios la honra y veneración debida, an­
tes adoraban con igual reverencia a la 
que a él hacían, al sol, al trueno, a la tie­
rra / ... /" ("Historia del Nuevo Mundo", 
t. 11, BAE t. 92, Madrid 1964, Libro 
XII cap. X, p. 74) El dios promete al 
1 nka la victoria contra sus enemigos y 
la sucesión del trono, a condición de 
que el príncipe lleve el nombre de Wi­
raqocha. Cobo sugiere, que esa visión 
inició la carrera del príncipe: "/ .. ./ los 
sacerdotes, como tan grandes agoreros, 
en confianza della exhortaron al pueblo 
y persuadieron a que obedeciese al prín­
cipe Viracocha y la siguiese en esta em­
presa contra los Chancas." (loe. cit. p. 

7 5). Varios otros autores, por ej. Garci­
laso de la Vega, Juan de Betanzos ( 11 ), 
mencionan ,esa visión, intercambiando 
a veces algunos elementos o todo el con­
texto, con la visión que tuvo Pachakuti 
lnka Yupanki en Susurpuquio: "Dicen 
de que antes que /Pachakuti/ fuese se­
ñor, yendo a visitar a su padre Viraco­
cha Inca que estaba en Sacsahuana, cin­
co leguas del Cuzco, al tiempo que lle­
gó a una fuente llamada Susurpuquio, 
vió caer una tabla de cristal en la misma 
fuente dentro de la cual vio una figura 
de indio en la forma siguiente: en la ca­
beza del colodrillo della, a lo alto le sa­
lían tres rayos muy resplandecientes a 
manera de rayos del sol los unos y los 
otros; y en los encuentros de los brazos 
unas culebras enroscadas; en la cebeza 
un llauto como Inca y las orejas horada­
das y en ellas puestas unas orejeras co­
mo 1 nea. Salía de la cabeza de un león 
por entr-e las piernas y en las espaldas, 
otro león; los brazos del cual parecían 
abrazar el un hombro y el otro, y una 
manera de culebra que le tomaba de lo 
alto de las espaldas abajo. Y que así vis­
to el dicho bulto y figura, echó a huir 
Inca Yupanqui, y el bulto de la estatua 
le llamó por su nombre de dentro de la 
fuente, diciéndole "Vení acá hijo, no 
tengáis temor, que yo soy el Sol vuestro 
padre, y sé que habéis de sujetar muchas 
naciones; tened muy gran cuenta con­
migo de me reverenciar y acordaos en 
vuestros sacrificios de mí", y así desa­
pareció el bulto y quedó el espejo de 
cristal en la fuente, y el Inca le tomó y 
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guardó; en el cual dicen después veía 

todas las cosas que quería. Y respecto 
desto mandó hacer, en siendo señor y te­

niendo posible, una estatua con figura 

del Sol, ni más ni menos de la que en el 

espejo había visto; y mandó en todas las 

tierras. que sujetó, que en las cabezas de 

las provincias se le hiciesen solemnes 

templos, dotados de grandes haciendas, 

mandando a todas las gentes que sujetó 

le adorasen y reverenciasen juntamente 

con el de Mo-

fábulas y ritos de los Incas .. .'', Lima 

1916 p. 17-18). Bernabé Cobo relata ese 

evento de una manera casi idéntica 

cit. libro 1, p. 

to de Gamboa una versión 

aunque con cambios 

significativos: "Mientras / .. ./ los Chan­

cas se venían acercando al Cuzco, Inga 

Yupangui hacía ayunos al Vi-

racocha y al rogándoles mirasen por 

su ciudad. Y estando un día en Susur­

puquio en gran aflición, pensando el 

modo que tendría para contra sus ene­

migos, le apareció en el aire una perso­

na como Sol, consolándole y animándo­

le a la batalla. Y le mostró un espejo, 

en que le señaló las provincias que había 

de sujetar; y que él había de ser el ma­

yor de todos sus pasados; y que no du­

dase tornase al pueblo, porque vencería 

a los Chancas que venían sobre el Cuz­

co. Con estas palabras y visión se ani­

mó Inga Yupangui, y tomando el espejo, 

que después siempre trajo consigo en las 

guerras y en la paz, se volvió al pueblo 
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/ .. ./" ("Historia Indica", en: BAE 

t 135, Madrid 1965, p. 232). Los cro­

nistas mencionan visiones parecidas, o­

curridas a otros soberanos incaicos, es­

pecial mente la aparición del Sol a Llu­

qui Yupanki, o a Sinchi Ruka (12), 
pero yo me ocuparé sobre todo de las 

de Wiraqocha lnka e Pachakuti lnka que 

demuestran ciertas semejanzas muy in­

teresantes, que investigaré más allá. Por 

el momento la pista ofrecida por 

el relato de Cristóbal de Molina. Prime­

ro, hay que mencionar la figura que apa· 

rece en el espejo, subrayando su carác­

ter luminoso y sus elementos serpenti­

/ ... / una manera de culebra que 

tomaba de lo alto de las espaldas aba­

jo.'' (Cristóbal de Molina "El 

ño", loe. cit.). R.T. Zuiderna sostiene 

que ese personaje representaba al Ticci 

Viracocha Pachayachachi, y no al Sol 

(13); esta es una hipótesis interesante 

que hay que tomar en cuenta, pues ofre­

cería una paralela más con la visión que 

tuvo Wiraqocha 1 nka. Pero a mi parecer 

la clave del relato reside en el simbolis­

mo de la tabla-espejo de cristal de roca. 

Sus características se pueden resumir de 

la manera siguiente: 

1.- Es una piedra transparente pero 

a la vez luminosa y encendida, por causa 

de la figura que en ella aparece. 

2.- Cae del cielo en el agua, efec­

tuando una trayectoria de arriba abajo, 

y simbolizando de esa manera una co­

municación con el Hanan Pacha y a la 

vez de fuente del saber del lnka, pues 

es una lente del "mundo-tiempo" en la 

cual se ve todos los acontecimientos pre­

sentes y futuros. 

En !os relatos 

las 

a las creen­

de roca apare-

en un contexto, en apa­

totalmente distinto o sea como 

proyectiles de honda: "/Sinchi Roca/ 

como había tenido, es­

una aparición de su 
dar ba­

lo cual 
le dio tres varas doradas y cinco 

honda. 

El 1 nga / ... / varas, 

y puesto una piedra cristalina en la hon­

da, la tiró con todo brío a los enemigos, 

y luego sus soldados hicieron lo mismo 

/ ... /" (Fernando de Montesinos, "Memo­

rias historiales y políticas del 

que sub­

"celestial" 

ya que le ha entrega­

Sol. Comparemos el pro­

cedente relato con otro, proporcionado 
por una aventura gue­

lnka: "Y como pa­

sase el río Viracocha Inca, dicen que 

poner en un gran fuego una pie­

dra pequeña y como estuviese bien ca­

liente, puesta en ella cierta mestura o 

confación para que pudiese en donde 

tocase emprender la lumbre, la mandó 

poner en una honda de hilo de oro con­

que, cuando a él placía, tiraba piedras, 

y con gran fuerza la hecho en el pueblo 

de Caitamarca; y acertó a caer en el 

alar de una casa que estaba cubierta con 

paja bien sea y luego con ruido ardío 

de tal manera que los indios acudieron 

por ser de noche al fuego que veían en 

la casa, preguntándose unos a otros que 

había sido aquello y quién había 

el la casa. Y salió de través una 

la cual dicen que dilo; "Mirá lo 

que os digo y lo que os conviniere, sin 

pensar de que acá se haya puesto 

a casa, antes creed que vino del cielo, 

porque yo vi en una ardiendo 

que, cayendo de lo alto, dio en la casa 

tal como la veis." Pues corno los 

mandones con los más 

aquello oyeron, sien-

como son, agoreros y 

hechiceros, creyeron que la piedra ha­

bía sido enviada por mano de Dios para 

castigarlos porque no obedecer 

al / ... /" Cieza de León, op. 
cit., cap. XXXI p. 1 

La procedencia celestial de esas 

es otra vez confirmada por la 

corta frase de Guarnan Poma de Ayala, 

en un capítulo referente la 

ción del de "/ ... / 

en el templo de coricancha q' todas 

las paredes alto y uarnecida 

de oro fin ícimo y en lo alto del techo 

estaua mucho cristales / ... /" 

("Nueva ·Crónica y Buen Gobierno", 

Paris 1 fol, Pasando pues del 

plano terrestre al celestial, encontrare­

mos en el Hanan Pacha también a un 

hondero, que lanza piedras, lo cual e> 
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la causa de un resplandor: "Buscando 
estos indios / ... / la causa segunda del 
agua que cae del cielo, tuvieron por opi­
nión común que lo era el trueno, y que 

tenía a su cargo el proveer della cuan­
do le / .. ./. Imaginaron que era 
un h9mbre que estaba en el cielo for­
mado de estrellas con una maza en la 
mano vestido de lucidas ro­
pas, las cuales daban aquel resplandor 
del relámpago cuando se revolvía para 
tirar y que el estallido della 

los truenos, los cuales daba 
que cayese el agua." 

cit. p. 160). Y para 

Entonces la vuelta efectuada a tra-
de relatos míticos, 

'.:lo come punto de salida el 
me llevó a la conclusión 

te: 

1.- El de cristal, caído en la 
fuente de Susurpuquio, representa el 
Amaru, o la serpiente luminosa 
que une las aguas celestiales con las te­
rrestres, causando las lluvias; siendo a 
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la vez el proyectil, lanzado por el Dios 
del Trueno con su honda. 

2.- Es también un mensajero, pues 
permite al lnka el contacto con el Ha­
nan Paccha, y, más precisamente, con 
lntiillapa, una de las tres manifestacio­
nes del Dios del Trueno, ya que es el 
que aparece en el espejo. 

3.- La figura del wawqi, o hermano 
del lnka Pachakuti se refiere a la visión 

cumpliendo también 
función militar, o sea es dotada de 

un ''pod"er destructor". 

4.- Por eso se hacer una para-
lela entre, en el plano terrestre, el 

lanzando lumi-
nosas o encendidas contra los enemigos, 
y, en el plano celestial, el Dios del True-

lanzando (piedras) de su 
para causar lluvia, pero también 

destrucción por medio del fuego (14). 

Sin embargo, esas consideraciones 
llevan el análisis más allá, pues compa­
rando las visiones de Wiraqocha 1 nka y 
de Pachakuti lnka 

otras 

1.- Las dos ocurren en un despo­
blado, en un relacionado con el 
culto del Sol; la fuente de Susurpuquio 
era vinculada con las ceremonias del 

solsticio de junio (15), en cuanto a la 
visión de Wiraqocha lnka, hay que re-

cordar que ella tuvo lugar, cuando el 
príncipe (por orden de su padre) era 
pastor del ganado del Sol. (16) 

2.- Las visiones ocurren antes del 
acceso al trono de los príncipes, los cua­
les después del evento, cambian de nom· 
bres. Ese hecho permite suponer, que 
las visiones tuvieron lugar también an­
tes de la ceremonia de horadar las ore­
jas, que marcaba el tránsito del indivi­
duo del grupo de los adolescentes al de 
los adultos. 

3.- Las visiones representan un mo­
mento crucial en la vida de ambos prín­
cipes, entre otros predicando e inician­
do sus sucesos militares. 

Por lo tanto, en base, a los datos 
mencionados arriba, quisiera formular 
las conclusiones siguientes: 

1.- Tanto las visiones, como los 
eventos que les preceden (estadía eri un 
lugar sagrado) y les suceden (elabora­
ción de las figuras de las wawqi), son 
elementos de un proceso de enseñanza e 
iniciación religiosa de los príncipes in­
caicos, herederos del trono, llevada a ca­
bo durante su adolescencia. Quizás a 
una de las etapas de ese ciclo educativo 
se refiere Garcilaso de la Vega, hablando 
de las escuelas en el Cuzco: "Dice /el 
Padre Bias Valera/ que fue /Inca Roca/ 
el primero que puso escuelas en el Cuz­
co para que los amautas eseñasen las 
ciencias que alcanzaban a los príncipes 

Incas, Y a los de su sangre rea( y a los 
de su Imperio; / .. ./ para que sul?iesen 
los ritos, preceptos y ceremonias de su 
falsa religión / ... /; para conocer los 
tiempos y los años, y saber por los ñu­
dos las historias y dar cuenta dé éllas 
/ .•. /" (Garcilaso de la Vega, óp. cit., 
p. 140). 

2.- Pero el objetivo final, en el cual 
culminaba la enseñanza del príncipe y 
que la diferenciaba del ciclo educativo 
seguido por los otros jóvenes de sangre 
real, era el de conseguir un contacto con 
los dioses del Hanan Pacha, Wiraqocha, 
Sol o Trueno (17), por medio de una 
visión o un sueño. 

3.- Para lograr tal fin, eran necesa­
rios varios preparativos, sobre todo una 
estadía prolongada en un lugar sagrado, 
dedicado al Sol, vinculada probable­
mente con algunos procedimientos de 
deprivación sico-sensorial, como ayunos. 
La duración del ciclo educativo parece 
variable, pues Santa Cruz Pachacuti, re­
firiéndose al príncipe Wayna Qhapaq, 
habla de un año de reclusión: "/ .. ./ 
el infante Guaynacapacynga estaua en 
Curicancha · sin ser sacado a parte nin~ 
guna por todo aquel año. Al fin, celebra 
la fiesta de capacrayini con gran solem­
nidad / .. ./" (Joan de Santa Cruz Pacha­
cuti Yamqui, op, cit., p. 302); pe~e> en 
cambio lnka Wiraqocha permaneció 3 
años como "pastor del ganado del Sol", 
y Topa lnka Yupanki, según el testimo­
nio de Sarmiento de Gamboa, 16 años 
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en Qurikancha (18). 

4.- La visión, obtenida probable­
mente gracias a algunas técnicas medi­
tativas, era no solamente un contacto 
directo con el Hanan Pacha, sino tam­
bién marcaba el punto culminante de la 
inicia~ión religiosa del príncipe, Y su ac­
ceso al "saber supremo". En el caso de 
Pachakuti lnka Yupanki, y, a mi pare­

cer también. en el caso de los otros sobe­
ranos Incas, el medio de esa suprema en­
señanza era el Rayo { o una otra mani­
festación del Dios del Trueno). Recor­
daremos a propósito, que uno de los 

principales métodos, en el Tawantinsu­
yu, de asumir la función de sacerdote­
adivino o curandero, era de sobrevivir 
(realmente o simbólicamente) a un gol­
pe del rayo. Según las creencias de al­
cance pan-andino, mediante ese choque, 
el Rayo enseñaba al futuro sacerdote 

su arte (19). 

5.- Por medio de esa enseñanza, el 

príncipe obtenía el dominio sobre la 

lluvia, convirtiéndose en el "hermano 
del Rayo", y también, en el plano te­
rrestre, el dominio sobre los enemigos, 
siendo así el doble· del "Hondero celes­

tial" o sea del Dios del Trueno. Eso ex­
plicaría la atribución, por Guarnan Po­

ma, del nombre del Dios del Trueno= 
lllapa de las momias de los lnka, y tam­
bién del rito para atraer la lluvia, relata­

do por Cobo, que consistía en llevar en 
procesión por los campos la momia de 
lnka Ruka (20). Eran pues "hermanos" 
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del Rayo, y sus cuerpos conservaban los 
poderes sobrenaturales después de la 
muerte; al igual que, según las creencias 
y en el ritual campesino, los cuerpos de 
los "chuchu", "curi" o "chacpa", consi­
derados como "hijos del Rayo" (21 ). 

6.- Esas múltiples significaciones 
eran simbolizadas por la figura del waw­
qi, cuya forma y atribuciones se refe­
rían al tema de la visión y al poder ob­
ten ido en su efecto. Para apoyar la su­

gestión de que, a pesar de las diferencias 
"técnicas", el resultado final de las vi­
siones o sueños de los príncipes era la 

obtención de una alianza con el Trueno 
(con los col'.l;Siguientes poderes), citaré 
otra vez los argumentos,, ya menciona­
dos más arriba: 

a/ Las semejanzas entre las citadas 
visiones, y aventuras de Wiraqocha l11ka 
y Pachakuti lnka Yupanki; incluso los 

nombres de los wawqi de ambos. sobe­
ranos demuestran ese parentesco, pues 
el wawqi de Pachakutii lnka se llamaba 
lntiillapa y el de Wiraqpcha lnka - Ama­
ru Inca (22). 

b/ El hecho de que la momia de 
lnka Rwka era utiltzada para atraer la 
lluvia. 

c/ Guarnan Poma de Ayala dice que 
el nombre de "yllapa" pertenecía exclu­

sivamente a las momias de los difuntos 

reyes Incas: "Cómo fue enterrado el 
Ynga y le balzamaron cin menealle el 

cuerpo Y le pusieron los ojos y el .rrostro 
como ci estubiera bibo y le bestían rri­
cas bestiduras. Y al defunto le llamaron 

yllapa que todos los demás defuntos le 
llamauan aya " (op. cit, f. 2888, p. 
263) (23). 

Sin embargo, se necesitaría más in­
vestigaciones acerca de la enseñanza se­
guida por otros soberanos, y, sobre to­
do, acerca de las visiones o sueños que 
tuvieron, de los nombres, formas y "po­
deres" de sus wawqi, etc. Tal estudio 
permitiría opinar, si, como a mi me pa­
rece, durante la iniciación los príncipes 
se aparentaban sobre todo con el Dios 
de Trueno en una de sus manifestacio­
nes, o si, como lo sugiere R.T. Zuidema, 
cada príncipe se aliaba a un dios distin­
to (24). Habría también que investigar 
las relaciones entre los dioses del Hanan 

Pacha, para averiguar si dos personajes, 
aparentemente distintos, no son en rea­
lidad más que dos aspectos de un solo. 

7.- En todos los casos, según mi 
hipótesis, existen los elementos siguien­
tes: 

a/ El contacto directo con el Hanan 
Pacha, que aseguraba al príncipe la pro­

tección de los dioses, el "saber supre­
mo", y el don de profetizar. 

b/ La alianza con el Trueno, fuente 
del poder sobre la lluvia y sobre los ene­
migos, 

Ambos elementos simbolizados por 
la figura del wawqi, eran condiciones 
sine qua non del acceso del príncipe al 
trono. En apoyo a esa sugestión, men­
cionaré las 4 visitas del príncipe Wayna 
Qhapaq en Qurikancha, citando otra 
vez a Poma: "/ ... / entraron al templo 
del sol para que lo elexieran el sol su 
padre por rrey, Capac Apo Ynga. En 
tres ueses que entraron al sacreficio no 
les llamó; en los quatro le llamó su pa­
dre el sol y dixo Guayna Capac. Enton, 
ces tomó la bolla y masca paycha y se 
leuantó luego. Y luego le mandó matar a 
dos ermanos suyos y luego le obedecie­

ron." (op. cit., f. 113, p. 93). Ese rela­
to es muy interesante, pues no solamen­

te apoya a mi sugestión, sino también 
prueba que los soberanos incas preocu­
pados de conseguir un apoyo divino, no 

olvidaban por lo tanto algunas precau­
ciones bien al nivel humano ... Esto es 

un muy buen ejemplo del doble carác­
ter, real y simbólico, de casi todas las 
informaciones sobre la historia de los In­

cas proporcionadas por los cronistas; 
el problema del investigador consiste en 
separar esos dos aspectos. 

El análisis presentado más arriba se 
refiere solo a uno de los múltiples aspec­

tos y significaciones de los relatos his­
tórico-míticos mencionados, ya que 

otros elementos, en ellos inclu ídos, per­

miten de seguir investigaciones en va­
rios otros planos (25). Uno de esos pro­

blemas, vinculados con el tema de ese 

estudios, es el de la interrelación entre 
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las figuras-aspectos del Sol y la triada 

del Dios del Trueno (26). 

Para finalizar, quisiera subrayar que 
ni siquiera el presente análisis de las re­

laciones del príncipe heredero con. el 
Hanan Pacha (sobre todo, con el 010.s 
del Trueno) se puede considerar defi­

nitivamente acabado; veamos pues otro 
dato proporcionado por Guarnan Poma: 

"Otro templo del luzero Chasca Cuyllor, 
Chuqui Ylla, uaca billcacona. Que entra­
uan a sacrificar los auquiconas y nusta­

conas, prínsipes, que eran diose de ellos 
de los menores." (op. cit. f. p. 236). 

Esa nueva relación de los príncipes 

con Venus, abre un camino de investiga­

ción, que merece ser seguido. 
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NOTAS 

(1) Esos conflictos tenían varias caulllll! y ali' 

pectos; no tocaban solamente a los sa· 
cerdotes del Sol En líneas generales se 
puede hablar de una disminución del po­
der sacerdota~ en provecho del Sapan 
Inka, sobre todo, desde los tiempos de 
Pachacuti Inka Yupanki - Jesuita Anóni­
mo: "Relación de las costumbres anti­
guas de los naturales del Pirú", en: BAE 
t. 209, Madrid 1968, p. 167; Miguel Ca­
bello Valhoa: "Miscelánea antártica", 
UNAM, Lima 19-51, p. 289. Hay que 
mencionar el papel subordinado del Su­
mo Sacerdote Willaq/Umu, que era (por 
lo menos en algunos cuos) nombrado y 

destituido por el Sapan Inka, el cual po­
día hasta asumir su cargo véase por ej. 
Juan de Betanzos; "Suma y n11ttación de 
los Incas / .•• /", en: BAE, t. 209, Madrid 
1968, p. 33; Pedro Sarmiento de Gam· 
boa: "Historia Indica", en: BAE t. 135, 
Madrid 1965, p. 260, 264. 

(2) La definición de 11111 religiones utrobio­
lógic1111 según: Andrzej Wierciiu1ki: 'The 
dark and the light slde of the Aztec 
Stone Calendar". en: Polish Contribu­
tions In New World Archaeology, Kra­
kóW 1978, pass. 

(3) Para otros aspectos de la utiliución de 
la terminología y metodología ciberné­
tica en 1111! ciencllll! oociaJes, véase p. ej.: 
J ózej Kosseclti: "Cybernetyka spole/ 
eczna" / Cibernetica social/, W arszawa 
1975; Andrzej Wierciñski: "Evolución 
de la magia y de la religión", clases dic­
tadas entre 1977 y 1980 en la Universi­
dad de Varsovia, Polonia. 

(4) La principal y mis general diferencia en­
tre un shamán y un sacerdote consiste 
en que el primero a~ sin apoyo de 
ninguna organización religiosa jerarqui­
zada, generalmente en 1111! sociedades de 
cazadores-recolectores, poco estructurali­
zadas. Por lo tanto el shaman tiene que 
cumplir todos los papeles que, en una so· 
ciedad más evolucionada y estructurali­
zada, son distribuidos entre numerosos 
funcionarios de una jerarquía 11acerdotal 

(5) También, entre otros: Bernahé Cobo: 
"Historia del Nuevo Mundo", t. II en: 
BAE t. 92, Madrid 1964, Libro X.Ill, 
cap. V, VI, p. 158-159; Jesuita Anóni­
mo, op. cit., p. 161; Lope de Atienza: 
"Compendio Historial del Estado de los 
Indios del / ... /", en: J. Jijón y Cu.· 
maño, "La del Imperio de los 
Incas. Apendices • vol I", Quito 1931, 
p. 151; Inca Garcilaso de 111 Vega, "Ccr 
mentarlos reales de los Incas. Primera 
parte", en: BAE t. 135, Madrid 1963, 
Lib. v, cap. xxvm, p. 189 ; 252-352; 
AncUo Oliva, "Historia del Perú y varo­
nes insignes ... ", Lima 1895, p. 61, 68. 

(6) Hablan de eso por ejemplo Garcilaso de 
!a Vega, op cit., p. 189, 352; Pedro Cie­
za de León, op. cit. p. 210; J esulta Ano­
nhno, op. cit., p. 164. 

(7) Los juegos y batalllll! rituales oon mencio­
ruados por: Bernabe Coho, op. cit., p. 
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86-87; Pedro Gutiérrez de Santa Clara, 
"Quinquenarios o historia de tu guerru 
civiles del Perú", en: BAE t. 166, Madrid 
1963, Lib. ID, cap. LXV, p. 256; Joan 
de Santa Cruz Paeh111cutl, "Relación de 
antigüedades deste Reyno del Peru", en 
BAE t. 209, Madrid 1968, p. 302. Sin 
embargo, esoa cronist!lll no mencionan 
rilT·-·hmn.,,,t., 11 ullll eventu11l función pro-

rética. 

8) Eso no significa, que considero el rela· 
to de Mnrúlll como Ullll "reeetll" que de­
bían seguir "111 la letra" los príncipes in­
caicos. Sin embargo, eso es un interesan­
te repertorio de procedimientos y téc­
nicas de deprivaclón sioo·sensoria!, que 
podían ser utilizadas, junto o separada· 
mente, según los fines propuestos. Pero 
la más popub; y considerada suficiente, 
era, en muchos casos, el ayuno. 

9) M. Cabello Valhoa, op. cit., p. 208; 

Felipe Guarnan Poma de Ayala; "Nueva 
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